ही । ९५ 9 
लो. तिलकजी के अन्य अंग्रेजी ग्रंथ । 
(१) 7706 07707 ( बेदकाल का निर्णय, प्रथमावृत्ति सन १८६३; 
| द्वितीय संस्करण सन १६२९ ) 
(२) 776 37७४५ .्र0॥6 47 076 ए९९88 
(श्रायों का मूल निवासस्थान, प्रथमावृत्ति सन १६०३; 
द्वितीय संस्करण सन १६२९ ) 
५६३) ४९१४७ 007070089ए (४४00%0/778/6 ), ४९१६8 7ए०४ंध& 
20 ००३ 778565780 5 6७४७५७ 6५०, ( वेदों का कालनिर्णय ) 
(अपूर्ण ), वेदाज्ञ ज्योतिष तथा अन्य संकीर्ण निबध--हसतल्रिखित 
सन्‌ १६१३०--अ्रथम संस्करण सन १६२४ ). 


गपा& नाएका एश॥7॥08090ए ० 7.6, 5६708 870 ि०४९80॥. 
न्‍रनननननननगाजननन्‍जनननन्‍जल्‍न्‍ल्‍ ल्‍न्‍ जन व ऑिजचजजननननननाहाहंुनुंु्स्‍ााु न ्िी 


ऊ तत्सत्‌ 


श्रीमड्ूगवद्गीतारहस्थ 





गीता की बहिरंगपरीक्षा, मूल संस्कृत छोक, भाषा अनुवाद, अर्थ- 


5५ 


“निर्णायक टिप्पणी, पूर्वी और पश्चिमी मतों की तुलना, इत्यादि सहित! 
लेखक 
लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक । 
अनुवादक 
माधवराव सप्रे । 


तस्माद्सक़्ृः सतत कार्य कर्म समाचर । 
असक्ी ह्ाचरन्कर्म परमाम्तोति पूरुषः ॥ 
गाता ३. १९ 


सप्तम मुद्रण । 
(५००० प्रतियाँ। ) 





'शके १८५५] [ सन १९३३ ई० 
मूल्य) 8 रुपया । 





प्रकाशक/--रामचंद्र बलवंत तिलक, नारायण पेढ, पुणे. 





प्रकाशकों ने सवोधिकार स्वाधीन रक्खे हैं । 





मुद्क/--श्रीयुत एस, व्ही, परुछेकर, सुंबईवैभव प्रेस, 


गिरगांच ७ ७ 
» बस्‍्व॒ई ने. ४. 





॥ अथ समपंणम्‌ ॥ 


जाझचाक, की कक -कीफ वतन 
अआगीता्थः क्‍्व गंभीरः व्याख्यातः कविशिः पुरा । 
आचार्येय॑श्व बहुधा क्य मेउल्पविषया मतिः ॥ 
तथापि चापलादस्मि ववतुं तं पुनरुच्यतः । 
शास्राथोव संसुखीकृत्य प्रल्लान नव्येः सहोचितिेः। 
तमार्याः ओतुमहेन्ति कार्याकाये-दिहक्षवः ४ 
णव॑ं विज्ञाप्य सुजनान कालिदासाक्षरे: परियेः ॥ 
बालो गांगाधरिश्रा5ह तिलकान्वयजो द्विजः । 
महाराष्ट्रो पुण्यपुरे चसन्‌ शांडिल्यगोत्रभूत्‌ ४ 
शाके मुन्यग्निवसुभू-संमिते शालियाहने । 
अलुसृत्य सतां मार्ग स्मरंश्वापि वचो& हरे: ॥ 
सेमपये ग्रंथमिमं श्रीशाय जनतात्मने । 
अनेन प्रीयतां देवो भगवान्‌ पुरुषः परः ॥ 


ध्यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कोंतेय तत्कुरुष्व मदर्पणम्‌ ॥ 


गातारह॒स्य की भिन्न-मिन्न आएतियाँ । 


न नन-> पा 0<>-0<+%-+- 


(१) मराठी (पहली आवृत्ति ) जून, सन १६१४- 


१ (दूसरी ,, ) सप्देंबर, ,, १६१४ 

38 (तीसरी ,, ) 9 _ १६१८० 

; (चौथी ,, ) 9. १३२३० 

( 5 ) शुजराती ( पहली १9 ) 9 १६१७० 
99 ( दूसरी 99 ) 9 १६२४५ 

(३) हिन्दी (पहली » ) » १३१७० 
99 ( दूसरी 99 ) 9 १६१८६ 

». (तीसरी , » ४ १६१६० 

99 ( चोथी 99 ) - 99 १६२४० 

9 (पांचवी ,, ) 93. १४३२६... 

? (छु्टी » ) » १ ैश्म- 
(४)कानडी (पहली » ) 3 १६१६० 
( ४) तेलगू ( 99 99 ) ४ १६९१६» 
(६) बंगाली ( ,, » ) ७». १३२१४.. 


(७ ) तामिल ( 99... 99 ) छुप रही है। 
(८ ) अंग्रेजी ( 99 99 ) तैयार हो रही है। 


सप्तम मुद्रणकी प्रस्तावना। 


अदातती मुकदमों में तिलक बंधुओंके द्रव्य ओर कालकी बहुत ही .हानि हुई 
डसकी चर्चा छुट्टे संस्करणकी भूमिकामें हो चुकी है।इस अदालती सुक़हमे- 
बाजीका निंध स्वरूप, जिसका भीषण परिणाम तिलक बंधुओमेंस एककी आत्म" 
हत्यामें हुआ, आत्महत्या करनेके पूर्व कलेक्टरको लिखे हुये भेरे प्रिय भाईके 
पत्रसे पाठकोंकों स्पष्टरूपसे ज्ञात होगा। इस लिये उस अंग्रेजी पत्रेका फोटो 
ओर उसका हिंदी अनुवाद में इस सपम संस्करणमें अकाशित करनेकी वाच्कॉसि 
अनुमति लेता हूँ । 


““प्रकाशक। 
गायकवाड़वाड़ा, पूनासिठी, 
२४ वीं मई, १६२८ ६० 


महाशय, 

जीवनसे ऊबके तथा हताश होके मैं आज आत्महत्या कर रहा हूँ। मैं संदेक 
यह सोचा करता था, कि मैंने अपने देश, समाज और भाषाकी सेवाके 
लिये जन्म लिया है | मेरे मातापिताने इसके विपरीत कभी कत्पना भी 
नहीं की होगी। वकीलों ओर अदालतोंके हाथका खिलोना बन जानेके लिये 
मैंने जन्म नहीं लिया था। किन्तु मेरे पिता स्वर्गीय लोकमान्य थी. जी. 
तिलककी झुत्युके पश्चात्‌ दुर्भाग्यससे हमारी अज्ञानता ओर व्यावहारिक 
अनुभवद्दानताका लाभ उठाके बदमाशोंकी एक टोछीने हमें धोका दिया और 
हमारी खान्दानी मिलकियतके बढ़े भागकों हड़प लिया ( यानी छापखाना 
समाचारपत्र, सरकारी कज्ञंके कागज़ात; बेकृकी नगद रकम आदि )। गत 
सन्‌ १६२३ ई० तक मेरी गतिविधि ओर लेख अधिकांश उन्हींके इशारेपर 
लिखे जाते रहे । सन्‌ १६२० ई० से सन्न्‌ १६२३ ई० तक मैंने जहाँ 
कहीं हस्ताक्षर किया, या कुछ अकाशित किया अथवा कोई दुस्ताबेज्ञ 
लिखा, वह सब उन्हींके अभाव और इशारेपर हुआ । हमारी कानूनी 
अनभिज्ञताका ओर उनमें हमारे पूर्ण विश्वासका दुरुपयोग वे सब धीरे-धीरे 
अपनी स्वार्थपूं ओर लालसा-भरी योजनाओंकी सिद्धिके लिए करते थे, जो 
हमारे हकोंके लिये अरताव अहितकर थी। इस ,उल्मनदार परिस्थितिकें कारण 
बात अदालत तक पहुँची । किन्तु में भावनाअधान हूँ, इसलिये दीघैकालच्थापी 
मुकदमोंसे मेरा खून जमा जाता है। अदालतका वातावरण भेरे लिये दम 
धोंटनेवाला है । मैं स्वतन्त्रताका प्रेमी हुँ और मेरी आत्मा सदैव इसके 


द गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशासत्र । 





९:४५ ८/९५००५५५-५० नमन 


लिये आहसाँसें भरती है । भ्रात्महत्या उसे स्वतन्त्रता देगी! मुझे आशा है, 
कि में किसी अज्ञात गरीब किसानके झोपड़ेमें अपने जीवनकी कततैवब्य-प्रेरणाकी 
पूर्तिके लिग्रे पुनः जन्म लूँगा | 

झभुझे एक बात ओर आपको सूचित करना है । इस पत्रके साथ जुड़ा हुआ, 
मेरे भाई मिस्टर आर. बी. तिलकके नामका, एक अधिकार-पत्र आपको मिलेगा। 
कपया इस पतन्नके साथ उसे भी शवपरीक्षक [ कोरोनर ] की अदालतके सामने 
पेश करें । * फोटो सिष्टम ' के अनुसार उसकी रजिष्टरी करा दूँ; मूलको सरकारी 
रिकर्डमें [ कागज़ातमें ] सुरक्षित रखा दें और उन दोनोंकी कानूनी नकुल उक्त 
कथित मेरे भाईको आप अपने हस्ताक्षर ओर दस्तखतसे दे दें। सम विश्वास 
है, जल्द अथवा देरम परमात्माका अदृश्य हाथ हम तिलक बन्धुओंके प्रति हुए 
अन्यायोंका बदला लेगा। 


मेरा कथन पूरा हो चुका । आपको जो कष्ट दिया है, उसके लिये क्षमा-प्रार्थना 
ते हुए-- 


भवदीय 
एस. बी. तिलक 
एस. बी. तिलक 40 
गायकवाड वाढ़ा, १७ 08ए0 ४४४78/70869 
२६८ नारायण पेठ, ए 
पूना सिटी, 00॥98. 


( अधिकार-पत्र ) 


में नीचे हस्ताक्षर करनेवाल्ा, श्रीधर बलवन्त तित्र॒क, इस अधिकार पत्नके 
द्वारा अपने ज्येष्ठ आता श्री. रामचन्द्र बलवन्त तित्रककों अपने बच्चोंका वली 
तथा पूना या अन्य स्थानोंकी अपनी मनकूला तथा गेरसनकूला जायदादुका 
व्यवस्थापक नियुक्त ओर नामज़द करता हूँ। इसके लिये मेने अपने सारे सरकारी 
कज़के कागुजोंपर हस्ताक्षर कर सुरक्षित रखने तथा सूद वसूल करनेके ज्िये उन्हें 
उनके नामपर तबदील कर दिया है। इस अ्रधिकारपतन्नद्वारा में घोषित करता 


हैँ, कि, मेरा उनपर पूरे रूपसे विश्वास है । 


गाइकवाड वाडा श्री० व० तिलक 


ओऔ. ब० तिलक | हस्तात्षर--- 
टैप नारायणपेठ पूना । २६ वीं मई १६२८ 


श्री, रा, रा, ब. तिलक की सेवार्मे 
गाइकवाड वाढा पूना 


ले० तिलक मंदीर 
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पूना-खर्गीय लोकमान्य वाल गंगाधर तिलकका निजके रहनेका मकान 


/ 


पूनाके डिस्टिक्ट मजिस्ट्रेंटके नाम स्वर्गीय- 


]........0...........००+ ०-००-+६--०->००+७--२०-+०>>न्‍5>ललल न ब+ +न नलत लक 5 का आल ललजलत ४5 ्जिजतन +5 


अपने भाई रा० ब० तिलकके नाम स्वर्गाय श्री०ण ब० तिलकका 
अधिकारपन्न जो डिस्ट्क्ट मेजिस्टेटके नाम लिखे हुए 
पत्रके साथ था। 


पृष्ठ पुनर्मुद्रण 


५-०० ००7७० 
८ आया 

इस पुनमुद्रण में कई अन्य सुधार करने की हमारी इच्छा थी, परन्तु निम्न- 
लिखित कारणों से उत्पन्न हुए अदालती मुकद्दमों के सबब, द्वृव्य तथा काल का 
चहत ही अपव्यय हुआ, ओर इसीलिये हमारी इच्छाको हम पूर्ण कर नहीं सके । 
इन झुकदमोंका खरूप केवल खानगीही नहीं हैं; किन्तु यह भारतवर्ष से प्रमुख 
कहे जानेवाले महाशयों के चारित््य को अच्छी तरह प्रकाशित करता है; ओर 
इसी कारण हम उसका यहें। पर दिग्दुशन कराते हूं । 


स्वर्गीय लो० तिलकजी की ज़ायदाद का प्रबन्ध कोलंबों में किये हुए उनके 
झत्युलेख ( चसीअतनामा ) के अनुसार हुआ है; लेकिनू उसकी तामील बहुत ही 
तरफदारी ओर भूठेपनसे हुईं है। अलबत्ता इस रूत्युलेख के श्रनुसार “केसरी और 
मराठा” एक सार्वजनिक संस्था हुईं थी, लेकिन उन्होंने उसमें कोई टस्टी मुकर॑र नहीं 
पिया था और उसमें “मेरे हक़दार लड़कों को इस संस्था से खारिज्ञ किया जाय!” 
यों तो कहीं भी लिखा नहीं पाया जाता। इसी झृत्युलेख के अनुसार श्री. एन्‌. सी. 
केलकर# को तीन ॥79»॥७6078 (न्यायाघीश )में से एक-लो० तिलक के भांजे 
श्री० डी. उही. विद्वांस को, सिर्फ केसरी ऑफीस के मेनेजर तथा झत्युलेख के 
एक्मिक्यूटर--अमलदारी करनेवालेका,-अधिकार प्राप्त दोता है। वस्तुस्पिति इस 
अकार होने के कारण उपरिनिर्दिष्ट दोनों गृहस्थों ने मोकेपर कट जान लिया कि 
इस प्रबंध के अनुसार उनका भ्रविष्यकाल मे टस्टी होना संभव नहीं है। और इस 
कठिनाई को दूर करने के लिये “केसरी और मराठा को सार्वजनिक संस्था 
करनी है, अतः तुम्हारा उसमें कोई भी हित्तसस्वन्ध न रहेगा ?? इस प्रकार स्वाथक- 
परायण निष्कृप निकाल कर तथा हसारे कच्चेपन का पूरी तौर से फायदा उठाकर 
स्व० तिलक के पश्चात्‌ उन्होंने “* टस्ट-डीड, रिल्लीज-डीठ, भाडा-पद्दा ” चगेरह चहुत 
से 8]श९ (087९४ हमारे पास से धोखे से ल्ले लिये हैं। इसके सिवा कोलस्वो- 
ऋत्युलख के अनुसार ज़ायदाद के जितने हिस्से का-यानी केवल्ल वृत्तपत्नों का-ट॒स्ट 
होना मंजूर था उससे कई गुनी अधिक स्थावर तथा जंगम (गैर-मंकुल ओर 
साल-मंकुल ) जायदाद इन टस्टीहयों ने खुदपसन्दी से अपने अधीन कर ली है। 





न 


# उत्तर हिन्दुस्थान में रहनेवालों की यह समझ है कि, श्री, केलकर छो, तिलकजी 
के जामाता है। उन्तकी यह समझ ठीक नहीं है; वे केवछ “ केसरी ” के एक नौकर हैं। 


१० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 





क्योंकि ख० तिलकजी अपना खानगी द्व्य स्वयं अपने नामपर बेंक में नहीं रखते. 
थे, किन्तु केसरी आफिस के नामपर ही बेंक में जमा करते थे और उनका सब 
आर्थिक व्यवहार वहीं से चलता था। इस खानगी द्वब्य॑ के कानूनी हकदार तिलक- 
बन्धु ही हैं, परन्तु वह भी इसी ट्स्ट में शामिल्र कर दिया गया है। 


यह सबको विदित है, अपनी कानूनदानी के हुनर का इस्तमाल हमारी बेहेतरी 
के लिये करना जिनका आद्य कत्तज्य था उन्हीं में से एक हमारे प्रतिष्ठित रिश्तेदार 
वकील, लो० तिलक के ज्येष्ठ जामाता श्री. ब्ही, जी. केतकर, इस ट्रस्टी-दय की 
कारेवाई में पहले से ही शामिल थे। उनके इस प्रकार के आभार से निवृत्त होने 
के लिये टुस्टीह्कयों ने उनके ज्येष्ठ पुत्र, गीता-धर्स-मण्डल के सेक्रेटरी श्री गजानन 
विश्वनाथ केतकर, को “केसरी” के मुख्य संपादक के स्थान पर अधिष्ठित किया है। 
हमें उस समय' यह शुबह भी न था कि हमारे ही रिश्तेदार, हमें आवारा 
फिरनेवाले उहरा कर, लोकिक दृष्टि से हमें यथाशक्‍्य गहरे में गाड़ने के लिये उद्यत 
होंगे; किन्तु इसी कारण हमने उनके वचनों पर भरोसा रखकर-और किसी अन्य 
चकील की सलाह लिये बिना-सब कागूजू बिना सन्देह तेयार होने दिये । ये 
का्ूज कानूनी मुद्दत से मसदूद ( 6-08 ) होते ही, दृस्दीओंने उलदे हमारे 
ही विरुद्ध मुकदमा करके और हमें धोखा दे कर हमारे ही कंधों पर सवार होने का 
गत आगस्ट से जो निन्‍दुनीय उपक्रम किया है उसी से-देरीसे भी-हम होशियार 
होकर उनका मुकाबला करने को तैयार हुए हैं। अपने ही हाथ से दस्तखत करके 
खोए हुए हकृ फ़िर आप्त कर लेना यद्यपि दुःसाध्य है, तो भी इस असक्ञ पर हिन्द- 
वासियों के सामने अपनी कैफीयत पेश करना हमारे लिए एकमान्न मागे बचा है |, 
हाल में अदालत में चलनेवाले मुकदसों का फेसला चाहे जो हो, पर अखिल भारत- 
वासियों के वन्दुनीय श्रेष्ठ पुरुष के पुत्रों को भी प्रत्यक्ष लूट लेनेवाले अजब शीलवान_ 
महात्मा इस महाराष्ट्र में विद्यमान हैं, बस इतना ही निरा सत्य यदि भारतवर्ष 
के इतिहास में खुद जाय, तो भी हम मान लेंगे कि हमें न्याय सिल गया। 
इस समय तिलक-बन्धु गायकवाडवाडे में वैसी असहाय स्थिति में हैं, जेसी 
कि शब्रुदल से रचे हुए चक्रव्यूह में फेसे हुए एकाकी अभिमन्यु की थी। 

अब प्रश्न यह है कि तिलक-बन्धु के जीवनक्रम के प्रसन्न प्रवाह में मिद्दी 
मिलाकर अथवा उनके ऐहिक आकांक्षारूपी दूध में निमक डाल कर दूस्टीओंने 
कमाया क्या ? अपनी कुल इजत और नेकी खोकर अगर उन्होंने स्व० तिलकजी 
का धन पास कर लिया हो तो भी क्या ? वेश्या भी क्या कम दौलतमन्द 
होती है! आखिरकार इस संसार में:-- 

न भीतो मरणादस्मि केवल दूषित यशः। 
विशुद्धस्य हि मे स॒त्यु: पुत्रजन्मोत्सचः किल ॥ १॥ 

बस, केवल इस एक ही ध्येय की सच्ची कीमत ओर मान्यता है। लेकिन शरम कीए 


प्रस्तावना । श्र्‌ 


बात है कि “ तिलक बन्धु हमारा खून करनेवाले हैं ” इस प्रकार बिलकुल झूटी 
शिकायत एुक बड़े पुलिस अफसर ( ]). 9. 7, ) के पास करके इन दुस्टोओंने- 
अपनी अवृत्ति उपरोक्त वचन के ठीक विरुद्ध जाहिर की है । आखिरकार इस 
शठनीति का अवलम्ब करने की नोबत उन पर आ पड़ी इसमें भी कोई आश्रप्र - 
की बात नहीं, क्योंकि स्वर्गीय व्यक्ति को ज़ायदाद पर अगर किसी को खुद्पसन्दी 
से बेरोक चरवा हो तो उनके लिये उस व्यक्ति के सही वारसों को दिवाना या 
मूख ठहराये बिना और कोई भी अन्य उपाय ही वहीं है। 


कोलस्बो-झूत्युलेख में किया हुआ अबन्ध अगर सिलसिले से देखा जाय तो 
उसके कर्तों के मन का छुकाव सहज ही ध्याव सें आता है। “केसरी” और “सराठा” 
इन राष्ट्रीय वृत्तपत्रों का तेजस्वी राजकीय स्वरूप कायम रहे और वे उनके पश्चात्‌ भी 
अबाधित चलें, बस इतना ही ल्ो० तिल्नक की भ्रन्तिम इच्छा इस मृत्युल्ेख से र्पष्ट- 
तथा विदित होती है। संस्था के ताबे में किराये से दिये हुए छापखाने, इमारत 
वगैरह स्थावर-जंगम जायदाद पर अपना नैसर्गिक हक छोड़ कर तिलक-बन्धु 
स्वत्व-निवृत्ति करें, यह दस्टीओं के दिमाग की मनमानी कल्पना है। उसके लिये 
झत्युलेख में कहीं भी आधार नहीं है। लोकमान्य के पश्चात्‌ जिन कागुज़ञ-पत्रों पर 
टूस्टिश्रोंने हम से दस्तखत करवाये थे उनके द्वारा उन्होंने अपना यही मतलब साथ 
लिया है तथा इस समय चलनेवाले मुकद्मों से उसको वज्जलेप करने का उनका 
इरादा है। हमारे और दस्टीओंके दरमियान उपस्थित इस झगड़े को अब सार्वजनिक 
स्वरूप प्राप्त हुआ है और इसके बारे में किसी का गुलत ख्याल न हो जाय इसलिये - 
यहाँ पर हमें उसके यथार्थ स्वरूप को इतने विस्तार से प्रकट करना पड़ा । 


“/ हम लोग लो० तिलक के वृत्तपन्न और छापखाने को एक सावैजनिक संस्था 
मानकर चला रहे हैं? यों ऊपरी बहाना करके, उनके सालाना हिसाब बगेरह--- - 
केवल हमारे से ही नहीं बाल्कि बहुजनसमाज से भी--गुप्त रखकर उनकी कुल 
पंदावारी का व्यय तिलक-बन्धु के उच्छेद में यानी उनका गायकवाड-वाड़े से 
उच्चाइन करने में करना, यही प्रस्तुत केसरी-टस्टीओं का इरादा है। यद्यपि - 
लो० तिलक का केसरी उनके साथ ही ख़तम हो चुका हे तो भी 
“हम उनका अवतारकार्य आगे चल्ला रहे हैं” इस तरह के बहाने की शरण लेकर, 
“लो० तिलक की सार्वजनिक ग़द्दी सर किये हुए इस कायदेंबाज़ ' 'केसरी-गिरोह”! 
ने, तिलक-बन्धुओं को तवाह कर देनेवाली जो कार्रवाई, गायकवाड-वाड़े सें 
थरू कर दी है, उसे ऐन वक्‍त पर जानकर ही उसको कहाँतक सहारा रे 
अर उनकी खुद॒गूरज्ञों और बेकरारी ( ऋद्बल ) राजनीति की बाज़ीगरी से कहाँ-- 
तक भरोसा रखें--हमें आशा है कि इन बातों का विचार अखिल हिन्दी जनता- 
अपने हृदय में स्वय॑ ही करेगी। 


अकाशक 





स्वर्गीय लोकमान्य बाल गगाधर तिलक महोदय प्रणीत श्रीसद्भगवद्वीतारहस्य 
“अथवा कर्मयोगशास््र अन्थ का चतुर्थ मुद्रण हिन्दी पाठकों की सेवा में समर्पित करने 
“का सुयोग क्रीभगवान्‌ के क्ृपाप्रसादु से ओर क्ोकमान्य महाशयजी के पुरुय- 
अभाव से ही भपाप्त हो रहा है, और इस समय इनकी प्रेरणा से प्रस्तावनार्थ निम्न- 
“ लिखित दो शब्द भी सादर करने की आज्ञा वाचकबृन्द्‌ से लेता हूँ । 


गीतारहस्थ अन्थ लो. तिलक महोदय ने ब्मो के मण्डाले नगर में कारागृहवास 
के समय में लिखा था यह अस्ताव सववैन्न सुविदित है। इस अन्थ के मसविदे का 
आरम्भ मण्डाले में ता. २ नवम्बर सन १६१० में करके लगभग &$०० पृष्ठों का 
यह सम्पूर्ण अन्थ ता. ३० मार्च १६११ के रोज अर्थात्‌ केवल पॉच महिनों में 
उन्होंने अपने हाथ से अल्लनग कर दिया, ऐसा हमारे पास की इस अन्थ की मूल पेन्सिल 
से लिखी हुई हस्तलिखित चार प्रतिओं से ज्ञात होता है । सोमवार ता. ८ जून 
१६१४ इस रोज लोकमान्य महोदय की मण्डाले के काराग्रह से म्लुक्नतता हुई । 
वहाँ से पूने को लोट आने पर कई सप्तकों तक राह देखके भी, मण्डाले के कारा- 
गृह के अधिकारी के खाधीन की हुईं गीतारहस्य की हस्तलिखित पुस्तक जल्दी 
वापिस करने का सरकार का इरादा देख नहीं पढ़ा। जैसे जैसे अधिक दिन व्यतीत हो 
जाने लगे वैसे देखे सरकार के हेतुओं के लिये लोग अधिकाधिक साशंक होते चले । 
कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगे कि “सरकार का विचार कुछ ठीक नहीं 
मालूम होता । न पुस्तके वापिस नहीं करने का दँग ही ज्ञात होता है?” । ऐसे शब्द 
जब किसी के सुंह से निकल कर लोकमान्यजी के कानों पर आते थे तब वे कहा 
करते थे कि “डरने का कुछ कारण नहीं । अन्थ यदि सरकार के स्वाधीन है तो 
- भी उसका मजसून सेरे मस्तिष्क से है। निदृत्ति के समय से शांतता से सिंहगड के किल्ले 
पर मेरे बंगले सें बेठ कर अंथ फ़िर से में यथास्थित लिख डालूँगा !। यह आत्मविश्वास 
की तेजस्वी भाषा उतरती उसमरवाले अथात्‌ ६० वर्ष के वयोवुद्ध ग्रहस्थ की है, ओर 
यह अंथ सामूली नहीं वल्के गहन तत्वज्ञान के विषय से भरा हुआ &०० णृष्ठों का 
'है। इन सब बातों को ध्यान में लेने से लोकसान्य महोदय के प्रवृत्तिपर-प्रयत्नवाद 
की यथाथ कल्पना त्वरित हो जाती है । सुभाग्य से तदन्तर जलदी से सरकार 
की ओर से सभी पुस्तकें सुरक्षित वापिस हुईं ओर ल्ोकमान्य के जीवनकाल में 
इस अंथ की तीन हिन्दी आवृत्तियाँ प्रकाशित हुई ! | 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार््र । १३ 
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गीतारहस्य का सूल मसविदा चार पुखकों में था यह उल्लेख ऊपर किया गया” 
है। उन पुस्तकों के सम्बन्ध में विशेष परिचय इस प्रकार हैः--- 





पुस्तक ।  विषय। पृष्ठ लिखने का काल। 
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पुरुतक की अनुक्रमणिका, समपेण ओर अस्तावता भी लोकमान्य महोदय ने. 
कारागृह में लिखी थी भोर ज़्गह जगह पर कौन कौनसी बातें रखनी थी उन की" 
सूचना भी लिख कर अन्थ परिपूर्ण कर रक्खा था | उस पर से उन को कारागृह' 
से अपने जीते जी मुक्कता होगी या नहीं इस बात का भरोसा नहीं था, और 
सुक्कता न होने के कारण आपने परिश्रमपुवेक संपादन किया हुआ ज्ञान ओर उस 
से सूचित विचार व्यथे न जायें बल्कि उन का लाभ आगे की पीढी को मिले 
यह उन की भत्युत्कट इच्छा थी, यों ज्ञात होता है। छुसक की अनुक्रमणिका' 
पहले दोनों पुस्तकों के आरम्भ में उन पुस्तकों के विषय की ही है | पुस्तक का 
मुख्यशड ओर समपण तीसरे पुस्तक में २४९ से २४७ शृष्ठों में है, और प्रस्तावना- 
चौथे पुस्तक में ३४१ से ३४३ ओर ३७४ से ३८४ पृष्ठों में है। काराग्रह से 
मुक्नता होने पर पस्तावना में कुछ सुधार किया गया है ओर वह जिन्‍्हों ने प्रका- 
शनकाल में सहायता दी थी उन व्यक्षिनिदेशविषयक है। इस विषय में प्रथमा- 
वुत्ति की अस्तावना के अन्तिम पेरिआ्रफ के पहले के पेरिआफ में लिखा है। अंतिम 
परि्राफ तो कारागृह सें ही लिखा हुआ था। 


उन में से पहली पुस्तक में पहले आठ प्रकरणों को ' पुर्वार्ध ” संज्ञा दी गईं है 
(वह पुस्तक के पृष्ठ के चित्र से ज्ञात होगा ), दूसरी पुस्तक को उत्तराध भाग पहला 
ओर तीखरी को उत्तराध भाग दूसरा इस प्रकार संज्ञाएँ दी गई हैं। उस पर से अंथ के 
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अथम दो भाग करने का उन का विचार था यों ज्ञात होता है। उनमें से पहली पुरुतक 
“के आठ प्रकरणों का ससविद्‌ केवल एक महिने में ही लिखकर तैयार हुआ था और 
ये ही प्रकरण अत्यन्त महत्त्व के हैं। उस पर से लोकसान्य महोदय इस विषय से 
“कितने श्रोत्रोत तैयार थे इसका और उनके अरखलित अवाह का यथाथे ज्ञान 
पाठकों को सहज ही होगा। पुस्तकों से पृष्ठ फ़ाड देने की अथवा नये जोडने की 
काराभृह के नियमानुसार उनको आज्ञा न थी; किन्तु विचार से सूचित होनेवाली 
बातों को नए पएृष्ठों के भीतर जोडने की छुट्टी उन को मित्री थी यह खबर दूसरे और 
तीसरे पुस्तक के मुखपृष्ठ में अन्दर के बाजू में दी हुईं बात से ज्ञात होती है। पहली 
तीन पुरुतकें एक एक महिने की अवधी में लिखी हैं। अन्तिम पुस्तक सिर्फ एक पत्त 
- में लिखी है। मुख्य बाबत दहिने हाथ के तरफ के ए्टों पर लिखके उन पृष्ठों के पीछे 
की कोरी बाजू पर आगे के एष्ट पर की अधिक बढनेवाली बाबत जोडी है। आशा 
है कि मूल हस्तलिखित प्रति-सम्बन्धी जिज्ञासा इस विवेचन से पूर्ण होगी । 


इस अन्थ का जन्म होने के पहले प्रस्तुत विषय के सम्बन्ध में उन का व्यासंग 
जारी था इस का उत्तम प्रमाण उन के और दो भ्रन्‍्थों में है। 'मासानां सारशीषों5हं 
(गीता. १०-३४ गीर. र. पृष्ठ ७६० ) इस छोक का अर्थ (भावार्थ ) निश्चित करते 
समय उन्होंने वेद के महोद्धी में डूबके * ओरायन-रूपी ! सुक्ता जनता के स्वाधीन 
की है और वेदोदधी का पर्यटन करते करते ही आयों के मूत्र वसतिस्थान का 
पता लगाया है। कालाजुक्रम से गीतारहस्य अन्तिस ठहरा तो भी महत्त्वदृष्टि से 
- उसको ही, ऊपर के दो पुस्तकों का पूर्ववृत्तांत ध्यान में रखने से, आच्यस्थान देना 
पडता है । गीता के संबंध के व्यासग से ही ये दो एस्तकें निर्माण हुई हैं। 
« ओरायन * पुस्तक की ग्रस्तावना में लोकमान्य महाशय ने गीता के अभ्यास 
का उद्लेख किया है । 


८ ओरायन ” ओर “ आयों का मूल वसतिस्थान ” ये दोनों मैथ यथावकाश 
प्रसिद्ध हुए और जगतभर में विख्यात हो चुके | परंठ गरीतारहस्य लिखने का 
- झुहृत लोकसान्य के तीसरे दीधे कारावास से प्राप्त हुआ । ऊपर लिखे हुए दोनों 
अथों का लेखन भी कारागृह सें ही हुआ है। सावेजनिक श्रवृत्तिओं की उपाधि 
से मुक़ हो कर अथलेखन के लिये आवश्यक स्वस्थता कारागृह में मिल सकी। 
' परन्तु अत्यक्ष अंथलेखन का आरम्भ करने के पूर्व में उनको बडी भारी मुसीबतों 
“से रगडना पड़ा । उन्हें उनके ही शब्दों में इस जगह कहना उचित हैः-- 
४५ ग्रेथ के संबंध में तीन वक़ तीन हुकुम आंये...सब पुस्तक .सेरे पास रखने 
- का कुछु दिन बंद होकर सिर्फ चार! पुस्तक एक ही समय रखने का हुकुम हुआ । 
उस पर बसी सरकार को अज करने पर अ्रथलेखन के लिये सब पुस्तक मेरे 
पास रखने की परवानगी हुईं। पुस्तकों की संख्या जब मैं वहाँ से लोड तब ३४० 
“से ४०० तक हुई थी। अंथलेखन के लिये जों कागज देने में आते थे वे छूटे न 


गीतारहस्य ओर कंमेयोगशास्त्र । १४ 





द्वेकर, जिल्दबेद्‌ किताब बाँध के भीतर के सफे गिनके ओर उन पर दोनों ओर 
नम्बर लिख कर देने में आते थे, और लिखने को शाई न देके सिर्फ पेन्सिले 
छील कर देने में आती थीं ”। ( लो. मा. तिलक महाशयके छूटने के बाद की 
'पहल्नी -झुलाकात-- “ केसरी ” ता. ३० जून १६१४ )। 
अपनी कल्पनाशक्कि को थोडा ही और तान देने से वाचकब्न्द तिल्षक महोदय 
को ग्रन्थ लेखन में कैसी सुसीबतों का सामना करना पड़ा होगा यह बराबर 
समझ सेंगे । तिस पर भी उन की प्वोा न करके सन १६१० के जाड़े में उन्हों ने 
हस्तलिखित नकल लिखकर तैयार कर दी । पुस्तक का कच्चा मसविदा तैयार होने 
की खबर उन्हों ने १६११ साल के आरम्म में एक पत्र में देने पर, वह पन्न सन 
१8११ के सा सहिते में “ सराठा ?” पन्न की एक संख्या मे समग्र प्रसिद्ध 
हुआ । गौतारहस्य में दिया हुआ विवेचन लोगों को अधिक सुगम होवे इस कारण 
से तिलक महोदय ने सन १६१४ के गणेशोत्सव में चार व्याख्यान दिये थे 
और बाद अन्थ छापने के काम का आरम्भ होने पर १६१५ के जून महिने से 
“उस का पूर्णीवतार हुआ । इस के आगे का पूर्ण इतिहास सर्वत्र सुविदित है। 
इस बात का तो हम ऊपर ही उल्लेख कर चुके हैं, कि इस अन्थ की पहली तीन 
आदृत्तियाँ लोकमान्यजी के जीवनकाल में ही म्सिद्ध हो चुकी थीं। भारतकालीन रथ 
“कैसे थे, इस बारे में आपने बहुत संशोधन करके, उनका स्वरूप नियत किया था। 
उनके कल्पना के अचुसार उस समय के रथों के पहिये दो ओर घोडे चार होते थे, 
जो कि साथ साथ कंधे लगाये हुए एकही लकौर में जोते जाते थे। उनपर छात 
न होता था। रथों के इस स्वरूप का, तथा गीता में इस असज्ञ पर दिये गये हुए 
वर्णन के अनुरूप (देखो गीतार, छ. ६१७, गीता, अ० १-छो०-४७. ) हमने तीन 
रंगों में एक सुद्र चिन्न बना कर उसका इस पुस्तक मे समावेश करा दिया है । 
लोकप्रिय प्रमुख को उन के हाथ से ज्ञोकहित का और राष्ट्रोन्नति का कार्य कुछ 
दिनों तक न होने देने के मतलब से, विदेशी सरकार काराग्रह में भेज देती है। 
ऐसी परिस्थिति में उस असंग को इष्टापत्ति ही समझ कर गीतारहस्य के जैसा 
अथ लिख कर लोकसान्य महोदय ने, अवर्णंनीय लोग-जाग्रुति का काये कर के, 
विधिनियंत्रित बनने में उन को कितना भी प्रतिबंध किया जावे तो भी किसी से 
भी उन की रुकावट नहीं हो सकती, यह सिद्धू करके दिखलाया । उस काराग्रह 
में लिखित भंथ की महिमा भ्रीकृष्णजन्म के जैसी ही अपूर्त है; ओर ऐसे स्वकोय' 
अमुख ने कारागृह में लिखी हुईं पुस्तक की हस्तलिखित नकल हिंदवासिश्रों को 
आदरणीय तो है ही किन्तु उसका दुर्शन भी स्फूर्तिदायक होवे और लोगों की सनो- 
वृत्तियों एकद्म उत्साहित बना देवे तो भी क्या आश्चर्य है? क्या ऐसी हस्तलिखित 
नकल देखने का सुयोग हमें मिलेगा ? ऐसे भावार्थ की विज्ञप्ति हमें बहुत लोगों, 
ने की, किन्तु वह पुरानी नकल हर एक को बताने से हृट-फूट के और भी बिगढ़ जायगी 
'इस डर से हमने किसीको बताई नहीं, तो भी लोगों की उत्कट इच्छा अशतः तृप्त 
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करने के लिए उनके कुछ घृष्ठों के फोटो-मिंकों ब्लक्स बनवा कर हमने गीता- 
रहस्य की इस आवृत्ति में छुपवाया है। वैसे ही ल्ोकमान्य महोद्य के बहुत से 
फोठो प्रसिद्ध होने से ऐसे विद्वान्‌ मनुष्य की सुद्गा याने मुखचयो (फिज्ञियॉग्नोमी) 
कैसी थी, वे घर में लेखन का कास कैसे किया करते थे, और उनकी लेखन की 
जगह कैसी थी, इत्यादि जानने की इच्छा बहुतों को होती है। इस दृष्टि से उनका 
व्यक्नित्व अ्र्दशित करें ऐसे कई फोटो इस आवृत्ति में डाले हैं, ओर इस सबब से बहुत 
खर्चा करना पडा है। इस तरह से, मुद्रण ओर जिहद भी अच्छी और मजबूत बन- 
वाने के लिये, उनको बम्बई सें करवाया ओर इसी कारण से भी पूने में निकाली हुईं 
आवृत्तियों से मूल्य बढाया है। अन्थ के दशनी पुट्ठेपर पुस्तक का ओर लेखक का 
नाम सुनहरी अ्तरों में छुपवाया है। ऊपर उल्लिखित कारणों से आवृत्ति क्योंकर 
महगी हुई है, इस बात का पाठकों को ज्ञान होगा । 
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आवृत्ति यदि कुछ मेहगी सी बनी है तो भी लोकमान्य महोदय के सम्बन्धर्म 
कई बातें ज्ञात होने की लोगों की इच्छा इस पुस्तक में एक ही स्थानपर सभी ओर से 
तृप्त कराके और वह मजबूत और अच्छा बनाके सर्वांगसुंद्र भी बनाने का प्रयत्न किया 
गया है, इसलिए वह लोकप्रिय होगी इस भरोसेपर हम उसको जनता को सादर 
दान करते हैं और आशा रखते हैं, कि वह उनको प्रेम ओर भक्ति से मान्य कर लेगी । 

उपर के बाह्य स्वरूप के परिवर्तन के सिवा इस आवृत्ति में पहले की आजृत्तिओं 
से ये वाले अधिक हैं:--(१) अन्थ के प्रतिपाद्य विषयों का सूचीपन्न, (२) गीता 
के छोकों की सूची ओर (३) हिंदु धर्मेग्रथों का सामान्य परिचय । उनमें पहला 
सूचीपत्र बस्बई के इंदुप्रकाश वृत्तपन्न के सांप्रत संपादक ओर हसारे मिन्न 
श्रीयुत नरहरि रघुनाथ फाटक ने स्वयं तेयार करके रकखा था ओर हम नयी 
आवृति निकालते हैं यह ज्ञात होनेपर उन्होंने उसको इस पुस्तक में छुपवाने के 
लिए दे दिया । 


ता. ८ सई सन १६२४. रामचंद्र बलवन्‍्त तिलक. 


लो० तिछूकजी की जन्मकुंडली, राशिकुं इली 


तथा 


जनन्‍्मकालीन स्पए-प्रह । 
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श्रुति लिख कर महात्मा तिलक के अन्थ का परिचय कराना, मानो सूर्य को 
दीपक से दिखलाने का प्रयत्न करना है। यह' अन्थ स्वयं प्रकाशमान्‌ 
होने के कारण अपना परिचय आप ही दे देता है। परन्तु भूमिका लिखने की 
अणाली सी पढ़ गई है । अन्थ को पाते ही पतन्न उल्लट-पल्ट कर पाठक भूमिका 
खोजने लगते हैं । इसलिये उक्त प्रणाली की रक्षा करन ओर पाठकों की मनस्तुष्टि 
करने के लिये इस शीर्षक के नीचे दो शब्द लिखना आवश्यक हो गया है । 

सन्तोष की बात है कि श्रीसमथ रामदास स्वामी की अशेष कृपा से, तथा 
सद्गुरु श्रीरामदासानुदास महाराज ( हलुमानगढ, वधों निवासी श्रीधर विष्णु 
परांजपे ) के भत्यक्ष अजुग्रह से जब से मेरे हृदय में अध्यात्म विषय की जिज्ञासा 
उत्पन्न हुई है, तभी से इस विषय के अध्ययन के सहतस्त्व-पूर्णं अवसर मिलते 
जाते हैं । यह उसी कृपा ओर अज्जुग्नह का फल था कि में संवत्‌ १६७० से 
असमर्थ के दासबोध का हिन्दी अनुवाद कर सका। अब उसी कृपा ओर अजुगह 
के प्रभाव से लोकमान्य बाल गंगाधर तिलककृत श्रीमद्भग्रवद्गीतारहसरुय के 
अनुवाद करने का अनज्ुपम अवसर हाथ लग गया है। 

जब मुझे यह काम सौंपा गया, तब अन्थकार ने अपनी यह इच्छा प्रगट की कि 
सूल ग्रन्थ में अतिपादित सब भाव ज्यों के त्यों हिन्दी में पूणंतया व्यक्ष किये जायें; 
क्योंकि अन्ध में प्रतिपादित सिद्धान्तों पर जो आक्षेप होंगे, उनके उत्तरदाता मूल 
लेखक ही हैं। इसलिये मैंने अपने लिये दो कत्तेज्य निश्चित कियेः--( १ ) यथामति 
मूल भावों की पूरी पूरी रक्षा की जावे, ओर (२) अज्ुवाद की भाषा यथाशक्ति 
शुद्ध, सरल, सरस ओर सुबोध हो । अपनी अल्पबुद्धि और सामर्थ्य के अजुसार 
इन दोनों कर्तव्यों के पालन करने में मैंने कोई बात उठा नहीं रखी है। और भेरा 
आन्तरिक विश्वास है, कि मूल अन्थ के भाव यत्किब्वित्‌ भी अन्यथा नहीं हो पाये 
हैं। परन्तु सम्भव है कि, विषय की कठिनता और भावों की गस्भीरता के कारण 
मेरी भाषाशेली कहीं कहीं क्लिष्ट अथवा दुबोध सी हो गई हो; और यह भी 
सम्भव है कि हूँढनेवालों को इसमें “ मराठीपन की बू ? भी मिल जायें। परन्तु 
इसके लिये किया क्या जायें? ज्ञाचारी है। मूल अन्थ मराठी में है, में स्वयं महाराष्ट्र 
हूँ, मराठी ही मेरी मातृभाषा है, महाराष्ट्र देश के केंद्रस्थल पूने'में ही यह अनुवाद 
छापा गया है और में हिन्दी का कोई “धुरंधर ” लेखक भी नहीं हूँ । ऐसी 
अवस्था में, यदि इस अन्थ में उक्न दोष न मिलें, तो बहुत आश्चर्य होगा । 

यद्यपि मराठी ' रहस्य ? को हिन्दी पोशाक पहना कर सर्वांग-सुंद्र रूप से 
हिन्दी पाठकों के उत्सुक हृदयों में अंवेश कराने का यत्व किया गया है, और ऐसे 


गीतारहस्य अथवा क़र्मयोगशास्त्र । १६ 
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महत्त्वपूर्ण विषय को समझाने के लिये डन सब साधनों की सहायता ली गई 
है, कि जो हिन्दी साहित्य-संसार में प्रचलित हैं, फिर भी स्मरण रहे, कि यह केवल 
अनुवाद ही है--इसमें वह तेज नहीं आ सकता कि जो मूल अंथ में है। गीता के 
संस्कृत छोकों के मराठी अनुवाद के विषय में स्वयं महात्मा तिज्ञक ने उपोद्घात 
(पृष्ठ १६८) में यह लिखा हैः--“' स्मरण रहे कि, अनुवाद आखिर अजुबाद ही है। 
हमने अनुवाद में गीता के सरल, खुले और प्रधान अथे को ल्ले आने का प्रयत्न 
किया है सही; परन्तु संस्कृत शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ की अ्रेमयुक्त, 
रसीली, व्यापक ओर क्षणक्षण में नईं रुचि उत्पन्न करनेवाली वाणी में लक्षणा से 
अनेक व्यंग्याथे उत्पन्न करने का जो सासथ्य है, उसे जरा भी न घटा बढ़ा कर, दूसरे 
शब्दों में ज्यों का त्यों कल्लका देना असम्भव है... ”? ठीक यही बात महात्मा 
तिलक के अंथ के इस हिन्दी अज्ञवाद के विषय में कही जा सकती है । 


एक तो विषय ताज्विक, दूसरे गम्भीर, ओर फ़िर महात्मा तिलक की वह ओज- 
स्विनी, व्यापक एवं बिकूट भाषा कि जिसके समे को ठीक ठीक समझ लेना कोई 
साधारण बात नहीं है । इन दुहरी-तिहरी कठिनाइयों के कारण यदि वाक्य- 
रचना कहीं कठिण हो गई हो, दुरूह हो गई हो, या अशुद्ध भी हो गई हो, तो 
डसके लिये सहृदय पाठक सुझे क्षमा करें । ऐसे अंथ के अजुवाद में किन किन 
कठिनाइयों से सामना करना पडता है, ओर अपनी स्वतन्न्नता का त्याग कर पराधी- 
नता के किन किन नियमों से बन्ध जाना होता है, इसका अनुभव वे सहालुभूति- 
शील पाठक ओर लेखक ही कर सकते हैं, कि जिन्होंने इस ओर कभी ध्यान दिया है। 


राष्ट्रभाषा हिन्दी को इस बात का अभिमान है कि वह महात्मा तिलक के गीता- 
रहस्य-सम्बन्धी विचारों को अनुवाद रूप में उस समय पाठकों को भेट कर सकी 
है, जब कि और किसी भी भाषा का अनुवाद अकाशित नहीं हुआ,-यज्यपि दो 
'एक अनुवाद तैयार थे । इससे, आशा है, कि हिन्दीप्रेमी अवश्य प्रसन्न होंगे । 


अजुवाद का श्रीगणेश जुलाई सन्‌ १६१५ में हुआ था ओर दिसंबर में उसकी 
पूर्ति हुद। जनवरी १६१६ से छुपाई का आरंभ हुआ, जो जूत सन्‌ १६१६ में 
समाप्त हो गया। इस प्रकार एक वर्ष में यह अन्थ तैयार हो पाया । यदि मिन्नसंडली 
ने मेरी पूर्ण सहायता न की होती ठो में, इतने समय में, इस काम को कभी पूरा न 
कर सकता । इनमें वैद्य विश्वनाथराव लुखे और श्रीयुत मौलिप्रसादजी का नाम उल्लेख 
करने योग्य है। कविवर बा० मेथिलीशरण गुप्त ने कुछ मराठी पौद्यों का हिल्दी रूपां- 
तर करने में अच्छी सहायता दी है। इसलिये ये धन्यवाद के भागी हैं। श्रीयुत पं० 
'लह्लीअसाद पाण्डेय ने जो सहायता की है, वह अवर्थ नीय एवं अत्यन्त प्रशंसा के योग्य 
है। लेख लिखने में, हस्तलिखित अति को दुहराने में, ओर प्रूफ का संशोधन करने मे 
आपने दिन-रात कठिन परिश्रम किया है । अधिक क्या कहा जाय, घर छोड कर 
सहीनों तक आपको इस काम के लिये पूने में रहना पडा है। इस सहायता और उप- 


२० अज्लुवादक की भूमिका । 


कक 
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कार का बदला केवल धन्यवाद दे देने से ही नहीं हो जाता | हृदय जानता हैः 
कि में आपका कैसा ऋणी हूँ । हिं० चि० ज० के संपादक श्रीयुत भास्कर रामचंदहर्‌ 
भालेराव ने तथा और भी अनेक मित्रों ने समय-समय पर यथाशक्ति सहायता 
की है। अतः इन सब महाशयों को में आंतरिक धन्यवाद देता हूँ। 


एक वर्ष से अधिक समय तक इस ग्रन्थ के साथ मेरा अ्रहोरात्न सहवास रहा 
है। सोते जागते इसी गन्थ के विचारों की मधुर कल्पनाएँ नजरों में रूलती रही 
हैं। इन विचारों से सुके मानसिक तथा आत्मिक अपार लाभ हुआ है। अतः- 
जगदीश्वर से यही विनय है कि इस ग्रन्थ के पढनेवालों को इससे लाभान्वित 
होने का संगलमय आशीवोद दीजिये। 


भाधवराव सप्रे । 


६७५ 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( सी. पी. ), ;' 
देवशयनी ११, मंगलवार, संवत्‌ १९७३ वि० 


गीतारहस्य का पुनमुद्रण । 


'हिन्दी गीतारहस्थ की पहली आवृत्ति में जितनी अतिया छुपी थी वे सब एक 
ही दो मास में समाप्त हो गईं, ओर मांग बराबर जारी रही । इसलिये अब यह 
दूसरा पुनमुद्गण पंक्तिशः और एष्टशः प्रकाशित किया जाता है। मूल अंध का भी 
घुनमुद्रण बहुत शीघ्र हुआ; इस कारण जब उसमें ही कोई विशेष फेरफार नहीं 
हो सका तब अनुवाद में केले हो सकता था? अतएव इसके मूल चिचार जैसे के 
तेसे ही इस बार भी छुपे हैं । हाँ अनुवाद सम्बन्धी जो कोई छोटी-मोटी ब्रुटियाँ 
पहली आवृत्ति में रह गई थीं उनके ठीक कर देने का काम भेरे छोटे बन्धु, चित्रन- 
मय-जगत्‌ संपादक पं० लच््मीधर वाजपेयी ने किया है। भाषा इत्यादि के विशेष 
सुधार का प्रयत्न दूसरी आवृत्ति के समय किया जायगा । 


परिशिष्ट अकरण में ७३४ छोक की गीता के विषय में जो उल्लेख है वह गीता 
अब मद्गास में अकाशित हुई है। उस पर से देखते हुए, इस विषय में अथकार 
ने पहले जो अनुमान किया है, वही ठीक निश्चित होता है । यह गीता शुद्ध-सना- 
तनधर्म-संप्रदाय की है; और उसमें १८ की जगह २६ अ्रध्याय हैं; और 'छोककम 
भी भिन्न तथा अधिकांश में विसंगत है। यह २६ अध्यायों की ग्रैता असली नहीं 
है। यह बात उसकी रचना से ही स्पष्ट जानी जाती है। गीतारहस्य की दूसरी 
आतृत्ति में ग्थकार इस विषय में अपने विचार प्रदर्शित करनेचाले हैं। 


श्रीरामदासी सठ, रायपुर ( सी. पी. ) ; अलुवादक। 


ज्येष्ठ वयय ५, शुक्रवार, संवत १९७४ वि, 
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पूना-स्वर्गीय लोकमान्‍्य वाल गेगाधर तिलक के रहनेके मकानमें 
उनके पुत्राढ्वारा निर्मित स्मारक । 


प्रसावना । 
संतों की उच्छिष्ट डाक्कि है मेरी वानी | 
जानूँ उसका भेद भला क्या, मैं अज्ञानी ॥# 


श्री [रगवहीता पर अनेक संस्क्ृत भाष्य, टीकाएँ तथा देशी भाषाओं 
में सर्वमान्य निरूपण हैं | ऐसी अवस्था में यह अन्थ क्‍यों प्रकाशित 
किया गया ? यद्यपि इसका कारण अन्थ के आरम्भ में ही बतलाया दिया गया 
है, तथापि कुछ बाते ऐसी रह गईं हैं कि जिनका, अन्ध के प्रतिपाद्य 
विषय के विवेचन में, उल्लेख न हो सकता था। उन बातों को प्रगट करने 
के लिये पस्तावना को छोड और दूसरा स्थान नहीं है । इनमे सब से पहली 
बात स्वयं अन्थकार के विषय में है । कोई तेतालीस वर्ष हुए, जब हमारा 
भगवद्दीता से अ्रथम परिचय हुआ था । सन्‌ १८७२ इसवी मे हमारे पूज्य 
पिताजी अन्तिम रोग से आक्रान्त हो शब्या पर पडे हुए थे । उस समय 
उन्हें. सगवद्गीता की भाषाविवृति नामक मराठी टीका सुनाने का काम 
हमें मिला था । तब, अर्थात्‌ अपनी आयु के सोलहदें वर्ष में गीता का 
भावार्थ पूंतया समझ में न आ सकता था । फ़िर भी छोटी अवस्था में 
मन पर जो संस्कार होते हैं, वे दृढ हो जाते हैं; इस कारण उस समय 
भगवद्गीता के सम्बन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गईं थी, वह स्थिर बनी 
रही । जब संस्कृत ओर अंग्रेजी का अभ्यास अधिक हो गया, तब 
हमने गीता के संस्कृत साष्य, अन्यान्य टीकाएँ ओर मराठी तथा श्रग्नजी 
में लिखे हुए अनेक परिडतों के विवेचन समय-समय पर पढ़े। परन्तु, अब 
मन में एक शट्ढा उत्पन्न हुईं, और वह दिनों दिन बढती ही गईं । वह 
शह्ला यह है कि, जो गीता उस अर्जुन को युद्ध में अबृत्त करने के लिये 
बतलाई गई है, कि जो अपने स्वजनों के साथ युद्ध करने को बड़ा भारी 
कुकर्म समझ कर खिन्न हो गया था, उस गीता में ब्ह्मज्ञान से या भक्ति से 
मोक्षप्राप्ति की विधि का--निरे मोक्षमार्ग का--विवेचन क्‍यों किया गया है ? यह 
शक्ला इसलिये ओर भी इृढ होती गईं, कि गीता की किसी भी टीका में 
इस विषय का योग्य उत्तर हूँढे न मिला । कौन जानता है, कि हमारे ही 
समान और लोगों को भी यही श्ढा हुद न होगी । परन्तु टीकाओं पर ही 
निभर रहने से, टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जैंचे, 
तो भी उसको छोड़ ओर दूसरा उत्तर सूझता ही नहीं है । इसी लिये हमने 
गीता की समस्त टीकाओं और भाष्यों को लपेट कर धर दिया; और केवल 
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गीता के ही विचारपूर्वंक अनेक पारायण किये । ऐसा करने पर टीकाकारों के 
चंगुल से छूटे ओर यह बोध हुआ कि गीता निवृत्ति-प्रधान नहीं है; वह तो 
कर्म-पधान है । और अधिक क्या कहें, गीता में अकेला “योग ! शब्द ही 
* कर्मयोग ! के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। महाभारत, वेदान्तसूत्र, उपनिषद्‌ ओर 
वेदान्तशाखविषयक अन्यान्य संस्कृत तथा अंग्रेज़ी भाषा के गन्‍्धथों के अध्ययन से भी 
यही मत दृढ होता गया; ओर चार पॉच स्थान में इसी विषयों पर व्याख्यान इस 
इच्छा से दिये कि सर्वेसाधारण में इस विषय को छेंड़ देने से अधिक चर्चा होगी, 
एवं सत्य तत्त्व का निर्शय करने भें ओर भी सुविधा हो जायगी। इनमें से पहला 
च्याख्यान नागपुर में जनवरी सन्‌ १६०२ में हुआ और दूसरा सन्‌ १६०४ इसवी 
के आगस्त महीने में, करवीर एवं संकेश्वर मठ के जगदूगुरु श्रीशंकराचार्य की 
आज्ञा से उन्हीं की उपस्थिति में, संकेधर मठ में हुआ था । उस समय नागपुर- 
वाले व्याख्यान का विवरण भी समाचारपत्रों में श्रकाशित हुआ । इसके अति- 
'रिक्न, इसी विचार से, जब जब समय मिलता गर्या तब तब कुछ विद्वान मित्रों 
के साथ समय-समय पर वाद-विवाद भी किया । इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपति 
जाबा मिंगारकर थे | इनके सहवास से भागवत सम्प्रदाय के कुछ प्राकृत अन्ध 
देखने में आये; ओर गीतारहस्य में वर्णित कुछ बातें तो आप के ओर हमारे 
चाद्विवाद में ही पहले निश्चित हो चुकी थीं | यह बडे दुःख की बात है, कि 
आप' इस अन्ध को न देख पाये। अस्तु; इस प्रकार यह मत निश्चित हो गया कि, 
गीता का प्रतिपाद्य विषय प्रवृत्ति-प्रधान है, ओर इसको लिख कर अन्थरूप में 
अकाशित करने का विचार किये भी अनेक वर्ष बीत गये। वर्तमान समय में 
पाये जानेवाले भाष्यों, दीकाओं, और अजुवादों में जो गीता-तात्परय स्वीकृत 
नहीं हुआ है, केवल उसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते और इसका 
कारण न बतलाते कि आचीन टीकाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पर्य हमें 
आह्य क्‍यों नहीं है, तो वहुत सम्भव था कि लोग कुछ का कुछ समझने 
लग जाते--उनको अ्म हो जाता । और समस्त टीकाकारों के मतों का 
संग्रह करके उनकी सकारण अपूर्णता दिखला देना, एवं अन्य धर्मों तथा 
तत्तज्ञान के साथ गीता-धममं की तुलना करना कोई ऐसा साधारण काम न था, 
जो शीघ्रतापूर्वंक चटपट हो जायेँ । अतएुव यद्यपि हमोरे मित्र श्रीयुत दाजी 
साहब खरे ओर दादासाहेव खापडे ने कुछ पहले ही यह प्रकाशित कर दिया था, 
कि हम गीता पर एक नवीन ग्रन्थ शीघ्र ही प्रसिद्ध करनेवाले हैं, तथापि अन्य 
लिखने का काम इस समझ से टलता गया कि हमारे समीप जो सामग्री 
है वह अभी अपूर्ण है। जब सन्‌ १६०८ ईस्वी में, सजा दे कर, हम 
मण्डाले में भेज दिये गये, तब इस अन्थ के लिखे जाने की आशा बहुत कुछ 
घट गई थी। किन्तु कुछ समय में, अन्थ लिखने के लिये आवश्यक पुस्तक 


अस्तावना । श्र 
आदि सामी पूने से मैंगा लेने की अनुमति जब सरकार की मेहरबानी से मिल्ल 
गई तब, सन्‌ १६१०-११ के जड़काले में ( संवत्‌ १६६७ कार्तिक शुक्ल १ से 
ैन्न कृष्ण ३० के भीतर ) इस अन्थ की पाण्डुजिपि ( मसविदा ) मण्डाले के 
'जेहलखाने में पहले पहल लिखी गईः। और फ़िर समयानुसार जैसे जैसे विचार 
-सूमते गये, वेसे वेसे उनमें काट छाँट होती गईं । उस समय, समग्र पुस्तकें वहाँ 
न होने के कारण, कई स्थानों में अपूर्णता रह गई थी । यह अपूर्णता वहाँ से 
“छुटकारा हो जाने पर पूर्ण तो कर ली गई है, परन्तु अभी यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह अन्ध सर्वाश में पूर्ण हो गया। क्योंकि मोक्ष ओर नीतिधर्म के 
तत्त गहव तो हैं ही; साथ ही उनके सम्बन्ध में अनेक आचीन और अर्वाचीन 
परिडतों ने इतना विस्तृत विवेचन किया है, कि व्यर्थ फैलाब से बच कर, 
यह निणेय करना कई बार कठिण हो जाता है कि इस दोटे से अ्नन्‍्थ में किन 
किन बातों का समावेश किया जावे । परन्तु अब हमारी स्थिति कवि की इस 
उक्कि के अनुसार हो गईं है-- 
यम-सेना की विमल ध्वजा अब “ जरा ? दृष्टि में आती है। 
करती हुई युद्ध रोगो से देह हारती जाती है ॥ & 

और हमारे सांसारिक साथी भी पहले ही चल बसे हैं। अतएव अब इस अन्थ को 
यह समक कर पसिद्ध कर दिया है, कि हमे जो बातें मालूम हो गई हैं और जिन 
विचारों को हमने सोचा है, वे सब लोगों को भी ज्ञात हो जायें; फ़िर कोई न कोई 
* समानधममों ? अभी या फ़िर उत्पन्न हो कर उन्हें पू् कर ही लेगा । 








आरम्भ में ही यह कह देना आवश्यक है, कि यद्यपि हमें यह मत सान्‍्य 
नहीं है, कि सांसारिक कमी को गौण अथवा त्याज्य मान कर ब्रह्मज्ञान और 
भक्ि अन्त निरे निवृत्तिप्रधान सोक्षमाग का ही निरूपण गीता में है; तथापि 
हस यह नहीं कहते कि मोक्षआप्ति के साये का विवेचन भगवद्गीता में बिलकुल 
'है ही नहीं। हमने भी अन्ध में स्पष्ट दिखला दिया है कि, गीताशासत्र के 
अनुसार इस जगत में पत्येक मनुष्य का पहला कतेज्य यही है, कि वह परमेश्वर 
के शुद्ध स्वरूप का ज्ञान आघप्त करके, उसके हारा अपनी बुद्धि को जितनी 
हो सके उतनी, निर्मल और पवित्र कर लें। परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य 
विषय नहीं है । युद्ध के आरम्भ में अर्जुन इस क्तेब्य' मोह में फँसा था कि 
युद्ध करना ज्ञत्रिय का धर्म भले ही हो, परन्तु कुलक्षय आदि घोर पातक 
होने से जो युद्ध मोक्-प्रप्तिरप आत्मकल्याण का नाश कर डालेगा, उस 
युद्ध को करना चाहिये अथवा नहीं । अतएव हमारा यह अप्निप्राय है, कि उसे 
मोह को दूर करने के लिये शुद्ध वेदान्त के आधार पर कर्म-अकर्म का ओर 


* महाराष्ट्र कविवर्य मोरोपन्त की “केका ? का भाव । 
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साथ ही साथ मोक्ष के उपायों का भी पूण0 विवेचन कर इस प्रकार निश्चय 
किया गया है कि एक तो कम कभी छूटते ही नहीं हैं और दूसरे उनको' 
छोड़ना भी नहीं चाहिये; एवं गीता में उस युक्नि का--ज्ञानमूलक भक्निम्रधान 
कर्मयोग का-ही प्रतिपादन किया गया है कि जिससे कर्म करने पर भी कोई 
पाप नहीं लगता, तथा अन्त में उसी से मोक्त भी मिल जाता है। कर्म-अकर्म 
के या धर्म-अधम के इस विवेचन को ही वतमानकालीन निरे आधिभोतिक 
परिडत नीतिशासत्र कहते हैं। सामान्य पद्धति के अ्ज्ञुसार गीता के शछोकों के: 
क्रम से टीका लिख कर भी यह दिखलाया जा सकता था, कि यह विवेचन 
गीता में किस अकार किया गया है। परन्तु वेदान्त, मीमांसा, साँख्य, कर्म- 
विपाक अथवा भक्ति प्रश्यति शास्रों के जिन अनेक वादों अथवा प्रमेयों के 
आधार पर गीता में कर्मयोग का प्रतिपादुन किया गया है, ओर जिनका” 
उल्लेख कमी कभी बहुत ही संक्षिप्त रीति से पाया जाता है, उन शास्त्रीय 
सिद्धान्तों का पहले से ही ज्ञान हुए बिना गीता के विवेचन का पूर्ण रहस्य” 
सहसा ध्यान में नहीं जमता । इसी लिये गीता में जो जो विषय अथवा 
सिद्धान्त आये हैं, उनका शास्त्रीय रीति से प्रकरणों में विभाग करके, प्रमुख 
प्रमुख युक्रियों सहित गीतारहस्य में उनका पहले संक्षेप में निरूपण किया 
गया है; ओर फ़िर वर्तमान युग की आल्लोचनाव्मक पदति के अनुसार गीता के 
प्रमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के और तचज्ञानों के सिद्धान्तों के 
साथ असन्ञाजुसार संक्षेप में कर दिखलाईं गईं है । इस पुस्तक के पूर्वारध में 
जो गीतारहसुय नामक निबन्ध है, वह इस रीति से कर्मयोग-विषयक एक: 
छोटा सा किन्तु स्वतन्त्र अन्थ ही कहा जा सकता है । जो हो; इस अकार के 
सामान्य निरूपण में गीता के प्रत्येक कछोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता 
था। अतएव अन्त में, गीता के अत्येक छोक का अनुवाद दे दिया है; ओर 
इसी के साथ साथ स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियां भी इसलिये जोड दी गई हैं कि 
जिसमे पूवोपर सन्दर्भ पाठकों की समझ मे भली भाँति आ जायें अथवा पुराने” 
टीकाकारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के छोकों की जो खींचा-- 
तानी की है, उसे पाठक समझ जायें ( देखो गी. ३. १७-१६, ६ ३; और 
१८. २ ); या वे सिद्धान्त सहज ही ज्ञात हो जायें कि जो गीतारहस्व में 
बतलाये गये हैं; ओर यह भी ज्ञात हो जायें कि इनमें से कौन कौन सिद्धान्तः 
गीता की संवादात्मक प्रणाली के अनुसार कहाँ कहाँ किस अकार श्राये हैं ।- 
इसमें सन्देह नहीं कि, ऐसा करने से कुछ विचारों की द्विरुक्ति अवश्य हो गईं है;. 
परन्तु गीतारहस्य का विवेचन, गीता के अनुवाद से पृथकू, इसलिये रखना पडा है 
कि गीता ग्रेथ के तात्पय के विषय में साधारण पाठकों में जो अ्रम फेल गया है, 
चह असम अन्य रीति से पूर्णतया दूर नहीं हो सकता था।इस पद्धति से पूवे इतिहास 
ओर आरधार-सहित यह दिखलाने में सुविधा हो गई ह कि वेदान्त, मीमांसा ओर 





भस्तावना । श्ज 
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भक्ति मभ्ृति विषयक गीता के सिद्धान्त भारत, सांख्यशास््र, वेदान्तसूत्र, उपनिषद्‌,.. 
और सीमांसा आदि सूल अन्थों में कैसे और कहों आये हैं। इसमें स्पष्टतया यह बत- 
लाना सुगम हो गया है, कि संन्यासमार्ग और कर्मयोगसार्ग में क्या भेद हैं, तथा: 
अन्यान्य धर्ममतों और तत्तज्ञानों के साथ गीता की तुलना करके व्यावहारिक कमे-- 
दृष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल हो गया है । यदि गीता 
पर अनेक अकार की टीकाएँ न लिखी गई होतीं, और अनेकों ने अनेक प्रकार से” 
गीता के तात्पयाथों का प्रतिपादन न किया होता तो हमें अनेक अंथ के सिद्धांत के 
लिये पोषक ओर आधारभूत मूल संस्कृत बचनों के अवतरण स्थान स्थान पर देने: 
की कोई आवश्यकता ही न थी। किन्तु यह समय दूसरा है; लोगों के मन में यह 
शक हो जा सकती थी कि हमने जो गीतार्थ अथवा सिद्धान्त बतलाया है, वह दीक 
है या नहीं। इसी लिये हमने सर्वन्न स्थलनिर्देश कर बतला दिया है, कि हमारे 
कथन के लिये प्रमाण क्या है; ओर मुख्य मुख्य स्थानों पर तो मूल संस्कृत बचनों- 
को ही अनुवाद सहित उद्धृत कर दिया है। इसके अतिरिक्त संस्कृत बचनों को- 
उद्धुत करने का ओर भी अयोजन है| वह यह कि, इनमें से अनेक वचन वेदान्त- - 
ग्रन्थों से साधारणतया भ्रमाणार्थ लिये जाते हैं, अतः पाठकों को यहाँ उनका सहज- 
ही ज्ञान हो जायगा ओर इससे पाठक सिद्धान्तों को सी भली भाँति समर सकेंगे। 
किन्तु यह कब संभव है कि सभी पाठक संस्कृतज्ञ हो ! इसलिये समस्त अन्थ की रचना 
इस ढंग से की गईं है, कि यदि संस्कृत न जाननेवाले पाठक, संस्कृत छोकों को 
छोड़ कर, केवल भाषा ही पढते चल्ले जायें, तो अर्थ में कहीं भी गड़बड़ न हो। इस 
कारण संस्कृत छोकों का शब्दशः अनुवाद न लिख कर अनेक स्थलों पर उनका 
केवल सारांश दे कर ही निर्वाह कर लेना पड़ा है। परन्तु मूल छोक सदैव ऊपर 
रखा गया है, इस कारण इस प्रणात्ी से भ्रम होने की कुछ भी आशड्ढा नहीं है |. 
कहा जाता है, कि कोहेनूर हिरा जब भारतवर्ष से विलायत पहुँचाया गया,. 
तब उसके नये पहलू बनाने कें लिये वह फिर खरादा गया; और, दुबारा खरादे- 
जाने पर वह ओर भी तेजस्वी हो गया। हीरे के लिये उपयुक्त होनेवाला यह न्याय 
सत्यरूपी रत्नों के लिये भी प्रयुक्त हो सकता है। गीता का धर्म सत्य और अभय है: 
सही; परंतु बह जिस समय और जिस स्वरूप में बतल्लाया गया था, उस देश-काल' 
आदि परिस्थिति में अब बहुत अंतर हो गया है; इस कारण अब उसका तेज पहले 
की भाँति कितनो ही की दृष्टि में नहीं समाता है। किसी कमे को सल्ता-बुरा सानने के- 
पहले, जिस समय यह सामान्य अश्न ही महत्त का समझता जाता था कि 'कर्म करना : 
चाहिये, अथवा न करना चाहिये, ” उस समय गीता बतलाई गई है; इस कारण 
उसका बहुत सा अंश अब कुछ लोगों को अनावश्यक प्रतीत होता है। और, उस 
पर भी निवृत्तिसार्गीय टीकाकारों की लीपा-पोती ने तो गीता के कर्मयोग के विवेचन- 


को आजकल बहुतेरों के लिये दुर्बोध कर डाला है। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों 


की यह समझ हो गई है कि, अवोचीन काल में आधिभौतिक ज्ञान की पश्चिमी. 


श्८ गीतारहरुय अथवा कमेयोगशास्त्र 


!४२७०७५ ७०५ ४३४८९७०५०५०५००४०६०५०५५०५०५१६१५१५० 





देशों में जैसी कुछ बाद हुई है, उस बाड़ के कारण अध्यात्मशासत्र के आधार पर किये 
गये प्राचीन कर्मयोगके विवेचन वर्तमान कालके लिये पुरणतया उपयुक्र नहीं हो सकते । 
किंतु यह समझ ठीक नहीं है; इस समरू की पोल दिखलाने के लिये गीवारहस्य के 
फ विवेचन में,गीता के सिद्धांतों की जोड के ही,पश्चिमी पंडितों के सिद्धांत भी हमने स्थान 
स्थान पर संक्षेप मे दे दिये हैं। वस्तुतः गीता का धर्म-अधम-विवेचन इस तुलना से 
कुछ अधिक सुदृढ़ नहीं हो जाता;तथापि अ्र्वाचीन काल में आधिभोतिक शास्त्रों की 
अश्वुतपू्व वृद्धि से जिसकी दृष्टि में चकाचोंध लग गई है, भ्रथवा जिन्हें आजकल की 
एकदेशीय शिक्षापद्धुति के कारण आधिभीतिक अथौाव्‌ बाह्य दृष्टि से ही नीतिशाख 
का विचार करने की आदुत पड गई हैं, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट 
ज्ञान हो जायगा, कि मोक्त-धर्म ओर नीति दोनों विषय आधिभोतिक ज्ञान के 
परे के हैं; ओर, वे यह भी जान जायेंगे कि इसी से प्राचीन काल में हमारे शाखतर- 
कारों ने इस विषय में जो सिद्धान्त स्थिर किये हैं, उनके आगे मानवी ज्ञान की गति 
अब तक नहीं पहुँच पाई है, यही नहीं, किन्तु पश्चिमी देशों में भी आ्राध्यात्म 
इष्टि से इन श्रश्नों का विचार अब तक हो-रहा हैं, और इन आध्यात्मिक ग्रथकारों 
के विचार गीताशाख के सिद्धान्तों से कुछ अधिक भिन्न नहीं हैं। गीतारहरुय के भिन्न 
भिन्न प्रकारणों में जो तुलनात्मक विवेचन हैं, उनसे यह बात स्पष्ट हो जायगी । परन्तु 
यह विषय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण पश्चिमी परिडतों के मतों का जो सारांश 
विभिन्न स्थलों पर हम ने दे दिया है, उसके सम्बन्ध में यह इतना बतला देना 
-आवश्यक हैं, कि गीताथ को अतिपादुन करना ही हमारा मुख्य काम है, अतएव 
गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण मान कर पश्चिसी मतों का उल्लेख हमने केवल यही 
दिखलाने के त्रिये किया है कि, इन सिद्धांतोंसे पश्चिमी नीतिशास्रेशों अ्रथवा परिडतों 
के सिद्धान्तों का कहें। तक मेल है । और, यह काम हसने इस ढंग से किया हे, 
“कि जिस में सामान्य मराठी पाठकों को उनका अथे समझने में कोई कठिनाई न हो। 
अब यह निर्विवाद है, कि इन दोनों के बीच जो सूच्रम भेद हैं ओर वे हैं भी बहुत 
-अथवा इन सिद्धान्तों के जों पूर्ण उपपादन या विस्तार हैं, उन्हें जानने के लिये 
सूल पश्चिमी अंथ ही देखना चाहिये। पश्चिमी विद्वान्‌ कहते हैं, कि कर्म-अकसे 
विवेक अथवा नीतिशाख्र पर नियम-बद्ध अंथ सब से पहले यूनानी तत्त्ववेत्ता अरि- 
स्टाटल ने लिखा हैं। परतु हमारा मत है कि अरिस्टाटल से भी पहले, उसके ग्रंथ 
की अपेक्षा अधिक व्यापक और तात्तिक दृश्टिसे इन प्रश्नों का विचार महाभारत एवं 
गाता में हो चुका था, तथा अध्यात्मदृष्टि से गीता में जिस नीतितत्त्व का अतिपादन 


किया गया है, उससे भिन्न कोईं नीतितत््व अब तक नहीं निकला है। “संन्यात्रियों 
के समान रह कर तत्तज्ञान के विचार में शांति से आयु बिताना अच्छा है; 
अथवा अनेक प्रकार की राजकीय उथला-पथल करना भला है '--इस विषय 
का लो खुलासा अरिस्टाटल ने किया है वह गाता में है ओर साक्केटीज के इस मत 
का भी गीता में एक प्रकार से समावेश हो गया है क्वि मनुष्य जो कुछ पाप करता 


प्रस्तावना । २६ 
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है, वह अज्ञान से ही करता है। ! क्यों गीता का तो यही सिद्धान्त है कि ब्रह्मशान 
से बुद्धि सम हो जाने पर, फ़िर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता। एपिक्युरि-- 
यन और स्टोइक पंथों के यूनानी परिडतों का यह कथन भी गीताको आशय है कि पूर्ण 

अवस्था में पहुँचे हुए ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही नीतिदृष्टया सब के लिये आदर्श 
के समान प्रमाण है; ओर इन पनन्‍्थवालों ने परम ज्ञानी पुरुष का जो वर्णन 

किया है वह गीता के स्थितप्रज्ञ अवस्थावाले वर्णव के समान है। मिल, स्पेन्सर 

और कांट प्रम्नति आधिसोतिक-वादियों का कथन है, कि नीति की पराकाष्ठा 
अथवा कसोटी यही है कि अत्येक मनुष्य को सारी मानवजाति के हिताथथ उद्योग 
करना चाहिये। गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ के 'सवैभूतहित रताः” इस वाह्म लक्षण से 

उक्क कसौटी का भी समावेश हो गया है | कांद ओर गन का, नी तिशाखत्र की उपपत्ति- 

विषयक तथा इच्छा-स्वातन्त्यसम्बन्धी सिद्धान्त भी उपनिषदों के ज्ञान के आधार 

पर गीता में आ गया है। इसकी अपेक्षा यदि गीता मै ओर कुछ अधिकता न होती, 

तो भी वह सर्वेमान्य हो गई होती । परंतु गीता इतने ही से संतुष्ट नहीं हुई; प्रत्युत 

उसने यह दिखलाया है, कि मोक्ष, भक्ति ओर नीतिधर्म के बीच आधिमोतिक ग्रंथ- 

कारों को जिस विरोध का आभास होता है, वह विरोध सच्चा नहीं है, एवं यह भी 

दिखलाया है कि ज्ञान ओर कम में संन्यासमार्गियों की समझ में जो विरोध आड़े 
आता है वह भी ठीक नहीं है। उसने यह दिखलाया है कि बह्मविद्या का ओर भक्ति का 

जो भूल तत्व है वही नीति का ओर सत्कर्म का भी आधार है, एवं इस बात का सी 

निर्णय कर दिया हैं कि ज्ञान, संन्यास, कम ओर भक्ति के समुचित मेल से, इस लोक 

में आयु बिताने के किस मार्ग को सनुष्य स्वोकार करे। इस प्रकार गीताग्रथ अ्रधानता 

से कमयोग़ का है, ओर इसी लिये “ ब्रह्मविद्यान्तर्गत (कर्म) योगशाख्र ', इस नाम 

से समस्त वैदिक ग्रंथों में उसे अग्रस्थान प्राप्त हो गया है। गीता के विषय में कहा 

जाता हैं के “गोता सुगांता कर्तेग्या केसन्यः शाखादेस्तर !-एक गीता का ही पूरा 

पूरा अध्ययन कर लेना बस है, शेष शास्त्रों के कोरे फेलाव से क्या करना है? यह 

बात कुछ झूठ नहीं है। अरतएव जिन लोगों को हिन्दुधम और नीतिशास्र के सूलतत्तवों 

से पारिचय कर लेना हो, उन लोगों से हस सविनय किन्तु आग्रहपूर्वक कहते है, कि 

सब से पहले आप इस अपूर्व अथ का अध्ययन कीजिये । इसका कारण यह है, कि 

त्र-अक्षर सृष्टि का ओर क्षेत्र-चेत्रज् का विचार करनेवाले न्याय, मीमांसा,उपनिषद्‌ 

ओर वेदान्त आदि प्राचीन शाख उस समय जितनी हो सकती थी उत्तनी,पूर्ण अवस्था 

में आ चुके थे; ओर इसके बाद ही वेदिक धर्स को ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान एवं 

कम्योग विषयक अन्तिम स्वरूप प्राप्त हुआ; तथा वतेमान काल में अचलित 

वदिक धर्म का मूल ही गीता में प्रतिपादित होने के कारण हम कह सकते हैं, कि 

संक्षेप में किन्तु निस्सदिग्ध रीति से वर्तमानकालीन हिन्दुधर्म के तत्तों को समझा 

देनेवाला गीता की जोड का दूसरा ग्रथ संस्क्ृत साहित्य में है ही नहीं । 


३० गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र । 
उल्लिखित वक़्ब्य से पाठक सामान्यतः समक सकेंगे कि गीतारहस्य के 
“विवेचन का कैसा क्या ढंग है। गीता पर जो शांकरभाष्य है उसके तीसरे अध्याय 
"के आरम्भ में पुरातन टीकाकारों के अभिग्रायों का उल्लेख है; इस उद्बेख से ज्ञात 
होता है कि गीता पर पहले कर्मयोगप्रधान टीकाएँ रही होंगी । किन्तु इस समझ 
ओ टीकाएँ उपलब्ध नहीं हैं; अतएवं यह कहने में कोई ज्ञति नहीं कि, गीता का 
कर्मयोग-प्रधान ओर तुलनात्मक यह पहला ही विवेचन है। इसमें कुछ छोकों के अर्थ, 
उन अ्थों से मित्र हैं, कि जो आजकल की दीकाओं में पाये जाते हैं; एवं ऐसे अनेक 
“विषय भी बतलाये गये हैं कि जो अब तक की आक्ृत टीकाओं में विस्तारसहित 
कहीं भी नहीं थे । इन विषयों को ओर इनकी उपपत्तियों को यद्यपि हमने 
-संक्षेप में ही बतलाया है तथापि यथाशक्य सुस्पष्ट और सुबोध रीति से बतलाने 
के उद्योग में हमने कोई बात उठा नहीं रखी है| ऐसा करने में यद्यपि कहीं कहीं 
हिरुक्की हो गई है, तो भी हमने उसकी कोई परवा नहीं की ओर जिन शब्दों के 
अथे अब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हैं, उनके पर्याय शब्द उनके साथ ही 
साथ अनेक स्थलों पर दे दिये हैं । इसके अतिरिक्त इस विषय के प्रमुख प्रमुख सिद्धान्त 
सारांश रूप से स्थान स्थान पर, उपपादन से प्थक्‌ कर दिखला दिये गये हैं। फिर 
भी शाख्रीय ओर गहन विषयों का विचार थोडे शब्दों में करना सदेव कठीण है, 
और इस विषय की भाषा भी अभी स्थिर नहीं हो पाई है। अतः हम जानते हैं कि 
अ्रम से, दृश्टिदोष से, अथवा अन्यान्य कारणों से हमारे इस नये ढँँग के विवेचन में 
कठिनाई, दुर्बोधता, अपूर्णता ओर अन्य कोई दोष रह गये होंगे । परंतु भगवद्गीता 
पाठकों से अपरिचित नहीं है वह हिन्दुओं के लिये एकदम नई वस्तु नहीं है कि 
जिसे उन्होंने कमी देखा सुनान हो । ऐसे बहुतेरे लोग हैं, जो नित्य नियम से 
भगवद्दीता का पाठ किया करते हैं ओर ऐसे पुरुष भी थोडे नहीं हैं, कि जिन्होंनें 
इसका शास्त्रीय दष्टया अध्ययन किया है अथवा करेंगे । ऐसे अधिकारी पुरुषों से 
हमारे एक प्रार्थना है कि जब उनके हाथ में यह अन्ध पहुँचे ओर यदि उन्हें इस 
अकार के कुछ दोष मिल जाये, तो वे कृपा कर हमे उनकी सूचनां दे दें। ऐसा होने 
से हम उनका विचार करेंगे ओर, यौदि द्वितीय संस्फरण के प्रकाशित करने का अवसर 
आया तो उसमें यथायोग्य संशोधन कर दिया जावेगा | सम्भव है, कुछ ल्ञोग समझे 
“कि, हमारी कोई विशेष सम्प्रदाय है, ओर उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये हस 
गीता का, एक प्रकार का, विशेष अ्रथ कर रहे हैं । इसलिये यहाँ इतना कह देना 
आवश्यक है कि, यह गीतारहस्य अन्थ किसी भी उम्रक्ति-विशेष अथवा सस्मदाय के 
उद्देश से लिखा नहीं गया है। हमारी बुद्धि के अनु तार गीता के सूल संस्क्ृत छोक का 
जो सरल भ्रथे होता है, वही हमने लिखा है। ऐसा सरल अथथ कर देने से-और 
आजकल संस्क्ृत का बहुत कुछ प्रचार हो जाने के कारण, बहुतिरे लोक समर सकेंगे कि 
अथे सरल है या नहीं-यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गन्ध आजावे, तो वह गीता 
- का है, हमारा नहीं। अजुन ने भगवान्‌ से कहा था कि “ मुझे दो चार मार बतला 








प्रस्तावना । ३१ 











कर उलभन में न डालिये, निश्चयपूवेक ऐसा एक ही मार्ग बतलाइये कि जो 
ओयस्कर हो (गी. ३. २; ९, १); ” इससे प्गट ही है कि गीता में किसी न 
क्विसी एक ही विशेष सत का पतिपादन होना चाहिये। भूल गीता का ही अर्थ 
करके, निराग्रह बुद्धि से हमें देखना है कि वह एक ही विशेष मत कोन सा है; हमें 
अहले ही से कोई मत स्थिर करके गीता के अथे की इसलिये खींचातानी नहीं 
करनी है, कि इस पहले से ही निश्चित किये हुए मत से गीता का मेल नहीं मिलता । 
सारांश, गीता के वास्तविक रहस्य का,-फ़िर चाहे वह रहस्य किसी भी सम्प्रदाय का 
हो--गीताभक्कों में प्रसार करके भगवान्‌ के ही कथनानुसार यह श्ञानयज्ञ करने 
के लिये हम प्रवृत्त हुए हैं । हमे आशा है, कि इस ज्ञानयज्ञ की अब्यंगता की 
सिद्धि के लिये, ऊपर जो ज्ञानसिक्षा माँगी गईं है, उसे हमारे देशवन्धु ओर घर्म- 
बन्धु बडे आनंद से देँगे | 
प्राचीन टीकाकारों ने गीता का जो तात्पर्य निकाला है उसमें, ओर हमारे 
मतानुसार गीता का जो रहस्य है उसमे, भेद क्यों पडता है? इस भेद्‌ के कारण 
गीतारहस्य में विस्तारपूवेक बतलाये गए हैं। परन्तु गीता के तात्पय-सस्बन्ध में 
यञ्यपि इस अकार मतभेद हुआ करे, तो भी गीता के जो भापानुवाद हुए हैं उनसे 
हमें इस अथ को लिखते समय अ्रन्यान्य बातों में सदेव ही प्रसंगाजुसार थोड़ी-बहुत 
सहायता मिली है; एतदर्थ हम उन सब के अत्यन्त ऋणी है । इसी प्रकार उन 
पश्चिमी परिडतों का भी उपकार मानना चाहिये, कि जिनके ग्रन्थों के सिद्धातों का 
हमने स्थान-स्थान पर उल्लेख किया है। ओर तो क्या, यदि इन सब ग्न्थों की 
सहायता न मिली होती, तो यह भंथ लिखा जाता या नहीं-इसमें सन्देह ही है । 
इसी से हमने प्रस्तावना के आरम्भ में ही साधु तुकाराम का यह वाक्य लिख दिया 
है-“संतों की उच्चिष्ट उक्कि है मेरी बानी” । सदा स्वेदा एक सा उपयोगी होने - 
वाला अथोत्‌ त्रिकाल-अबाधित जो ज्ञान है, उसका निरूपण करनेवाले गीता जैसे 
अन्धथ से काल-भेद्‌ के अनुसार मनुष्य की नवीन नवीन स्फूर्ति प्राप्त हो, तो इसमें 
कोई आश्चर्य नहीं है; क्‍योंकि ऐसे व्यापक अन्थ का तो यह धर्म ही रहता है। परन्तु 
इतने ही से प्राचीन परिडतों के वे परिश्रम कुछ व्यर्थ नहीं हो जाते, कि जो उन्होंने 
डस अन्थ पर किये हैं। पश्चिमी परिडतों ने गीता के जो अनुवाद अंग्रेजी और जमैन 
अभ्ृति यूरोप की भाषाओं में किये हैं, उनके लिये' भी यही न्याय उपयुक्क होता है। 
ये अनुवाद गीता की प्रायः आचान टिकाओं के आधार से किये जाते हैं। फिर 
कुछ पश्चिमी परिडतों ने स्तंत्र रीति से गीता के अथ करने का उद्योग आरंभ कर 
दिया है । परन्तु सच्चे (कम-) योग का तत्त्व अथवा वैदिक धार्मिक सम्प्रदायों का 
इतिहास सत्ली भौति समझ न सकने के कारण या बहिरंग परीक्षा पर ही इनकी 
विशेष रुचि रहने के कारण अथवा ऐसे ही और कुछ कारणों से इन पश्चिमी परिडतों 
के ये विवेचन अधिकतर अपूर्ग ओर कुछ कुछ स्थानों में तो सर्वथा भ्रामक और 
आलों से भरे पडे हैं ! यहाँ पर पश्चिमी परिडतों के गीता-विषयक प्रथों का विस्तृत 


३२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
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विचार करने अथवा उनकी जॉच करने की कोईं आवश्यकता नहीं है। उन्होंने ज्ञो 
प्रमुख प्रश्न उपस्थित किये हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा जो वक़ज्य है वह इस अन्ध 
के परिशिष्ट अकरण में है। किन्तु यहाँ गीताविषयक उन श्रेग्रेज़ी लेखों का उन्नेख 
कर देना उचित ग्रतीत होता है, कि जो इन दिनों हमारे देखने में आये हैं। पहला 
लेख मि० ब्रुक्‍्स का है। मि० बुक्‍्स थिआसफिस्ट पंथ के हैं। इन्होंने अपने गीता- 
विषयक अन्थ में सिद्ध किया है, कि भगवद्दीता कर्योग-प्रधान है; और ये अपने 
व्याख्यानों में भी इसी मत को प्रतिपादन किया करते हैं। दूसरा लेख मद्रास के 
मि. एस. राधाकृष्णम्‌ का है; यह छोटे से निबंध के रूप मे, अमेरिका के “सावेराष्ट्रीय 
नीतिशाखसंबंधी त्रैमासिक' में प्रकाशित हुआ है (जुलाई ३१६११ )। इसमें आत्म- 
स्वातंत्य ओर नीतिधर्म इन दो विषयों के संबंध से गीता और कानन्‍्ट की समता 
दिखलाई गई है। हमारे मत से यह साम्य इससे भी कहीं अधिक व्यापक है; ओर 
कान्ट की अपेक्षा औन की नेतिक उपपत्ति गीता से कहीं अधिक मिलती जुलती है। 
परन्तु इन दोनों प्रश्नों का खुलासा जब इस ग्ंथ में किया ही गया है, तब यहाँ उन्हीं 
को दुहराने की आवश्यकता नहीं है। इसी प्रकार परिडत सीतानाथ तत्त्वभूषण-कर्तृक 
“कृष्ण ओर गीता” नामक एक अंग्रेजी अंथ भी इन दिनों प्रकाशित हुआ है। इसमे 
उक्ल परिडतजी के गीता पर दिये हुए बारह व्याख्यान हैं। किंतु उक्क अंथों के पाठ 
करने से कोई भी जान लेगा, कि तत्त्वभूषणजी के अथवा मि. त्रुक्स के श्रतिपादन में 
और हमारे प्रतिपादन में बहुत अंतर है । फिर भी इन लेखों से ज्ञात होता है, कि 
गीताविषयक हमारे विचार कुछ अपूर्व नहीं हैं; ओर इस सुचिन्ह का भी ज्ञान होता 
है कि गीता के कमेयोग की ओर लोगों का ध्यान अधिकाधिक आकर्षित हो रहा है | 
अतएूव यहाँ पर हम इन सब आधुनिक लेखकों का अभिनदन करते हैं । 

यह अंथ मण्डाले में लिखा तो गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से; 
और काट-छांट-के अतिरिक्त इसमें ओर भी कितने ही नये सुधार किये गये थे । 
इसलिये सरकार के यहाँ से इसके ल्लोट आने पर ग्रेस में देने के लिये शुद्ध कापी 
करने की आवश्यकता हुईं। ओर यदि यह काम हमारे ही भरोसे पर छोड दिया जाता 
तो इसके प्रकाशित होने में ओर न जाने कितना समय लग गया होता ! परन्तु 
श्रीयुत वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगटे, रामकृष्ण दुत्तात्नेय पराडकर, 
रामकृष्ण सदाशिव पिंपुटकर, अप्पाजी विष्णु कुलकर्णी अ््ठति सज्जनों ने इस काम में 
बडे उत्साह से सहायता दी; एतद्थ इनका उपकार मानना चाहिये। इसी प्रकार 
श्रीयुत कृष्णाजी प्रभाकर खाडिलकर ने, ओर विशेषतया वेद्शाखसम्पन्न दीक्षित 
काशीनाथशासत्री लेले ने बम्बई से यहाँ आकर अन्थ की हस्तलिखित प्रति को पढ़ने 
का कष्ट उठाया एवं अनेक उपयुक्र तथा सार्मिक सूचनाएँ दी जिनके लिये हम 
उनके ऋणगणी हैं। फिर भी स्मरण रहे कि, इस ग्रेथ में अरतिपादित मतों की जिम्मेदारी 
हमारी ही है। इस प्रकार अंथ छुपने योग्य तो हो गया, परंतु युद्ध के कारण कागज 
की कमी होनेवाली थी; इस कमी को बम्बई के स्वदेशी कागज के पुतलीघर के 


प्रस्तावनाः । श्र 
मालिक मेसर्स “ डी, पदमजी ओर सन ' ने, हमारी इच्छा के अजुसार अच्छा कागज' 
समय पर तैयार करके, दूर कर दिया। इससे गीता अन्थ को छापने के लिये अच्छा 
कागज मिल सका । किन्तु ग्रन्थ अनुमान से अधिक बढ़ गया, इससे कागृज़ की कमी 
फ़िर पड़ी। इस कमी को पूले के पेपर मिल के मालिकों ने यदि दूर न कर 
दिया होता, तो और कूछ महाँनों तक पाठकों को अन्ध के प्रकाशित होने की 
प्रतीक्षा करनी पड़ती । अतः उक़् दोनों पुतलाघरों के मालिकों को, न केवल 
हमही गत्युत पाठक भी धन्यवाद दें। अब अन्त में प्रु८ः संशोधन का काम 
रह गया; जिसे श्रीयुत रामकृष्ण दत्तात्रेय पराडकर, रामकष्ण सदाशिव पिंपुठकर 
और श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया । इसमें भी, स्थान-स्थान 
पर अन्याय अन्थों का जो उल्लेख किया गया है, उनको मूल्न अन्थों से ठीक ठीक 
जाँचने एवं यदि कोई व्यज्ञ रह गया हो तो उसे दिखलाने का काम श्रीयुत हरि 
रघुनाथ भागवत ने अकेले ही ने किया है। बिना इनकी सहायता के इस ग्रन्थ को हम 
इतनी शीघ्रता से प्रकाशित न कर पाते । अतएवं हम इन सब को हृदय से 
धन्यवाद देते हैं । अब रही छुपाई, जिसे चितन्रशाला छापखाने के स्वत्वाधिकारी 
ने सावधानी पूर्वक शीघ्रता से छाप देना स्वीकार कर तदनुसार इस काये को पूर्ण 
कर दिया; इस निमित्त अ्रन्त में इनका सी उपकार मानना आवश्यक है । खेत 
में फसल हो जाने पर भी फसल से अनाज तैयार करने, ओर भोजन करनेवालों 
के मुह में पहुँचने तक जिस प्रकार अ्रनेक लोगों की सहायता अपेक्षित रहती है, 
वैसी ही कुछ अंशों में ग्न्थकार की--कम से कम हमारी तो श्रवश्य--स्थिति 
है। अ्रतएव उक्त रीति से जिन लोगों ने हमारी सहायता की--फिर चाहे उनके 
नाम यहाँ आये हों अ्रथवा न भी आये हों--उनको फ़िर एक बार धन्यवाद दे 
कर हम इस शस्तावना को समाप्त करते हैं । 

प्रस्तावना समाप्त हो गई | अब जिस विषय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत 
गये हैं, ओर जिसके नित्य सहवास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर आनन्द 
होता गया, वह विषय आज अन्‍्थ के रूप में हाथ से एथक्‌ होनेवाला है, यह सोच 
कर यद्यपि घुरा लगता है, तथापि संन्तोष इतना ही है कि ये विचार--सध गये तो 
ब्याज सहित, अन्यथा ज्यों के त्यों-अगली पीढी के लोगों को देने के लिये ही हमें 
प्राप्त हुए थे। अतएव वैदिक धर्म के राजगुद्य के इस पारस को कठोपनिषद्‌ के 
“४ उत्तिष्ठ | जाअत ! आप्य वरातन्निबोधत ! ” ( क. ३० १४ )-उठो ! जागो ! और 
( भगवान्‌ के दिये हुए ) इस वर को समझ लो-इस मन्त्र से होनहार पाठकों को 
प्रेमोदकपूवेक सौंपते हैं। श्रद्मच्ष भगवान का ही निश्चयपूर्वक यह आश्वासन है, कि 
इसी में कम-अकमे का सादा बीज है; ओर इस धर्म का स्वल्प आचरण भी बडे बडे 
सहझृटो से बचाता है| इससे अधिक ओर क्या चाहिये ? सृष्टि के इस नियम पर 
ध्यान दे कर कि “ बिना किये कुछ होता नहीं है ”” तुम को निष्काम बुद्धि से कार्ये- 
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कर्त्तो होना चाहिये, तब फिर सब कुछु हो गया। निरी स्वार्थपरायण बुद्धि से 
गृहस्थी चलाते जो लोग हार कर थके गये हों, उनका समय बिताने के लिये, 
अथवा संसार को छुड्ठा देने की तैयारी के लिये गीता नहीं कही गई है। गीता- 
शास्त्र की प्रवृत्ति तो इसलिये हुईं है, कि वह इसकी विधि बतलाबे कि मोक्तदृष्ि 
से संसार के कर्म ही किस प्रकार किये जाबें; ओर तात्तिक दृष्टि से इस बात का 
उपदेश करें कि संसार में मनुष्यमान्र का सच्चा कतेव्य क्‍या है । अतः हमारी 
इतनी ही बिनती है, कि पूर्व अवस्था में ही--चढती हुईं उम्र में ही--अत्येक 
मनुष्य गृहस्थाश्रम के अथवा संसार के इस प्राचीन शास्त्र को जितनी जल्दी हो 
सके उतनी जल्दी समझे विना न रहे । 


्े 
अधिक मेगा ह न 
चूना, अधिक वैशाख, ।' बाल गयाधर तेलक । 


संचत १६७२ घवि० । 


गीतारहस्प की साधारण अनुक्रमणिका । 


34 $ %- थे कीशतनणनत-, 
विषय | 
स्ुखएष्ठ । ७७ ७ ००७ ७७ ७७ 
समर्पण । हर 


गीतारहस्य की भिन्न-भिन्न आदृत्तिया । 
सप्तम सुद्रण की अस्तावना 
'बष्टम पुनर्सुद्गण की अस्तावना । 


चतुथे आवृत्ति की प्रसतावना |... बडे ली 
अनुवादक की भूमिका । ... रे ४ 
'गीतारहस्थ का पुनमुंद्र॒ण पा र 
अस्तावना ( प्रथमावृत्ति ) । _् दंड हब 


गीतारहस्य की साधारण अनुक्रमणिका । _..« कर 
गीतारहस्य के गत्येक अ्करण के विषयों की अनुक्रमणिका । 


संक्षिप्त चिन्हों का ब्योरा, इत्यादि । कक 

गीतारहरुय अश्रथवा कर्मयोगशास्तर । का दि 
गीता की बहिरज्ञ-परीक्षा । ध्ड शक गम 
गीता के अचुवाद का उपोद्धात । ..... ... . ... 


गीता के श्रध्यायों की छोकशः विषयानुक्रमणिका । 
श्रीमक्नगवद्गीता-मूल छोक, हिन्दी अनुवाद 


ओर टिप्पणियां । 
छोकों की सूची।. ... शक 
अन्यों, व्याख्याओं तथा व्यक्तिनिदेशों की सूची । |... 
हिन्दुधर्भप्रन्थों का परिचय |. «.« पक 
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गीतारहस्थ के प्रत्येक प्रकरण के ' 
विषयों की अनुक्रमणिका । 
०० शू039% 


पहला प्रकरण--विषयप्रवेश । 


ओऔमद्भगवद्गीता की योग्यता--गीता के अध्याय-परिसमातति-सूचक सझूरप-« 
जगीता शब्दु का अथै-अन्यान्य गीताओं का वर्शन, ओर उनकी एवं योगरवासिष्ठ 
« आदि की गोणता-अन्थपरीक्षा के भेद-भगवद्गीता के आधुनिक बहिरद्धपरीक्षक-- 
महाभारत प्रणेता का बतलाया हुआ गीता-ताक्षय--परस्थानन्नयी ओर उस पर 
साम्प्रदायिक भाष्य-इनके अनुसार गीता का तात्तर्य-श्रीशझ्वराचाय॑-मधुसूदन- 
>तत्वमसि-पेशाचभाष्य--रामाजुजाचार्य--मध्वाचार्य--वल्नभाचार्य--निंबार्क---- 
“ओऔधरस्वामी--शानेश्वर--सब की साम्प्रदायिक दृष्टि--सास्प्रदायिक दृष्टि को छोड़ 
-कर अन्थ का तात्पये निकालने की रीति-साम्प्रदायिक दृष्टि से उसकी उपेत्ता-गीता 
का उपक्रम और उपसंहार-परस्पर-विरुद्ध, नीति:घुर्मो का रगड़ और उनसें होने- 
वाला कर्ततव्यधर्म-मोह-इसके निवारणार्थ गीता का उपदेश । ... ... पु, १-२७। 


दूसरा प्रकरण--कर्मजिज्ञासा । 


कर्चन्य-मूढता के दो अंग्रेज़ी उदाहरण-इस दृष्टि से महाभारत का महत्व-- 
“अहिंसाधर्म और उसके अपवाद--नहमा और उसके अपवाद-हमारे शास्तरों का 
“सत्यानृतविवेक-अंग्रेज़ी नीतिशासत्र के विवेचन के साथ उसकी तुलना-हमारे 
-शास्रकारों की दृष्टि की श्रेष्ठ और महत्ता-प्रतिज्ञा-पालन और उसकी मयौदा- 
“अस्तेय और उसका अपवाद-'मरने से जिन्दा रहना अ्यस्कर है! इसके अपवाद 
“आस्मरत्षा-माता, पिता, गुरु प्रस्भति पूज्य पुरुषों के सम्बंध में कत्तव्य और 
उनके अपवाद-कास, क्रोध और लोभ के निम्नह का तारतस्थ-चै्य आदि गुरों 
के अवसर ओर देश-काल्-आदि मयोदा-आचार का तारतम्य-घमम-अधमम की 
सुच्मता और गीता की अपूर्ता ।............ .... पृ. २८-५० । 


ताीखरा प्रकरण--कर्मयोगशास्तर । 


कर्मजिज्ञासा का सहत्त्य, गीता का अथम अध्याय और कर्मयोगशासत्र की 
ह आवश्यकता-कर्म शब्द के अर्थ का निर्णय-सीमांसकों का कर्म-विभाग-योग 
“शब्द के अथ का निशैय-गीता में योग-करमैयोम, और वही अ्रतिपाद्य है-कमे- 


श्द गातारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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झकसे के पर्याय शब्द-शास्त्रीय प्रतिपादन के तीन पन्‍्थ, आधिभोतिक, आधि- 
दैविक, आध्यात्मिक-इस पन्‍्थमेद का कारण-कोंट का मत-गीता के अनुसार 
अध्यात्मदृष्टि की श्रेष्ठठा--धर्म शब्द के दो अथे, पारलौोकिक और व्यावहारिक- 
चातुवरय आदि धर्मे--जगत्‌ का धारण करता है, इसलिये धर्मं--चोदनालक्षणएः 
धर्म-धर्म-अधर्म का निर्णय करने के लिये साधारण नियम-“ महाजनों येन गतः 
स पन्‍था: ? और इसके दोष-* अति सर्वश्र वर्जयेत्‌” और उसकी अपूर्णता-- 
अविरोध से धर्मनिणेय-कमेयोगशासत्र का काये। .-« »« 9 ९१-४३ $ 


चौथा प्रकरण-आधिभोतिक खुखवाद । 


स्वरूप-अस्ताव--धर्म-अधर्म-निर्णायक तत््व--चार्वाक का केंवल स्वार्थ-- 

- हॉव्स का दूरदर्शी स्वार्थ-स्वाथे-बुद्धि के समान ही परोपकारबुद्धि भी भैसर्गिक है-- 
याज्षवकक्‍ह्य का आत्मार्थ-स्वाथ-परार्थं-डभयवाद अथवा उद्ात्त था उच्च स्वार्थे-- 
उस पर आशेप--पराथ-अधान पक्ष-अधिकांश लोगों का अधिक सुख-इस पर 
आाहोप-किस अकार और कौन निश्चित करें कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख 
क्या है-कर्भ की अपेक्षा कत्तो की बुद्धि का महत््व-परोपकार क्‍यों करना चाहिये 
-भनुष्यजाति की पूर्ण अ्रवस्था--अ्रेय और प्रेय-सुखदुःख की अनित्यता और 
नीतिधर्म की नित्यता। ««»  «»» “४ ““»  “» पूं- ७४-४३ | 


पॉँचवोँ प्रकरण--खुखडुःखबिवेक । 

सुख के लिये प्रत्येक की अवृत्ति--सुखदुःख के लक्षण और भेद--सुख' 
स्व॒तन्त्र है या दुःखाभावरूप ? संन्‍्यासमा्ग का मत-डसका खण्डन-गीता का 
सिद्धान्व--सुख और ढुःख, दो स्वतन्त्र भाव हैं-इस लोक में प्राप्त होनेवाले सुख“ 
दुःख विपयंय-संसार में सुख अधिक है या दुःख-पश्चिसी सुखाधिक्य-वाद- 
मनुष्य के आत्महत्या न करने से ही संसार का सुखमयत्व सिद्ध नहीं होता-सुख 
की इच्छा की अपार वृद्धि-सुख की इच्छा सुखोपभोग से ठृघ्त नहीं होती-अ्रतें-- 
एवं संसार में हुःख की अधिकता-हमरे शाखत्रकारों का तद्चुकूल सिद्धान्त- 
शोपेनहर का मत-असन्तोष का उपयोग-उसके दुष्परिणाम को हथने का उपाय 
-सुख-दुःख के अनुभव की आत्मवशता और फलाशा का लक्षण-फलाशा को 
त्थागने से ही-दुःखनिवारण होता है, अतः- कमेत्याग का निषेध-इन्द्रिय-निम्नह 
की भर्यादा--कर्समयोग की चतुःसूत्री-शारीरिक अर्थात्‌ आधिभोतिक सुख का 
पशुधभत्त-आत्मप्रसादज अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की अ्रष्ठता ओर नित्यता-इनः 
दोनों सुखों की प्राप्ति ही कमैयोग्र की दृष्टि से परम साध्य है--विषयोपभोग सुख 
अनित्य है और परम ध्येय होने के लिये अयोग्य है-आधिभौतिक सुखबाद 
की अपूर्णता । ०० ००० «».. पृ. ६४-११२ ! 


गीता के वि अलुक्रमाणिका । ३६ 
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छुठा प्रकरण--आपदुद्बतपतक्त आर हच्न-झ्ेत्रशनंचचार | 

पश्चिसी सदसह्िविकदेवतापक्ष--उसी के समान मनोदेवता के संबंध में हमारे 
अन्थों के चचन--आधिदेवत पक्ष पर आधिभोतिक पक्ष का आक्षेप--आदुत ओर 
अभ्यास में कार्य-अकाये का निर्णय शीघ्र हो जाता हे--सदसहिविक कुछ निरालीं 
शक्ति नाहीं है--अध्यात्मपक्त के आज्षेप--मलुष्यदेह रूपी बढ़ा कारखाना--कर्मे निद्व- 
यों भ्रौर ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार--मन भर बुद्धि के पृथक्‌ इथक्‌ कास-व्यवसायात्मक 
और वासनात्मक बुद्धि का भेद: एवं सम्बन्ध-व्यवसायात्मक बुद्धि एक ही है, परन्तु 
साच्विक आदि भेदों से तीन अकार की हे--सदसट्ठिवेक बुद्धि इसी में हैं, एथक्‌ 
नहीं है--सेन्न-क्षेत्रज्-विचार का ओर क्षर-अक्षर विचार का स्वरूप एवं कर्मयोग से 
सम्बन्ध--क्षेत्र शब्द का अ्र्थ--क्षेत्रज्ञ का अर्थात्‌ आत्मा का अस्तित्व--क्षर- 
अक्षर-विचार की प्रस्तावना । ६2 दर »-« ४. १९३--१४८ । 

सातवां प्रकरण-कापिल सां ख्यशासत्र अथवा ज्ञराक्षरविचार | 

क्र और अक्षर का विचार करनेवाले शाख--काणादों का परमाणु-वादु-- 
कापिल्न-सांख्य शब्द का श्र्थ--कापिल सांख्य विपयक अन्थ--सत्कार्यवाद 
--जगत का'“सूल द्रव्य अथवा प्रकृति एक ही है--सत्त, रज ओर तम उसके तीन 
गुण हैं--ज्रिगुण की साम्यावस्था ओर पारस्परिक रगडे-कगढ़े से नाना पदार्थों की 
उत्पत्ति--अ्रकृति अच्यक़्, अखरिडत, एक ही ओर अचेतन है--अव्यक़् से 

व्यक्ष--प्रकृति से ही मन शोर बुद्धि की उत्पत्ति--सांर्यशासत्र को हेकल का जड़ाहवत 
ओर अकृति से आत्मा की उत्पत्ति स्वीकृत नहीं--प्रकृति ओर पुरुष दो स्वतन्त्र 
तत्व हैं--इनमें पुरुष अकर्ता, निगुण भोर उदासीन है, सारा क्तृत्व प्रकृति का 
है--दोनों के संयोग से सृष्टि का विस्तार--प्रकृति ओर पुरुष के भेद्‌ को पहचान 
लेने से केवल्य की अथांत्‌ भोक्ष की प्राप्ति--मोक्ष किसका होता है, प्रकृति का या 
पुरुष का *--सांझुयों के असंख्य पुरुष, ओर घेदान्तियों का एक पुरुष--त्रिगुणातात 
अवस्था--सांख्यों के और तत्सदश गीता के सिद्धान्तों के भेद्‌ | पु. १४३--१ ६८। 


आदठवा प्रकरण--विश्व की रचना ओर संहार। 

प्रकृति का विस्तार--ज्ञान-विज्ञान का लक्षण--भिन्नभिन्न सृष्टयुत्पत्तिकम 
आर उनकी अन्तिस एकवाक्यता--आधुनिर्क उत्कांति-वाद का स्वरूप और सांख्य 
के गुणोत्कष तत्त से उसकी समता--गरुणोत्कप का अथवा गुण-परिणामवाद का 
निरूपण--अक्ृृति से प्रथम व्यवसायात्मक बुद्धि की और फ़िर अहड्लार की उत्पत्ति-- 
उनके त्रिघात अनन्तभेद--अहड्लार से फिर सेन्द्रिय-सष्टि के मन सहित ग्यारह 
तत्तों की ओर निरिन्द्रय-सृष्टि के तन्मात्ररूपी पाँच तत्वों की उत्पत्ति--इस वात 
का निरूपण कि, तन्मात्राएँ पाँच ही क्यों हैं और सूच्मेन्द्रियाँ ग्यारह ही क्‍यों 
हई--सूक्ष्म सृष्टि से स्थूल्न विशेष--पच्चीस तत्तों का ब्रह्मास्डब्ृक्ष--अजुगीता का 
अह्मदत्त ओर गीता का अश्वत्थवृत्त--पदच्चीस तत्वों का वर्गीकरण करने की 
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सांख्यों की तथा वेदान्तियों की मिन्न-भिन्न रीति--उनका नक़ाशा--वेदान्त-अन्धो में 
वर्णित स्थूल पत्ममहाभूतों की उत्पत्ति का क्रम--ओर फ़िर पशञ्नीकरण से सारे स्थूल 
पदार्थ--उपनिषदों के त्रिवृत्करण से उसकी तुललनना--सजीव सृष्टि ओर लिड्- 
शरीर--बेदान्त में वर्णित लिड्रशरीर का और सांख्यशासतर में वर्शित लिज्ञशरीर का 
भेद--बुद्धि के भाव और वेदान्त का कर्म--प्रलय--उत्पत्ति-प्रलय-काल्--कह्प- 
युगमान---बह्मा का दिन-रात ओर उसकी सारी आयु--स्ृष्टि की उत्पत्ति के अन्य 
क्रम से विरोध और एकता । «०... .--४. १६६--१९५। 


नवों प्रकरणु--अध्यात्म । 


प्रकृति ओर पुरुष-रूप हत पर आक्षेप--दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने की पद्धति--दोनों से परे का एक ही परसात्मा अथवा परम पुरुष-प्कृति 
(जगत्‌ ), पुरुष (जीव ) और परमेश्वर, यह त्रयी-गीता में वर्णित परमेश्वर 
का स्वरूप--व्यक्ष अथवा सगुण रूप और उसकी गोणता--अव्यक्क किन्तु माया 

व्यक्त होनेवाला--अच्यक्न के ही तीन भेद-सगुण, निगुण ओर सगुण-निगुंण 
उपनिषदों के तत्सदश वरणन--उपनिषदों में उपासना के लिये बतलाई हुई 
विद्याएँ ओर प्रतीक--त्रिविध अव्यक्न रूप में नियुण ही श्रेष्ठ है (पृ २०८)- 
उक्त सिद्धान्तों की शासत्रीय उपपत्ति-निर्गुण और सगुण के गहन अथे-अम्ततत्व 
की स्वभावसिद्ध कल्पना-सशिज्ञान कैसे और किसका होता है -ज्ञानक्रिया का 
चर्णन और नाम-रूप की व्याख्या-नाम-रूप का दृश्य ओर वस्तुतत्त-सत्य की 
ध्याख्या-विनाशी होने से नाम-रूप असत्य हैं ओर नित्य होने से वस्तुतत्त्व सत्य 
है-वस्तुतत्त्व ही अ्त्तर-बरह्म है और नाम-रूप माया है-सत्य ओर मिथ्या शब्दों का 
चेदान्तशाखराजुसार अ्रथ-आधिभोतिक शास्त्रों की नाम-रूपाव्मकता (प8२२१)- 
विज्ञान-वाद वेंदान्त को ग्राह्य नहीं-मायावाद की प्राचीवता--नाम-रूप से 
आच्छादित नित्य बह्म का, और शारीर आत्मा का स्वरूप एक ही है-दोनों को 
चिद्रूप क्यों कहते हैं -अह्यात्मैक्य यानी यह ज्ञान कि ' जो पिण्ड में है, पही 
ब्रह्माण्ड में ह-बह्यानंद मे मन की खृत्यु, तुरीयावस्था अथवा निविकल्प 
समाधि-अमृतत्व-सीमा ओर मरण का मरण (ए. २३४ )-दूतवाद की उत्पत्ति 
गीता ओर उपनिषद्‌ दोनों अद्वत वेदान्त का ही प्रतिपादून करते हँ--निगुण में 
सगुण साया की उत्पत्ति केस होती है-विवते-वाद ओर गुण-परिणाम-वादू-जगत्‌, 
जीव ओर परमेश्वरविषयक अध्यात्मशासत्र का संक्षिप्त सिद्धान्त (४. २४३ )- 
बह्य का सत्यानृतत्व-5” तत्सत्‌ ओर अन्य बह्मनिदेश-जीव परमेश्वरका “अंश ? 
केसे है !-परमेश्वर दिक्ाल से अमयोद्त है ( ४. २४७ )-अध्यात्मशाख्र का 
अन्तिम सिद्धान्त-देहेन्द्रियों मे भरी हुई साम्यबुद्धि-मोक्षस्वरूप ओर सिद्धा- 
वस्था का वर्णन (पृ. २५० > ऋग्वेद के नासदीय सूक् का साथ विवरण 
पूर्वांपर अकरण की सद्भति । .«« श «9५ १६६--२९६ 
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, दसवाँ प्रकरण--कर्मविपाक और आत्मस्वातन्ध्य । 


मायासष्टि ओर अह्मसष्टि--देह के कोश और कर्माश्रयीभूत लिज्नशरीर-- 
कर्म, नाम-रूप और माया का पारस्परिक सम्बन्ध-कर्म की और माया की 
ब्याख्या-माया का भूल अगस्य है, इसलिये यद्यपि माया परतन्त्र हो तथापि 
अनादि है-मायात्मक प्रकृति का विस्तार अथवा सृष्टि ही कर्म है-अतएव कमे 
भी अनादि है-कर्म के अखरिडत अयत्व--परमेश्वर इसमें हस्तक्षेप नहीं करता 
ओर कमानुसार ही फल देता है ( ४, २६७ )-कर्मबन्ध की सुदृढता और प्रवृत्ति- 
इवातन्ज्यवाद की प्रस्तावना-कर्मविभाग; सश्वित, आरब्ध और क्रियमाण--- 
£ प्रारंब्ध-कर्मणां भोगादेव क्षय:'---वेदान्त को सीमांसकों का नैष्कर्म्य-सिद्धिवाद 
“अग्माह्न है--ज्ञान बिना कसेबन्ध से छुटकारा नहीं--शान शब्द का अरथै-ज्ञान-आध्ति 
कर लेने के लिये शारीर आत्मा स्वतन्त्र है ( प- २८२ )--परन्तु कर्म करने के 
साधन उसके पास निजी नहीं हैं, इस कारण उतने ही के लिये परावलंबी है-- 
सोक्ष-आप्त्य्थ आचरित स्वल्प कमे भी व्यर्थ नहीं जाता--अतः कभी न कभी 
“दीर्घ उद्योग करते रहने से सिद्धि अवश्य मिलती है--कर्क्षय का स्वरूप--कर्स 
नहीं छूटते, फलाशा को छोड़ो--कर्म का बन्‍्धकत्व सन॑'में है, 'न कि कसे सें-- 
इसलिये ज्ञान कभी हो, उसका फल मोक्ष ही मिलेगा--तथापि उसमें भी अन्त- 
काल का महत््त ( एू. २८६ )--कमेकारड और ज्ञानकाणड -- श्रोतयज्ञ ओर स्मातै- 
यजश्ञ--कर्मप्रधान गाह॑स्थ्यवृत्ति--उसी के दो भेद, ज्ञानयुक्क और ज्ञानरहित--' 
इसके अजुसार मिन्न-मिन्न गति--देवयान और पिठ्याण---कालवाचक या देवता- 
वाचक तीसरी नरक की गति--जीवस्मुक्कावस्था का वर्ण न ।... ४. २६०-३००। 
ग्यारहवों प्रकरण --संस्यास और कर्मयोग । 

अर्जुन का यह अश्न कि, संन्यास और कर्मयोग दोनों सें श्रेष्ठ माने कौन सा है? 
“इस पन्‍्थ के समान ही पश्चिमी पन्‍्थ--संन्यास और कर्मयोग के पर्याय शब्दू--- 
संन्यास शब्द का अथै--कर्मयोग संल्यास का भ्रह्ञ नहीं है, दोनों स्वतन्त्र है-- 
इस सम्बन्ध में थैकाकारों की गोलमाल--गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त कि, इन 
दोनों सारे में कर्मयोग ही अष्ठ है--संन्यासमार्गीय टीकाकारों का किया हुआ वि 
परयांल--उस पर उत्तर--अजुंन को अज्ञानी नहीं मान सकते (४, ३१२ )-हस 
बात के गीता में निर्दि'्ठ कारण कि, कर्मयोग ही श्रेष्ठ क्यों है--आचार अनादि 
काल से द्विविध रहा है, अतः वह अ्रेष्ठता का निर्णय करने में उपयोगी नहीं है--- 
पा की तीन और गीता की दो निष्ठाएँ---कर्मो को बन्धक कहने से ही यह सिर 
नहीं होता कि, उन्हें धोड़ देना चाहिये; फलोशा छोड़े देने से निर्वाह हो जाता है- 
“कम छूट नहीं सकदे--कर्म छोड देने पर खाने के लिये भी न मिल्लेगा--ज्ञान 
हो जाने पर अपना कर्तव्य न रहे, अथवा वासना का क्षय हो जाय, तो भी कमे 
नहीं बूब्ते--अतएव शान-आ्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःस्वार्थ बुद्धि से के अवश्य 


४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर। 
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फरना चाहिये--भगवान्र्‌ का ओर जनक का उदाहरण--फलाशा-त्याग, वेराग्य 
ओर कर्मोत्साह ( ए. ३९८ )--लोकसंग्रह ओर उसका लक्षण --बह्मज्ञान फा यही 
सच्चा पर्यवसान है--तथापि वह लोकसंगह भी चातुर्व॑रथ-व्यवस्था के अलुसार 
ओर निष्काम हो ( ४, ३३६ )--स्मृतिअन्धों में वर्णित चार आश्रमों का आयु 
बिताने का सागे--गृहस्था श्रम का महत्व--भागवत-घधस--भागवत ओर स्मात॑ के 
मूल अर्थ--गीता में कर्मयोग अर्थात्‌ भागवत-घर्म ही प्रतिपाद्य है--गीता के कम- 
योग और भीमांसकों के कर्ममाग का भेद--स्मार्त-संन्यास, और भागवत-संन्‍्यास 
का भेद--दोनों की एकता--मलुस्खति के वैदिक कर्मयोग की और भागवतधसे की. 
प्राचीनता--गीता के अध्याय-समाप्तिसूचक संकल्प का अर्थ--गीता की अपूर्चता 
ओर प्रस्थानन्नयी के तीन भागों की साथेकता ( ए.३९१ )--संन्यास(सांख्य) ओर 
कर्मयोग ( योग ), दोनों मार्गों के भेद-अभेद का नवशे में संक्षिप्त वर्णन--आयु 
बिताने के भिन्न भिन्न साग--गीता का यह सिद्धान्त कि, इन सब में कर्मयोग ही 
अष्ठ है--इस सिद्धान्त का प्रतिपादक इंशावास्योपनिषद्‌ का मन्त्र, इस सन्‍्त्र के 
शां करभाष्य का विचार--मन्ु ओर अन्यान्य स्छतियों के ज्ञान-करम-समुच्चयात्मक 
वचन) ४ «« «5 बहू «« +*« पूं. इे०३-३११। 


बारहवाँ प्रकरण--सिद्धावस्था और व्यवहार । 

समाज की पूर्ण अवस्था--पूर्णावस्था में सभी स्थितप्रज्ञ होते हैं--चीति की 
परमावधि--पश्चिमी स्थितप्रज्ञ-स्थितग्रज्ञ की विधि-नियसों से परे स्थिति--कमे- 
योगी' स्थितप्रज्ञ का आचरण ही परम नीति है--पूर्णावस्थावाली परमावधि की 
नीति में, और ल्ोभी समाज की नीति में भेद--दासबोध मे वर्णित उत्तम पुरुष का 
लक्षण--परन्तु इस भेद से नीति-घमम की नित्यता नहीं घटती ( पृ. ३७७ )--इन 
भेदों को स्थितशज्ञ किस दृष्टि से करता है--समाज का श्रेय, कल्याण अथवा सर्व- 
भूतहित--तथापि इस बाह्य दृष्टि की अपेक्षा साम्यबुद्धि ही श्रेष्ठ ह--अधिकांश 
लोगों के अधिक हित और साम्यबुद्धि, इन तच्ों की तुलना--साम्यबद्धि से जगत्‌ 
में बतौव करना--परोपकार ओर अपना निवोह--आत्मोपस्यजुड्धि---उसका व्याप- 
कर््व, महत्व ओर उपपत्ति--“ वसुधैव कुटुम्बकम्‌? ( ए. ३६० )--बुद्धि सम हो 
जाय तो भी पात्र-अपात्न का विचार नहीं छूटता--नि्वर का अथे निष्क्रिय अथवा 
निष्प्रतिकार नहीं है--जैसे को तैसा--दुष्ट-निम्रह--देशामिमान, कुल्लामिमान 
इत्यादि की उपपत्ति--देश-काल-मयोदापरिपालन ओर आत्मरक्षा--शानी पुरुष 
का कत्तेज्य--लोकसंग्रह और कर्मयोग--विषयोपसंहार--स्वार्थ, परार्थ और 
परसाथ।. .«« है] मत के «० पृ. ३६६-४०४ ।* 


'तेरहवाॉ प्रकरण--भक्तिमागे | 


अल्पजुद्धिवाले साधारण मनुष्यों के त्रिये निर्युण अ्रह्म-स्वरूप की दुर्बाधता-- 
ज्ञान-प्राप्ति के खाधन, श्रद्धा ओर बुद्धि--दोनों की परस्परापेत्षा--अद्धा से ब्यवहार- 


बुक ५ _ किन पंप को ० 


गीतारहस्य के विषयों की अलुक्रमणिका | ४३ 


स्‍न्‍ 





दि शशि मम सकल असल पे कप 2 अंक ककई 
सिद्धि--अद्ध से परमेश्वर का झ्ञान हो जाने पर भी निर्वाह नहीं होता--मन में उसके 
प्रतिफल्लित होने के लिये निरतिशय और निर्देतुक प्रेम से परमेश्वर का विन्तन करना: 
पड़ता है, इसी को भक्ति कहते हैं--सगुण अब्यक़ का चिन्तन कष्टमय और 
दुःसाध्य है--अतएव उपासना के लिये अत्यक्ष वस्तु होती चाहिये--शानमाग 
और भक्षिमार्ग परिणाम में एक ही हैं--तथापि ज्ञान के समान भक्कि निछा नहीं हो 
सकती--भक्कि करने के लिये ग्रहण किया हुआ परमेश्वर का अेमगस्य और भत्यक्ष- 
रूप--प्रतीक शब्द का अथै--राजविद्या और राज्यगुद्य शब्दों के अथ--गीता का 
प्रेसरस ( ए. ४१७ )--परमेश्वर की अनेक विभूतियों में से कोई भी प्रतीक हो सकती 
है--बहुतेरों के अनेक प्रतीकुऔर उनसे होनेवाला अनर्थ--उसे टालने का डपाय-- 
प्रतीक और तत्सस्बन्धी भावना में भेद--प्रतीक कुछ भी हो, भावना के अनुसार फल 
मिलता है--विभिन्न देवताओं की उपासनाएँ--इसमें भी फलदाता एक ही परमेश्वर 
है, देवता वहीं--किसी भी देवता को भजो, वह परमेश्वर का ही अविधिपुर्वेक 
भजन होता है--इस दृष्टि से गीता के भक्नि-माग की अष्ठता--अद्धा और प्रेम की 
शुद्धता-अशुद्धता--क्मशः उद्योग करने से सुधार और अनेक जन्मों के पश्चात्‌ . 
सिद्धि--जिसे न श्रद्धा है न बुद्धि, वह हबा--बुद्धि से और भक्ति से अन्त में एक 
ही अद्वैत ब्मज्ञान होता है ( ए. ४२४ )--कर्मविषाक-अकिया के और अध्यात्म के 
सब सिद्धान्त भक्िमार्ग में भी स्थिर रहते हैं--उदाहरणा्, गीता के जीव और 
परसेश्वर का स्वरूप--तथापि इस सिद्धान्त में कभी कभी शब्द-मेद हो जाता है--- 
कर्म ही अब परमेश्वर हो गया-अक्यापंण ओर कृष्णापंण-परन्तु अथ का अनथे होता 
हो तो शब्द-भेद्‌ भी नहीं किया जाता--गीताधमे में प्रतिपादित श्रद्धा ओर ज्ञान का 
सेल--भव्निमाग में संन्यासधर्म की अपेत्ता नहीं है--सक्लि का ओर कम का विरोध 
नहीं है--भगवक्धक्त ओर लोकसंग्रह--स्वकम से ही भगवान्‌ का यजन-पूजन-- 
ज्ञानसार्ग त्रिवर्ण के लिये है, तो भक्तकिमार्ग सखी, शूद्ध आदि सब के लिये खुला हुआ: 
है--अन्तकाल में भी अनन्य भाव से परमेश्वर के शरणापन्न होने पर सुक्कि--अन्य 
सब धर्मों की अपेच्ा गीता के धर्म की श्रेष्ठ । ,.. ... पृ. ४०९--४४० । 
चोदहवाँ प्रकरण--गीताध्यायसंगति । 
विषय-पतिपादन की दो रीतियॉ--शाखीय और संवादात्मक--संवादात्मक 
पद्धति के गुण-दोष . ..गीता का आरम्भ--प्रथमा ध्याय--हितीय अध्याय में'सांख्य! 
और “योग ! इन दो मार्गों से ही आरम्भ--तीसरे, चौथे ओर पौचवे अध्याय में 
कर्मगोग का विवेचन--कर्म की अपेक्षा साम्यबुद्धि की श्रेष्ठता--कर्म छूट नहीं 
सकते--सांख्यनिष्ठा की अपेक्षा कर्मयोग अ्रेयस्कर है--साम्यबुद्धि को पाने के लिये 
इन्द्रिय-निग्न॒ह की आवश्यकता--छुठे अध्याय में वर्णित इन्द्रिय-निम्रह का साधन 
कि भक्ति भर ज्ञान, इस प्रकार गीता के तीन स्वतन्त्र विभाग करना उचित 
पे मर पक व े वा प 
थी नहीं होती--सातवें अध्याय से लेकर बारहवें- 


788 गीतारहरुय श्रथवा क्मयोंगशाख्र । 





“अध्याय तक ज्ञान-विज्ञान का विवेचन कर्मयोग की सिद्धि के लिये ही है, वह 
"स्वतन्त्र नहीं है--सातवें से लेकर अन्तिम अध्याय तक का तात्पये--इन अध्यायों 
में भी भक्ति ओर ज्ञान पुथक्‌ एथक्‌ वर्णित नहीं हैं, परस्पर एक दूसरे में गुंथे 
हुए हैँ, उनका ज्ञान-विज्ञान यही एक नाम हे--तेरह से लेकर सन्नहवें अध्याय 
“तक का सारांश---अठारहवें का उपसंहार कर्मयोगप्रधान ही है--अतः उपक्रम, उप- 
*संहार आदि मीमांसकों की दृष्टि से गीता सें करमयोग ही प्रतिपाच्य निश्चित होता है 
---चतुर्विध पुरुषाथ--अथ और काम धर्मालुकूत होना चाहिये--किन्तु मोक्ष का 
“और धर्म का विरोध नहीं है--गीता का संन्यासप्रधान अर्थ क्योंकर किया गया 
“है---लांख्य+निष्कास-कर्म-कर्मयोग--गीता में क्‍या नहीं है ?--तथापि अन्त सें 
' कमयोग ही अतिपाद है--संन्यासमार्गवालों से आार्थना। ... ...पु. ४४१--४६६। 


पन्‍्द्रहवोँ प्रकरण--उपसंहार । 

कर्मयोगशासखर ओर आचारसंग्रह का भेद-यह अमपूर्ण समझ कि, वेदान्त से नीति 
शास्त्र की उपपत्ति नहीं लगती--गीता वही उपपत्ति बतल्लाती है-केवल नीतिदृष्टि से 
गीताधरसस का विवेचन-कर्म की अपेक्ता बुद्धिकी श्रेष्ठतत--नकुलोपार्यान-इईंसाइयों 
-और बोद्ों के तत्सदश सिद्धान्त-'अधिकांश लोगों का अधिक हित! और “मनोदैवत! 
इन दो पश्चिमी पक्षों से गीता में प्रतिपादित साम्यबुद्धि की तुलना--पश्चिमी आध्या- 
व्मिक पक्त से गीता की उपपत्ति की समता--कान्ट और ग्रीन के सिद्धान्त--वेदान्त 
ओर नीति (पु. ४८९५ 9--चीतिशासत्र में अनेक पन्‍थ होने का कारण--पिणड- 
ब्रह्मार्ड की रचना के विषय में मतभेद---गीता के आध्यात्मिक उपपादन में महत्त्व- 
“पूर्ण विशेषता--मोक्ष, नीति-घर्म ओर व्यवहार की एकवाक्यता--ईसाइयों का 
-संन्याससागे---सुखहेतुक पश्चिमी कमैसागे---डसकी गीता के कर्ममार्ग से तुलचा--- 
“चातुरवैण्य-ब्यवस्था ओर नीतिघर्म के बीच भेद--दुःखनिवारक पश्चिमी कर्मेमागे 
ओर निष्कास गीताधम (पृ. ४४८ )--कर्मयोग का कलियुगवाला संक्षिप्त इति 
हास--जैन ओर बोद्ध यति--शझ्डराचाय के संस्यासी--सुसलसानी राज्य--भग- 
चन्चक्त, सनतमण्डली और रासदास--गीताधरम का जिन्दापन--गीताधस की 
-अभयता, नित्यता ओर सम्ता--ईश्वर से आर्थवा। ... ... पु, ४७७०--४०८। 


परिशिष्ट प्रकरण--गीता की बहिरंगपरीक्षा । 

महाभारत में, योग्य कारणों से, उचित स्थान पर गीता कही गईं है; वह 
'अज्षिप्त नहीं है। भाग १. गीता और महाभारत का कतेत्व--गीता का वर्तमात 
“स्वरूप--महाभारत का वर्तेमान स्वरूप--महा भारत में गीता-विषयक सात उल्लेख - 
“दोनों के एक से मिलतेजुलते हुए छोक और भाषा-साइश्य--इसी अकार अर्थ- 
साइश्य--इससे सिद्ध होता है, कि गीता ओर महाभारत दोनों का प्रणेता एक ही 
'है।--भाग २. गीता ओर उपनिषद्‌ो की तुलना--शब्द्साइश्य और अथसाइश्य 
गीता का अध्यात्स ज्ञान उपनिषदों का ही है--उपनिषदों का और गीता का 


गीतारहस्य के विपयों की अनुक्रमाणेका । ४४० 
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मायावाद-उपनिषदों की अ्रपेत्षा गीता की विशेषता--सांख्यशास्त् श्रोर वेदान्त की 
एकवाक्यता--व्यक्नोपासना अथवा भक्किमागै--परन्तु कर्मयोगमार्ग का प्रतिपादन 
' ही सब में महत्वपूर्ण विशेषता है--गीतामे इन्द्रिय-निग्रह करने के लिये बतलाया 
. गया योग, पातअलयोग और उपनिपद।--भाग ३२. गीता ओर ब्रह्मखत्रा की 
पूवीपरता--गाता में ब्रह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख--महामसूत्रों में ' स्टृति ' शब्द से 
गीता का अनेक वार उल्लेख--दोनों अन्थों के पूर्वीपर का विचार--नद्यसूत्र या तो 
वर्तमान गीता के समकालीन हैं या श्रोर भी पुराने, बाद के नहीं--गीता में 
ब्ह्मसूत्रों के उल्लेख होनेका एक अबल कारण ।--भाग ४. भागवतधमम का 
उदय और गीता--गीता का भक्निमार्ग वेदान्त, सांरय आर योग को लिये 
हुए है--वेदान्त के मत गीता मे पीछे से नहीं मिलाग्रे गये ह---वैडिक धर्म 
का अत्यन्त श्राचीन स्वरूप कर्मग्रधान हैं--तदनन्तर ज्ञान का श्रर्थाव्‌ वेदान्त, 
सांख्य और वैराग्य का आदुभाव हुआ--दोनों की एकवाक्यता प्राचीन काल मे 
ही हो चुकी हे--फ़िर भक्कि का प्रादुर्भाव--अ्रतएवं पृव्ोक्त मागां के साथ भक्ति 
की एकवाक्यता करने की पहले से ही आवश्यकता थी--यही भागवतधम की 
अतएव गीता की भी दृष्टि--गीता का ज्ञानकर्म-समुद्यय उपनिपदे का है, परन्तु 
भक्ति का सेल अधिक है--भागवतधर्मविपयक प्राचीन पअन्थ, गीता ओर नारा- 
यणीयोपास्यान--श्रीकृष्ण का ओर सात्यत श्रथवा भागवतधर्म के उदय का 
काल एक ही है--बुद्ध से श्रवम लगभग सातश्राठ सौ श्रर्थात्‌ ईसा से प्रथम 
पन्द्रह सौ वर्ष--ऐसा मानने का कारण--न मानने से होनेवाली श्रनवस्था-- 
भागवतधर्म का सूल स्वरूप नेप्कस्ये-प्रधान था, फिर भक्कि-प्रधान हुआ श्रार 
अन्त में विशिष्टद्वेत-प्रधान हो गया--मूल गीता ईसा से प्रथम कोई नो सो 
वर्ष की है।-भाग ४. वर्तमान गीता का काल-वर्तमान महाभारत और 
वर्तेमान गीता का समय एक ही है--इन में वर्तमान महाभारत भास के, श्रश्व- 
घोष के, आश्वलायन के, सिकन्दर के, और मेपादि गणना के पूर्व का है, किन्तु 
बुद्ध के पश्चात्‌ का है--अतएवं शक से प्रथम लगभग पोंच सो वष का है--बर्त- 
मान गीता कालिदास के, वाणभद्ट के, पुराणों ओर बौधायन के एवं बोह-धर्म 
के महायान पन्‍्थ के भी प्रथम की है अर्थात्‌ शक से प्रथम पॉच से वर्ष की 
है ।--भाग दे. गीता और चौद्ध प्रन्थ--गीता के स्थितप्रज्ञ के और बौद्ध 
अहैत के वर्णन में समता--वोद्ध धर्म का स्वरूप श्रोर उससे पहले के ब्राह्मण- 
धर्म से उसकी उत्पत्ति--उपनिपदों के श्रात्म-चाद को छोड कर केवल निवृत्ति- 
प्रधान आचार को ही बुद्ध ने अंगीकार किया--बोदुमतानुसार इस आचार के 
दृश्य कारण, अथवा चार आर्य सत्य--बोद्ध गाहंस्थ्यधर्म ओर वेदिक स्मार्त॑धर्म 
से समता--ग्रे सब विचार भूल वेदिक धर्म के ही है--तथापि महाभारत ओर 
गीताविषयक एथक्‌ विचार करने का अयोजन--म्ल अनात्मवादी ओर निवृत्ति- 
प्रधान धर्म से ही आगे चल कर भक्ति-पधान वोद्धघर्म का उत्पन्न होना असस्भव 
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'है--महायान पन्‍्थ की उत्पत्ति; यह मानने के लिये प्रमाण कि, उसका ग्रवृत्तिप्र- 
धान भक्किधम गीता से ही ले लिया गया है--इससे निर्णात होनेवाला गीता 
का समय ।--भाग ७. गीता और इंसाइयों की बाइबल--इसाई धर्म से 
गीता में किसी भी तत्त्त का लिया जाना असस्भव है--ईसाई धर्म यहूदी धर्म 
से धीरे-धीरे स्वतन्त्र रीति पर नहीं निकला है--वह क्‍यों उत्पन्न हुआ है, इस 
विषय में पुराने ईसाई परिडतों की राय--एसीन पन्‍थ और यूनानी तत्वज्ञान 

-बोद्धधर्म के साथ ईसाई धर्म की अद्भुत समता--इनमें बोरू धर्म की निर्विवाद 
प्राचीनता--उस बात का पअमाण कि, यहूदियों के देश में बोड यतियों का 
अवेश आचीन समय में हो गया था--अतएव ईसाई धर्म के तत्वों का बोदधर्म 
से ही अधथोत्‌ पर्याय से वैदिक धर्म से ही अथवा गीता से ही लिया जाना पूर्ण 
सम्भव ह--इससे सिद्ध होनेवालों गीता की निस्सन्दिग्ध प्राचीनता। ९० ६-६६४। 


गीतारहस्य के संक्षिप्त चिन्हों का ब्योरा, ओर 
संक्षिप्त बिन्‍्हों से जिन ग्रन्थों का उलेख 
किया है, उनका परिचय । 


अथवे. अथर्व वेद । काण्ड, सूक् ओर ऋचा के क्रम से नम्बर हैं । 
अट्ठा. अ्ष्टावक्रगीता | अध्याय ओर शोक । अष्टेकर ओर मण्डल्ती का गीता- 
संग्रह का संस्करण । 
उँशू. इईशावास्योपनिषत्‌ । आनन्दाश्रम्त का संस्करण । 
ऋऋ., ऋग्वेद | मण्डल, सूक् ओर ऋचा । 
'ऐ. अथवा ऐ. उ. ऐतरेयोपनिषद्‌ । अध्याय, खण्ड ओर छोक । पूने के आनन्दा_ 
श्रम का संस्करण । 
ऐे. जरा, ऐतरेय ब्राह्मण । पंचिका ओर खण्ड । डा. होडा का संस्करण । 
क, अथवा कठ. कठोपनिषत्‌ । वज्ली ओर मन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्करण । 
केन- केनोपनिषत्‌ । ( >तलवकारोपनिषत्‌ ) खण्ड ओर सन्‍्त्र। आनन्दाश्रम का 
संस्करण । 
के, केवल्योपत्तिषत्‌। खण्ड और मन्त्र । २८ उपनिषत्‌, निर्ययसागर का सेस्करण | 
कोषी, कोषीतक्युपनिषत्‌ अथवा कोषीतकि जाह्मणोपनिषत्‌ | अध्याय और खरड। 
कहीं कहीं इस उपानिषद्‌ के पहले अध्याय को ही ब्राह्मणानुक्रम से तृतीय 
झध्याय कहते हैं । आनन्दाश्रम का संस्करण । 
शी. भगवद्दीता । अध्याय ओर छोक | गी. शांभा. गीता शांकरभाष्य । 
गी.रासा.गीता रामाजुजभाष्य | आनन्दाभ्रमवाली गीता ओर शांकर भाष्य की प्रति 
के अन्त सें शब्दों की सूची है। हमने निम्न लिखित टीकाओं का उपयोग किया 
है;-भश्रीवेंकटेश्वर प्रेस का रामानुजभाष्य; कुम्भकोण के कृष्णाचार्य द्वारा प्रकाशित 
साध्वभाष्य; आनन्द्गिरि की टीका ओर जगद्धितेचछु छापखाने (पूने) में छुपी 
हुई परसार्थप्रपा दीका; नेटिव ओपिनियन छापखाने ( बम्बई ) में छुपी हुईं 
मधुसूदनी दीका, निर्शयसागर में छुपी हुई श्रीधरी ओर वामनी (मराठी) टीका; 
आनन्दाश्रम में छुपा हुआ पेशाचभाष्य; गुजराती प्रिंटिंग प्रेस को वह्नभ सम्प्रदायी 
तच््चदीपिका; बम्बई में छुपे हुए महाभारत की नीलकण्ठी; और मद्गास में छुपी 
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हुईं अह्मानन्दी । परंतु इनमें से पेशाचभाष्य ओर अल्यानंदी को छोड कर शेफ 
टीकाएँ और निम्बा्क सम्प्रदाय की एवं दूसरी कुछ और टीकाएँ--कुल्न पन्द्रह 
संस्कृत दीकाएँ--गुजराती प्रिंटिंग प्रेस ने अभी छाप कर अकाशित की हैं।' 
अब इस ही अन्थ से सारा काम हो जाता है । 
गी. र. अथवा गीतार. गीतारहस्य । हमारी पुस्तक का पहला निबन्ध । 
छा. छांदोग्योपनिषत्‌ । अध्याय; खण्ड और मंत्र । आनन्दाश्रम का संस्करण । 
जै. सू. जैमिनि के मीमांसासूत्र | अध्याय, पाद और सूत्र । कलकत्ते का संस्करण । 
ते. अथवा ते. उ. तैत्तिरीय उपनिषत्‌ । वज्ली, अनुवाक और सन्‍्त्र । आनन्दाश्रम 
का संस्करण । 
ते, ब्रा. तैत्तिरीय ब्राह्मण । काणड, प्रपाठक, अनुवाक और सन्त्र | आनन्दाश्रमः 
का संस्करण । 
ते. सं. तैत्तिरीयं संहिता । कारण, अपाठक, अजुवाक और मन्त्र । 
दा, अ्रथवा दास. श्रीसमरथ रामदासस्वामीकृत दासबोध। धुलिया सक्तकार्योत्तेजक 
सभा की प्रति का, चित्रशाला प्रेस में छुपा हुआ, हिन्दी अनुवाद । 
ना. पं. नारदुपंचरात्र । कल्कत्ते का संस्करण । 
ना. रू. नारदसूत्र । बस्बईं का संस्करण । 
नू्सिह उ. नुसिंहोत्तरतापनीयोपनिषत्‌ । 
पातअलस्‌, पातअलयोगसूत्र । तुकाराम तात्या का संस्करण । 
पंच. पंचदशी । निर्शयसागर का सटीक संस्करण । 
प्रश्ञ. प्रश्नोपनिषत्‌ । प्रश्ष और सनन्‍्त्र । आनन्दाश्रम का संस्करण । 
बु.अथवा बृह-बृहदारण्यकोपनिषत्‌ । अध्याय, ब्रह्मण और मन्त्र । आनन्दाभ्रम का 
संस्करण । साधारण पाठ काणव; केवल एक स्थाव पर माध्यन्दिन शाखा के- 
पाठ का उल्लेख है। 
ब्र. खू. आगे वेसू. देखो । 
भाग- श्रीमद्धागवतपुराण । निशशेयसागर का संस्करण । 
भा ज्यो, भारतीय ज्योतिःशासत्र | स्वर्गीय शंकर बालकृष्ण दीक्षितकृत । 
मत्स्य- मत्य्यपुराण । आनन्दाश्रम् का संस्करण । 
मनु. मजुस्टति । अध्याय और कछोक । डॉ. जाली का संस्करण । मण्डलीक के 
अथवा और किसी भी संस्करण में यही छोक प्रायः एक ही स्थान पर 
, सिलेंगे। मनु पर जो टीका है, वह मण्डल्लीक के संस्करण की है। 
मा. श्रीमन्‍्महाभारत । इसके आगे के अक्षर विभिन्न पर्वों के दर्शक हैं; नस्व्र 
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अध्याय के और छोकों के हैं। कलकत्ते में बावू प्रतापचन्द्र राय के द्वारा 
मुद्वित संस्कृत प्रति का ही हमने स्वन्न उपयोग किया है। वम्बई के संस्करण 
में ये छोक कुछ आगे पीछे मिलेंगे । 

मि. प्र. मिलिनद्प्रश्ष | पाली अन्थ । अंग्रेज़ी अनुवाद । 

मुं. अथवा मुंड.सुण्डकोपनिपत्‌ | सुण्ड,खरड ओर मन्त्र | आनन्दाभ्रस का संस्करण | 

मैच्यु. मैन्युपनिषत्‌ अथवा मेन्नायण्युपनिपत्‌ । प्रपाठक ओर मन्त्र । आनंदाश्रम 
का संस्करण । 

याज्ञ. याज्ववल्क्यस्टृति । अध्याय ओर छोक | बस्बई का छुपा हुआ | इसकी अप- 
राक टीका ( आनंदाभ्रम के संस्क० ) का भी दो-एक स्थानों पर उल्लेख है । 

यो. अथवा योग. योगवासिष्ठ । प्रकरण, सगे ओर छोक | छुठे श्रकरण के दो भाग 
हैं. ( पृ. ) पर्वांध, ओर ( उ. ) उत्तरार्थ । निणंयसागर का सटीक संस्करण । 

रामपू. रामपूर्वैतापिन्युपनिषत्‌ । आनंदाश्रम का संस्करण । 

वाजसं, वाजसनेयिसंहिता । अध्याय ओर मन्त्र । वेवर का संस्करण । 

वाल्मीकिरा- अ्रथवा वा. रा. वाल्मीकिरामायण । कारण्ड, अध्याय ओर 'छोक । 
बस्बई का संस्करण ! 

विष्णु. विष्ण॒ुपुराण | अंश, अध्याय ओर 'छोक । बस्त्रई का संस्करण । 

वे. सू. वेदान्तसूत्र | अध्याय, पाद ओर सूत्र | वे. स्‌. शांभा.वेदान्तसूत्र-शांकर- 
भाष्य । आनन्दाश्रमवाले संस्करण का ही सर्वत्र उपयोग किया है। 

शांसू. शांडिल्यसूत्र । बम्बई का संस्करण । 

शिव- शिवगीता । श्रध्याय ओर छोक। अ्र्कर मएडली के गीतासंग्रह का संस्करण 

शव. श्ेताश्वतरोपनिषत्‌ । अध्याय और भन्त्र | आनन्दाश्रम का संस्करण । 

सां. का. सांख्यकारिका | तुकारास तात्या का संस्करण | 


की 


सूथंगी. सूर्यगीता । अध्याय और कछोक । मद्रास का संस्करण । 


छ्र 


हरि. हरिवेश । पवे, अध्याय ओर छोक । बम्बई का संस्करण । 


नोट--इनके अतिरिक्त ओर कितने ही संस्कृत, अंग्रेजी, मराठी एवं पाली 
ग्रन्थों का स्थान-स्थान पर उल्लेख है। परन्तु उनके नाम यथास्थान पर प्रायः 
पूरे लिख दिये गये हैं, अथवा वे समझ में आ सकते है, इसलिये उनके चाम 
इस फेहरिस्त में शामित्न नहीं किये गये । 


श्रीगणेशाय नमः । 
3>तत्सत्‌ । 


श्रीमह् गवद्गीतारहस्य 


अथवा 


कमंयोगशाख्र । 
नन्छ्ल (कद 
पहला प्रकरण | 


विषयप्रवेश । 


नारायणं नम्स्कृत्य नरं चेव नरोत्तमम्‌ । 
देवीं सरस्वती व्यासं ततो जयमुदीरयेत्‌ ॥** 
महाभारत, आदिम छोक । 


अं मचाबकीता हमारे धर्मग्रथो में एक अत्यन्त तेजखी और निर्मल हीरा है । 
ड-अह्यांड-ज्ञानसहित आत्मविद्या के गूढ़ ओर पविन्न तत्व को थोड़ें मे 


ओर स्पष्ट रीति से समझा देनेवाला, उन्हीं तत्वों के आधार पर मनुष्यमात्र के 
पुरुषाथ की अथोत्‌ आध्यात्सिक पूर्णावस्था की पहचान करा देनेवाला, भक्ति ओर 
ज्ञान का मेज्र करांके इन दोनों का शास्रोक़ व्यवहार के साथ संयोग करा देने- 
वाला और इसके द्वारा संसार से दुःखित मनुष्य को शान्ति दे कर उसे निष्काम 
कर्तव्य के आचरण में लगानेवाला गीता के समान बालबोध पंथ, संस्कृत की कौन 
कहे, समस्त संसार के साहित्य में नहीं मिल सकता । केवल काज्य की ही दृष्टि से 
यदि इसकी परीक्षा की जाय तो भी यह अंथ उत्तम काव्यों में गिना जा सकता 
है, क्योंकि इसमें आत्मज्ञान के अनेक गूढ सिद्धान्त ऐसी आसाविक भाषा में लिखे 
गये हैं कि थे बूढों ओर बच्चों को एक समान सुगम हैं और इससे ज्ञानयुक्र भक्ति- 
रस भी भरा पड़ा है। जिस अंथ में समस्त वेदिक धर्म का सार स्वयं श्रीकृष्ण- 
भगवान्‌ की वाणी से संग्रहीत किया गया है उसकी योग्यता का वर्णन कैसे किया 
जाय ? महाभारत की लाई समाप्त होने पर एक दिन श्रीकृष्ण और अजुन प्रेम- 

# नारायण का, भनुष्यों में जो श्रेष्ठ नर है उसको, सरस्वती देवी को ओर 
व्यासजी को नमस्कार करके फिर “ जय ” अर्थात्‌ महाभारत को पढ़ना चाहिये--यह 


है 


२ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्र । 








णक बार और गीता सुनें | तुरन्त अर्जुन ने बिनती की “ महाराज आपने जो 
उपदेश झुझे युद्ध के आरंभ में दिया था उसे मे भूलगया हूँ, कृपा करके एक बार 
और बतलाइये । ”” तब श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि---““ उस समय मैंने 
अत्यन्त योगयुक्न अंतःकरण से उपदेश किया था। अब सम्भव नहीं कि में वेसा ही 
उपदेश फिर कर सकेूँ।”” यह बात अलुगीता के आरंभ (सभा. अश्वमेध. अ. १६. 
छोक. १०-१३) में दी हुईं है। सच पूछो तो भगवान्‌ भ्रीकृष्णचंद्र के लिये कुछ भी 
असंभव नहीं है; परन्तु उनके उक्त कथन से यह बात अच्छी तरह मालूम हो सकती 
है कि गीता का महत्त्व कितना अधिक है। यह अंथ, वैदिक धर्म के भिन्नमिन्न संप्र- 
दायों में, चेद के समान, आज करीब ढाई हजार वर्ष से, सर्वमान्य तथा अ्रमाणखरूप 
हो रहा है; इसका कारण भी उक्त अन्थ का महत्त्व ही है। इसी लिये गीता-ध्यान में इस 
स्थूृतिकालीन अंथ का अलंकारयुक्र, परन्तु यथार्थ वर्णन इस प्रकार किया गया है'-- 
सर्वोपनिषदों गावो दोग्धा गोपालनन्दनः । 
पार्थों वत्सः सुधीर्भोक्ता हुग्घ॑ गीतामृतं महत्‌ ॥ 

अथोत्‌ जितने उपनिषद्‌ हैं वे भानो गौ हैं, श्रीकृष्ण स्वयं दूध दुहनेवाले 

( ग्वाला ) हैं, छुद्धिमान्‌ अज्ुन ( उस गौ को पन्हानेवाला ) भोक़ा बछुडा ( वत्स ) 
है और जो दूध दुह्ा गया वही मधुर गीताझत है। इसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि 
हिन्दुस्थान की सब भाषाओं में इसके अनेक अनुवाद, टीकाएँ, और विवेचन हो चुके 
हैं। परन्तु जबसे पश्चिमी विद्वानों! को संस्क्रत भाषा का ज्ञान होने लगा है तब से 
ओऔक, लेटिन, जमेन, फ्रेंच, अंग्रेज़ी आदि युरोप की भाषाओंमें भी इसके अनेक 
अजु॒वाद प्रकाशित हुए हैं। तात्परय यह है कि इस समय यह अद्वितीय ग्रंथ 

समस्त संसार में प्रसिद्ध है । 

इस गअंथ में सब उपनिषदों का सार आ गया है। इसीसे इसका पूरा नाम 

* श्रीमक्भयवद्गीता-उपनिषत्‌ ” है । गीता के अत्येक अध्याय के अंत में जो अध्याय- 
समाप्ति-दशेक संकल्प है इसमें “ इति श्रीमद्भनवद्वीतासूपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां 
योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे ? इत्यादि शब्द हैं। यह संकल्प यद्यपि मूल ग्रंथ 
( महाभारत ) में नहीं है, तथापि यह गीता की सभी अतियो में पाया जाता है। 
छोक का अर्थ है। महाभारत (उ, ४८,७-९ और २०-२२, तथा वन, १२, ४४-४६ ) 
में लिखा है कि नर और नारायण ये दोनों ऋषि दो स्वरूपों में विभक्त साक्षात्‌ परमात्मा 
ही है और इन्हीं दोनों ने फिर अज़ुन तथा श्रीकृष्ण का अवतार लिया । सब भागवत- 
धर्मीय ग्रंथों के आरंभ में इन्हीं को प्रथम इसलिये नमस्कार करते है कि निष्काम-कर्म- 
युक्त नारायणीय तथा भागवत-चर्म को इन्हेंने ही पहले पहले जारी किया था। इस श'छोक 
मे कहीं कहीं व्यास! के वदल 'चेव” पाठ भी हे । परन्तु हमें यह युक्तिसंगत नही मालूम 
होता, क्योंकि, जैसे भागवत-ध्म के प्रचारक नर-नारायण को ग्रणाम करना सर्वथा उचित 


है, वैसे दी इस धर्म के दे मुख्य अंथों ( महाभारत और गाता ) के कर्ता व्यासजी को भी 
नमस्कार करना उचित है। महाभारत का प्राचीन नाम "जय है (मा, आ, ६२, २०) 


विषयप्रवेश । ३ 
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इससे अनुमान होता है कि गीता की किसी भी प्रकार की टीका होने के पहले ही, 
जब महाभारत से गीता नित्य पाठ के लिये अलग निकाल ली गई होगी तभी 
से उक्त संकल्प का प्रचार हुआ होगा । इस दृष्टि से, गीता के तात्पय का लिरेय 
करने के कार्य में उसका महत्त्त कितना है यह आगे चल कर बताया जायगा । यहाँ 
ड्स संकल्प के केवल दो पद ( भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ) विचारणीय हैं। “ उप- 
निषत्‌! शब्द हिन्दी में पुल्निंग माना जाता है, परन्तु वह संस्कृत में सत्रीलिंग है 
'इसलिये “ श्रीभगवान्‌ से गाया गया अथोत कहा गया उपनिषद्‌ ”” यह अर्थ प्रगट 
करने के लिये संस्कृत भे “ श्रीमद्भगवद्वीता उपनिषत्‌ ” ये दो विशेषण-विशेष्यरूप 
स्ीलिंग शब्द प्रयुक्त हुए हैं ओर यद्यपि ग्रंथ एक ही है तथापि सम्मान के लिये 
* श्रीमक्भगवद्वीतासूपनिषत्सु ”” ऐसा सप्तमी के बहुवचन का प्रयोग किया गया है। 
शंकराचार्य के भाष्य में भी इस ग्रंथ को ल्च्य करके 'इति गीतासु ” यह बहुव- 
चनान्त प्रयोग पाया जाता है। परन्तु नाम को संक्षिप्त करने के समय आदरसूचक 
प्रत्यय, पद तथा अंत के सामान्य जातिवाचक “उपनिषत्‌? शब्द भी उड़ा दिये 
गये, जिससे “ श्रीमक्षगवद्दीता उपनिषत्‌? इन प्रथमा के एकवचनानंत शब्दों के 
बदले पहले * भगवद्गीता ”' और फिर केवल “गीता? ही संक्षिप्त नाम अचलित हो 
गया । ऐसे बहुत से संक्षिप्त नाम प्रचलित हैं जैसे कठ, छांदोग्य, केन इत्यादि । 
यदि “उपनिषत्‌ ” शब्द मूल नाम में न होता तो “ भागवतस््‌,! ' भारतम 
* गोपीगीतस्‌ ! इत्यादि शब्दों के समान इस गथ का नाम भी “भगवद्दीतम्‌? या 
केवल “गीतम्‌”? बन जाता जैसा कि नपुंसकर्लिंग के शब्दों का स्वरूप होता है; 
परन्तु जबकि ऐसा हुआ नहीं है ओर “भगवद्वीता” या “गीता! यही खीलिंग 
शब्द्‌ अब तक बना है, तब उसके सामने “ उपनिषत्‌ ! शब्द को नित्य अध्याहत 
समझना ही चाहिये। अनुगीता की अज्जुनमिश्रक्ृत टीका में * अनुगीता ” शब्द 
का अर्थ भी इसी रीति से किया गया है। 

परन्तु सात से! छोक की भगवद्धीता को ही गीता नहीं कहते । अनेक ज्ञान- 
विषयक ग्रंथ भी गीता कहलाते हैं | उदाहरणाथ, महाभारत के शांतिपर्वातर्गत 
मोक्षप के कुछ फुटकर अकरणों को पिंगललगीता, शंपाकगीता, मंकिगीता, बोध्य- 
गीता, विचख्युगीता, हारीतगीता, वृन्नगीता, पराशरगीता और हंसगीता कहते हैं । 
अश्वमेघ पर्व में अनुगीता के एक भाग विशेष नाम “ब्राह्मणगीता ” है। इनके सिचा 
अवधूतगीता, अष्टावक्रगीता, ईंश्वरगीता, उत्तरगीता, कपिलगीता, गणेशगीता, 
देवीगीता, पांडवर्गीता, ब्रह्मगीता, भिक्॒गीता, यमगीता, रामगीता, व्यासगीता, 
शिवगीता, सूतगीता, सूर्यगीता इत्यादि अनेक गीताएँ प्रसिद्ध है । इनमें से कुछ तो 
स्व॒तंत्र रीति से निमौण की गई हैं ओर शेष भिन्न भिन्न पुराणों से ली गई हैं । 
जैसे, गणेशपुराण के अन्तिम क्रीड़ाखंड के १ इ्८ से १४८ अध्यायों में गणेशगीता 
कही गईं है । इसे यदि थोड़े फेरफार के साथ भगवद्वीता की नकल कहें तो कोई 
हानि नहीं । कृमपुराण के उत्तर भाग के पहले ग्यारह अध्यायों में ईंश्वरगीता है। 


8 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 
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इसके बाद व्यासगीता का आरंभ हुआ है। स्कंदपुराणान्तगत सूतसंहिता के चौथे 
अर्थात्‌ यज्ञवेभवर्खड के उपरिभाग के आरंभ (१ से १२ अध्याय तक ) में ब्रह्म- 
गीता है और इसके बाद आठ अध्यायों में सूतगीता है। यह तो हुईं एक बह्- 
गीता; दूंसरी एक और भी बह्मगीता है, जो योगवासिष्ठ के निवोण-प्रकरण के उत्त- 
राधे (सर्ग १७३ से १८१ तक ) सें आ गई है। यमगीता तीन प्रकार की है। पहली 
विष्णुपुराण के तीसरे अंश के सातवें अध्याय में; दूसरी, अभिपुराण के तीसरे खंड 
के ३८१ वें अध्याय में; और तीसरी, तृसिहपुराण के आठवें अध्याय से है । यही 
हाल रामगीता का है। सहाराष्ट्‌ मे जो रामगीता अचलित है वह अध्यात्स- 
रामायण के उत्तरकांड के पॉचवे सरी में है; ओर यह अध्यात्मरामायण बह्यांड- 
पुराण का एक भाग साना जाता है। परन्तु इसके सिवा एक दूसरी राभगीता 
« गुरुज्ञानवासिष्ठ-तत्वसारायण ? नामक अंथ में है जो मद्रास की ओर असिद्ध है! 
यह ग्रंथ वेदान्त-चेषय पर लिखा गया है। इसमें ज्ञान, उपासना और कम-संबंधी 
तीन कांड हैं। इसके उपासना-कांड के द्वितीय पाद के पहले अठारह अध्याय भें राम - 
गीता है और कर्मकांड के तृतीय पाद के पहले पॉच अध्यायों मे सूयेगीता है । 
कहते हैं कि शिवगीता पत्मपुराण के पातालखंड में है।इस घुराण की जो 
अति पूने के आनंदाश्रम में छुपी है उसमे शिवगीता नहीं है। पंडित ज्वाल्ाप्रसाद ने 
अपने “ अष्टादशपुराणदर्शन ? अंथ में लिखा है कि शिवगीता गौडीय पद्नोत्तरपुराण 
में है। नारदपुराण में, अन्य पुराणों के साथ साथ, पद्मपुराण की भी जो विषयालु- 
क्रमशिका दी गई है उसमें शिवगीता का उल्लेख पाया जाता है। श्रीमज्ञागवत- 
पुराण के ग्यारहवें स्कंध के तेरहवें अध्याय सें हंसगीता ओर तेईसचे अध्याय में 
भिक्गीता कही गईं है। तीसरे स्कंध के कपिलोपाख्यान ( २३-३३ ) को कई 
लोग “कपिलगीता ” कहते हैं। परन्तु * कपिलगीता! नामक एक छपी हुई 
स्वतंत्र पुस्तक हसारे देखने मे आई है, जिसमें हठयोग का प्रधानता से 
वर्णन किया गया है ओर लिखा है कि यह कपिलगीता प्मपुराण से ली 
गईं है। परन्तु यह गीता पद्मपुराण में है ही नहीं । इसमे एक स्थान 
(४. ७ ) पर जैन, जंगमस और सूफी का उल्लेख किया गया है जिससे कहना 
पढता है कि यह गीता मुसलसानी राज्य के बाद की होगी । भागवतपुराण ही के 
समान देवीभागवत से भी, सातवे स्कंध के ३१ से ४७० अध्याय तक, एक गीता है 
जिसे देवी से कही जाने के कारण, देवी गीता कहते हैं। खुद भगवद्वीता ही का सार 
अपिपुराण के तीसरे खंड के ३८० वे अध्याय में, तथा गरुडपुराण के पूवेखंड के 
२४२ वें अध्याय मे, दिया हुआ है। इसी तरह कहा जाता है कि वसिष्ठजी ने जो 
उपदेश रासचंद्रजी को दिया उसीको योगवसिष्ठ कहते हैं। परन्तु इस ग्रंथ के 
अन्तिम ( अथौत्‌ निर्वाण ) अकरण में “अजुनोपास्यान ” भी शामिल है जिसमे 
उस भगवद्दीता का सारांश दिया गया है कि जिसे भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अज्जुन से कहा 
था; इस उपाख्यान मे भगवद्वीता के अनेक छोक ज्यों के त्यो पाये जाते है ( योग- 
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< पू सगे. २-१८ )। उपर कहा जा चुका है कि पूते में छुपे हुए पञ्मपुराण मे , 
शिवगगाता नहीं मिलती; परन्तु उसके न मिलने पर भी इस प्रति के उत्तरखंड के 
१७१ से १८८ अध्याय तक भगवद्गीता के माहात्म्य का वर्णन है ओर भगवद्दीता 
के प्रत्येक अध्याय के लिये माहात्म्य-वर्णेन में एक एक अध्याय है ओर उसके संबंध 
में कथा भी कही गई है । इसके सिवा चराहपुराण में एक गीता-साहात्म्य है और 
शिवपुराण में तथा वायुपुराण में भी गाौता-सहात्म्य का होना बतल्ाया जाता है। 
परन्तु कल्कत्ते के छुपे हुए वायुपुराण में वह हमे नहीं मिल्ला । भगवद्गीता की 
छपी हुईं पुस्तकी के आरंभ में 'गीता-ध्यान! नामक नौ शोक का एक प्रकरण पाया 
जाता है। नहीं जान पडता कि यह कहों से लिया गया है; परन्तु इसका “सीष्म- 
डोणतटा जयद्रथजला० ” छोक, थोडे हेरफेर के साथ, हाल हैं| में प्रकाशित “उरु- 
संग ! नामक भास कविक्ृत नाटक के आरंभ में दिया हुआ है। इससे ज्ञात 
होता है कि उक़ ध्यान, भास कवि के समय के अनंतर अचार में आया होगा । क्योकि 
यह मानने की अपेक्षा कि भास सरीखे असिद्ध कवि ने इस छोक को गौता-ध्यान 
से लिया है, यही कहना अधिक युक्षिसंगत होगा कि गीता-ध्यान की रचना, भिन्न 
भिन्न स्थानें। से लिये हुए ओर कुछ नये बनाये हुए छोकी से, की गईं है। मास 
कवि कालिदास से पहले हो गया है इसलिये उसका समय कम से कम संवत्‌ ४३५ 
( शक तीन सो ) से अधिक अर्वांचीन नहीं हो सकता । 

ऊपर कही गई बातों से यह बात अछी तरह ध्यान में आ सकती है कि 
'भगवद्गीता के कौन कोन से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेर के साथ कितनी 
नकले, तात्पर्य ओर माहात्म्य पुराणों में मिलते हैं । इस बात का पता नहीं चलता 
कि अवधूत और अष्टावक्र आदि दो चार गीताओं को कब और किसने स्वतंत्र 
रीति से रचा अथवा वे किस पुराण से ली गईं हैं । तथापि इन सब गीताओं की 
रचना तथा विषय-विवेचन को देखने से यही सालूम होता है कि ये सब ग्रंथ, 
भगवद्गीता के जगत्मसिद्ध होने के बाद ही, बनाये गये हैं| इन गीताओं के संबंध 
में यह कहने से भी कोई हानि नहीं कि वे इसी लिये रची गई हैं कि किसी विशिष्ट 
पंथ था विशिष्ट पुराण में भगवद्गीता के समान एक-आध गीता के रहे बिना उस पंथ 
था पुराण की पुर्णता नहीं हो सकती थी | जिस तरह श्रीसगवान्‌ ने भगवद्गता में 
अर्जुन को विश्वरूप दिखा कर ज्ञान बतलाया है उसी तरह शिवर्गाता, देवीगीता 
और गणेशगीता में भी वरणन है। शिवगीता, ईश्वरगीता आदि में तो सगवद्गीता 
के अनेक छोक अक्षरशः पाये जाते हैं। यदि ज्ञान की दृष्टि से देखा जाय तो इन 
सब गीताओं में भगवद्नीता की अपेक्षा कुछ विशेषता नहीं है; और, भगव- 
ड्ञाता सें अध्यात्मज्ञान और कर्म का मेल कर देने की जो अपूर्व शैली है चह 
किसी भी अन्य गीता में नहीं है । भगवद्गीता में पातंजलयोग अथवा 


की मार उनपर पता ण पान इराक असर पता - हा फ आत्पफह जान मु कततस तक लक पक पु [+ ५ ५ दे 
"3 जुग अनेक गीताओं तथा भगवद्गीता को श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत 
आजकल पूने से प्रकाशित कर रहे हैं । 
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हृठयोग और क्संत्यागरूप संन्यास का यथोचित वर्णन न देखकर, उसकी पूर्ति के लिये 
कृष्णाजन संवाद के रूप मे, किसीने उत्तरगाता पीछे से लिख डाली है। अवधूत 
और अष्टावक्र आदि गीताएँ बिलकुल एकदेशीय हैं क्योंकि इनसें केवल सेन्यास- 
मार्ग का ही अतिपादन किया गया है । यमगीता और पांडवर्गीता तो केवल भक्ति- 
विषयक संत्तिप्त स्तोन्नों के समान हैं। शिवगीता, गणेशगीता और सूर्यगीता ऐसी 
नहीं हैं। यद्यपि इनमें ज्ञान और कम के समुच्चय का युक्नियुक्क समथेन अवश्य किया 
गया है तथापि इनमें नवीनता कुछ भी नहीं है, क्योकि यह विषय आयः भगव- 
द्वीता से ही लिया गया है। इन कारणो से भगवद्दीता के गंभीर तथा व्यापक तेज 
के सामने बाद की बनी हुईं कोई भी पौराणिक गीता ठहर नही सकी और इन नकली 
गीताओं से उल्टा भगवद्दीता का ही महत्त्व अधिक बढ गया है। यही कारण है 
कि “ सगवद्वीता ? का “गीता” नाम अचलित हो गया है । अध्यात्मरामायण और 
योगवासिष्ठ यद्यपि विस्तृत ग्रंथ हैं तो भी वे पीछे बने है ओर यह बात उनकी 
रचना से ही स्पष्ट मालूम हो जाती है| मद्गास का “गुरुज्ञानवासिष्ठतत्वसारायण" 
नासक अंथ कई एको के मतानुसार बहुत प्राचीन है, परन्तु हम ऐसा नहीं 
समभते; क्योकि उसमे १०८ उपनिषदों का उल्लेख है जिनकी प्राचीनता सिद्ध नहीं 
हो सकती सूर्यगीता में विशिष्टाद्बैत मत का उल्लेख पाया जाता है (३.३० ) और 
कईं स्थानों में सगवह्लीता ही का युक्निवाद लिया हुआ सा जान पडता है 
( १.६८ ) इसलिये यह अंथ भी बहुत पीछे से-श्रीशंकराचाये के भी बाद--- 
बनाया गया होगा । 
अनेक गीताओं के होने पर भी भगवद्गीता की श्रेष्ठता निर्विवाद सिद्ध है । 
इसी कारण उत्तरकालीन वैदिकधर्मीय पंडितो ने, अन्य गीताओ पर अधिक ध्यान 
नही दिया और वे भगवद्गीता ही की परीक्षा करने ओर उसीके तत्त्व अपने बंधुओं 
को समझा देने में, अपनी कृतकृत्यता मानने लगे। अंथ की दो प्रकार से परीक्षा 
की जाती है। एक अंतरंग-परीक्षा और दूसरी बहिरंग-परीक्षा कहलाती है। पूरे ग्रंथ 
को देख कर उसके मर्म, रहस्य, मथितार्थ ओर प्रसेय हूँठ निकलना “अंतरंग-परीक्षाः 
है। अन्थ को किसने और कब बनाया, उसकी भाषा सरस है या नीरस, काव्य-दृष्टि से 
उसमे माधुर्य और प्रसाद गुण है या नहीं, शब्दों की रचना मे व्याकरण पर ध्यान दिया 
गया है या उस पंथ में अनेक आर्ष प्रयोग है, उससे किन किन सतो, स्थलों और 
व्यक्तियों का उल्लेख है-इन बातों से ग्रंथ के काल-निणेय ओर तत्कालीन समाज- 
स्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं, अंथ के विचार स्वतंत्र है अथवा चुराये 
हुए है, यदि उसमें दूसरों के विचार भरे हैं तो वे कौन से है ओर कहाँ से लिये गये 
है इत्यादि बातो के विवेचन को ' बहिरंग-परीक्षा कहते हैं। जिन प्राचीन पंडितों 
ने गीता पर टीका और भाष्य लिखा है उन्होंने उक्त बाहरी बातों पर अधिक ध्यान 
नही दिया । इसका कारण यही है कि वे लोक भगवद्गाता सराखे अलौकिक ग्रंथ 
की परीक्षा करते समय उक्क बाहरी बातो पर ध्यान देने को ऐसा ही समझते ये 


विषयप्रवेश । ७ 





५५००७१९७०९०७०९०९/ ६०६१५ ९०७१७००९/०:५:५०४१.. ०९३७०. ५०५५५०६२५३ 4५०७००५०६०९५४४७१४१०४७०४० 





->+-म ० ट] मे. 2९१च)... 2 


जैसा कि कोई मनुष्य एकआध उत्तम सुगंधयुक्त फूल को पाकर उसके रंग, सौंदये,, 
सुवास आदि के विषय में कुछ भी बिचार न करे और केवल उसकी पर्चुरियाँ गिनता 
रहे; अथवा जैसे कोई मनुष्य मधुमक्खी का मधुयुक्त छुत्ता पा कर केवल चिद्रों को 
गिनने में ही समय नष्ट कर दे ! परन्तु अब पश्चिमी विद्वानों के अलुकरण से हमारे 
आधुनिक विद्वान्‌ लोग गीता की बाह्म-परीक्षा भी बहुत कुछ करने लगे हैं। गीता 
के आर्ष प्रयोगों को देख कर एक ने यह निश्चित किया है कि यह अंथ ईसा से 
कई शतक पहले ही बन गया होगा । इससे यह शंका, बिलकुल ही निर्मल हो 
जाती हैं, कि गीता का भक्तिमाग उस ईसाई धर्स से लिया गया होगा कि जो 
गीता से बहुत पीछे प्रचलित हुआ है। गीता के सोलहवें अध्याय में जिस 
नास्तिक सत का उल्लेख है उसे बौद्धमत समभकर दूसरे ने गीता का रचना-काल 
बुद्ध के बाद माना है। तीसरे विद्वान्‌ का कथन है कि तेरहवें अध्याय में “अहमसूत्र- 
पदैश्वैव० ' 'छोक में बह्मसून्न का उल्लेख होने के कारण गीता त्रह्मसूत्र के बाद बनी 
होगी । इसके विरुद्ध कई लोग यह भी कहते हैं कि अह्मसूत्र में अनेक स्थानों पर 
गीता ही का आधार लिया गया है जिससे गीता का उसके बाद बनना सिद्ध नहीं 
होता । कोई कोई ऐसा भी कहते हैं कि युद्ध में रणभूमि पर अज्ञेन को सात 
सौ छौक की गीता सुनाने का समय मिलना संभव नहीं हैं। हाँ, यह संभव है 
कि श्रीकृष्ण ने अर्जुन को लढ़ाईं की जल्‍दी में दूस-बीस छोक या उनका भावाथ 
सुना दिया हो और उन्ही छोको के विस्तार को संजय ने छतराष्ट्‌ से, व्यास ने शुक 
से, वैशंपायन ने जनमेजय से और सूत ने शौनक से कहा हो; अथवा महाभारत- 
कार ने भी उसको विस्तृत रीति से लिख दिया हो। गीता की रचना के संबंध 
में मन की ऐसी प्रवृत्ति होने पर, गीता सागर में डुबकी लगा कर, किसी ने सात,& 
किसी ने अठ्वाईंस, किसी ने छत्तीस ओर किसी ने सौ मूल छोक गीता के 
खोज निकाले हैं । कोई कोई तो यहाँ तक कहते हैं कि अर्जुन को रणभूमि 
पर गीता का ब्रह्मज्ञान बतलाने की कोई आवश्यकता ही नहीं थी; वेदान्त 
विषय का यह उत्तम ग्रंथ पीछे से महाभारत में जोड़ दिया गया होगा ! 
यह नहीं कि बहिरंग-परीक्षा की ये सब बातें सवेथा निरथेंक हों । उदा- 
हरणार्थ, ऊपर कही गईं फूल की पखुरियों तथा मु के छुत्ते की बात को ही 
लीजिये । वनस्पतियों के वर्गीकरण के समय फूलों की पखुरियों का भी विचार. 
अगर करा पहता हे। हम पा गत हा पता ने मा तह हयात 


* आजकल एक सप्त'छोकी गीता प्रकाशित हुई है, उसमें केवल यही सात शोक है:-- 
(१) 3“ इत्येकक्षारं ब्रह्म इ० ( गी ८, १३ ); (२ ) स्थाने हृषीकेश तव ग्रकीत्यों ३० 
(गी.११.३६); (३) स्वतः पाणिपादं तत्‌इ० (गी. १३. १३.);.( ४ ) कविं पुराणमनुझ्ञा - 
सितारं इ० (गी, ८. ५ ); ( ५) ऊध्व॑मूलप्थःशा्ख ३० (गी, १५. १), ( ६) सर्वेस्य 
चाह हृदि संनिविष्ट ३० (गी, १५, १५ ); (७) मन्मना भव मद्धक्तो ० ( गी,१८.६५ ) 
इसी तरह और भी अनेक संक्षिप्त गीताएं बनी हैं । 


॥ गीतारहस्य अथवा कमैयोगशास्त्र । 
है कि, मधुमक्खियों के छत्ते में जो छेद होते हैं उनका आकार ऐसा होता है कि मधु- 
रस का घनफल तो कम होने नहीं पाता ओर बाहर के आवरण का पुृष्ठपल बहुत 
कम हो जाता है जिससे मोम की पैदायश घट जाती है। इसी प्रकार के उपयोगों पर 
इष्टि देते हुए हमने भी गीता की बहिरंग-परीक्षा की है ओर उसके कुछ महत्त्व के 
सिद्धान्तों का विचार इस ग्रंथ के अत मे, परिशिष्ट मे किया है। परन्तु जिनको ग्रंथ 
का रहस्य ही जानना है उनके लिये बहिरंग-परीक्षा के कंगढ़े में पडना अनावश्यक 
है। बाग्देवी के रहस्य को जाननेवालें। तथा उसकी ऊपरी और बाहरी बातो के 
जिज्ञासुओं में जो भेद है उसे मुरारि कवि ने बढ़ी ही सरसता के साथ द्रशाया है- 

अन्धिलेंघित एवं वानरभटेः किं त्वस्थ गंभीरताम्‌ । 

आपातालनिमग्मपीवरतनुर्जानाति मंथाचलः ॥ 
अथोत, समुद्र की अगाथ गहराई जानने की यदि इच्छा हो तो किससे पूछा 
जाय ? इसमें संदेह नहीं कि राम-रावण-युद्ध के समय सैकडों वानरवीर घडा- 
धड़ समुद्ग के ऊपर से कूद॒ते हुए लंका में चले गये थे, परन्तु उनमें से कितनो को 
समुद्र की गहराई का ज्ञान है? समुद्ध-मंथन के समय देवताओं ने सन्‍्धनदुंड 
बना कर जिस बडे भारी पर्व॑त को समुद्ग के नीचे छोड़ दिया था, और जो सचमुच 
समुद्र के नीचे पाताल तक पहुँच गया था, चही मंद्राचल पवेत समुद्ग की गहराई 
को जान सकता है। सुरारि कवि के इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने 
के लिये, श्रब हमें उन पंडितों और आचारयों के अंथो। की ओर ध्यान देना चाहिये 
जिन्होंने गीता-लागर का मंथन किया है। इन पंडितो से महाभारत के कर्ता ही 
अग्रगण्य है। अधिक क्या कहे, आजकल जो गीता प्रसिद्ध है उसके यही एक 
अकार से करती भी कह्टे जा सकते हैं । इसलिये अ्थम उन्हीं के सताचुसार, संक्षेप 
में, गीता का तात्पय दिया जायगा | 

८ भगवद्वीता * अर्थात्‌ ' भगवान्‌ से गाया गया उपनिषत्‌ ” इस नाम ही से, 

बोध होता है कि गीता में अज्ञुन को उपदेश किया गया है वह प्रधान रूप से 
भागवतधम-भगवान्‌ के चलाये हुए धर्म-के विषय में होगा । क्योंकि श्रीकृष्ण 
को “ श्रीभमगवान्‌ ? का नाम, प्रायः भागवतधम में ही दिया जाता है। यह उपदेश 
कुछ नया नहीं है। पूथे काल में यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 
ने मनु को ओर मनु ने इच्चाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे अध्याय 
के आरंभ ( १-३ ) मे दी हुईं है। महाभारत, शांतिपर्व के अत मे नारायणीय 
अथवा भागवतधर्म का बिस्तृत निरूपण है जिसमे, अह्देव के अनेक जन्मों में 
अथौत्‌ कल्पान्तरो में सागवतधमसे की परंपरा का वन किया गया है। और अत- 
में यह कहा गया हैः--. 

ब्रेतायुगादों च ततो विवस्वाद मनवे ददो । 

मनुश्व॒ छोकभृत्यर्थ सुतायेक्वाकवे ददो । 

इक्ष्याकुणा च कथितो व्याप्य लोकानवस्थितः ॥ 





विषयप्रवेश । ६ 








अर्थात्‌ बरह्मदव के वततेमान जन्म के त्रेतायुग में इस भागवतधर्म ने विवस्वान्‌ 
मनु-इच्चाकु की परंपरा से विस्तार पाया है (सभा. शां. ३४८-११,१२ )। यह 
परंपरा, गीता में दी हुईं उक्त परंपरा से, मिलती है (गीता. ४७. १. पर हमारी 
टीका देखो )। दो मिन्न धर्मों की परंपरा का एक होना संभव नहीं है, इसलिये 
परंपराओं की एकता के कारण यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि 
गीताधर्म और भागवतधम, ये दोनों एक ही है । इन धर्मों की यह एकता केवल 
अनुमान ही पर अवलंबित नही है| नारायणीय या भागवतधमम के निरूपण में 
जैशंपायन जनमेजय से कहते हैं:--- 

एवमेष महान धर्म: स ते पूत्र तृपोत्तम । 

काथितों हरिगीतासु समासाविधिकाल्पितः ॥ 
अर्थात्‌ हे नृपश्रेष्ट जनमेजय ! यही उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्र और संक्षिप्त 
रीति से हरिगीता अर्थात्‌ भगवद्ञीता में तुझे पहले ही बतलाया गया है ( सभा, 
शा, ३४६. १० )। इसके बाद एक अध्याय छोड़ कर दूसरे अध्याय ( भ. भा शां. 
३४८.८ ) में नारायणीय धम्म के संबंध में फिर भी स्पष्ट रीति से कहा गया है किः- 

समुपोढेष्वनीकिषु कुरुपांडवयोमृघे । 

अर्जुने विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ कारव-पांडव-युद्ध के समय जब अजजुन उद्दिप्न हो गया था तब स्वयं 
भगवान्‌ ने उसे यह उपदेश किया था । इससे यह स्पष्ट है कि “हरिगीता ” से 
अगवद्गीता ही का मतलब है। गुरुपरंपरा की एकता के अतिरिक्त यह भी ध्यान 
में रखने योग्य है कि जिस भागवतधर्म या नारायणीय धर्म के विषय में दो 
आर कहा गया है कि वही गीता का अतिपाच्य विषय है, उसी को “ सात्वत ' या 
४ एकांतिक ! घमें सी कहा है। इसका विवेचन करते समय (शां. ३४७.८०,८१ ) 
दो लक्षण कहे गये हैंः--- 

नारायणपरो धर्मः पुनरावत्तिदुर्लभः । 

प्रवृत्तिकक्षणश्वेव धर्मों नारायणात्मकः ॥ 
अर्थात्‌ यह नारायणीय धरम ग्रवृत्तिमार्ग का हो कर भी पुनर्जन्म का टालनेवाला 
अर्थात्‌ पूर्ण मोक्ष का दाता है। फिर इस बात का वर्णन किया गया है कि यह 
धर्म अवृत्तिमाग का कैसे है। प्रद्त्ति का यह अर्थ असिद्ध ही है कि संन्यास न ले 
कर मरणपयेन्त चातुर्वेण्य-विहित निष्काम कर्म ही करता रहे | इसलिये यह स्पष्ट 
है कि गीता में जो उपदेश अर्जुन को किया गया है वह भागवतधर्स का है और 
उसको महाभारतकार प्रवृत्ति-विषयक ही मानते हैं, क्योंकि उपयुक्न धर्म भी 
अवृत्ति विषयक है। साथ साथ यदि ऐसा कहा जाय कि गीता में केवल श्रव्ृत्ति- 
मार्ग का ही सागवतधर्म है तो यह भी ठीक नहीं, क्योंकि वैशंपायन ने जनमेजय 
से फिर भी कहा है ( म. भा. शां. ३४८-४३ )-- 


१० गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 








यतीनां चापि यो धर्म: स ते पूर्व ज्॒पोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समासावोधिकल्पितः 


अर्थात्‌ हे राजा ! यतियों अथौत्‌ सन्यासियों के निवृत्तिमार्ग का धर्म भी तुझे 
पहले भगवद्वगीता में संक्षिप्त रीति से भागवतधर्म के साथ बतला दिया गया' है।परंतु, 
यद्यपि गीता में अवृत्तिधम के साथ ही यतियों का निवृत्तिधर्म भी बतलाया गया 
है। तथापि भजु-इच्चाकु इत्यादि गीताधर्स की जो परंपरा गीता में दी गईं है वह 
यतिधम को लागू नहीं हो सकती, वह केवल भागवतधर्म ही की परंपरा से मिलती 
है। सारांश यह है कि उपयुक़ वचनों से महाभारतकार का यही अशभिग्राथ जान 
पडता है कि गीता में अज्ुन को जो उपदेश किया गया है वह, विशेष करके 
मजु-इच्वाकु इत्यादि परंपरा से चले हुए, अवृत्ति-विषयक भागवतधम ही का है, 
ओर उसमें निद्वात्तिविषयक यतिधरम का जो निरूपण पाया जाता है वह केवल 
आलनुर्षगिक है। छथु, ्ियत्रत और प्रल्हाद आदि भक्नों की कथाओं से, तथा 
भागवत में दिये गये निष्काम कम के वर्णनों से ( भागवत ४.२२.११.१२;७.१०- 
२३ और ११.४.६ देखो ) यह भली भांति मालूम हो जाता है कि महाभारत का 
प्रवृत्तिविषयक नारायणीय धर्म और भागवतपुराण का भागवतध, ये दोनो, 
आदि में एक ही है। परन्तु भागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह नहीं है कि वह 
भागवतधम के कमंयुक़-प्रव्वात्ति तत्व का समर्थन करे। यह समर्थन, महाभारत में 
और विशेष करके गीता में किया गया है । परंतु इस समर्थन के समय भागवत- 
धर्मीय भक्ति का यथोचित रहस्य दिखलान। ज्यासजी भूल गये थे । इसलिये 
भागवत के आरंभ के अध्यायो में लिखा है कि ( भागवत, १.१.३२ ) बिना भक्ति 
के केवल निष्काम कमे व्यर्थ है यह सोच कर, और महाभारत की उक़ न्यूनता को 
पूर्ण करनेके के लिये ही, भागवतपुराण की रचना पीछे से की गईं। इससे भागवत्त 
पुराण का झुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से मालूम हो सकता है । यही कारण है कि 
भागवत में अनेक प्रकार की हरिकथा कह कर भागवतधर्म की भगवद्धक्नि के 
माहात्म्य का जैसा विस्तारपूर्वक वर्णन किया गया है वैसा भागवतधम के 
कर्मविषयक अंगो का विवेचन उसमे नहीं किया है। अधिक क्या, भागवतकार 
का यहाँ तक कहना है, कि बिना भक्ति के सब कर्मयोग बृथा है ( भाग. १.४ ३४ 
अतणुव गीता के तात्पय का निश्चय करने में जिस महाभारत में गीता कही गईं 
है उसी नारायणीयोपाव्यान का जैसा उपयोग हो सकता है वैसा, भागवत- 
धर्मीय होने पर भी, भागवतपुराण का उपयोग नहीं हो सकता, क्योंकि वह केवल 
भक्किम्रधान है । यदि उसका कुछ उपयोग किया भी जाय तो इस बात पर भो 
ध्यान देना पड़ेगा कि सहाभारत और भागवतपुराण के उद्देश और रचना-क्ाल 
भिन्न भिन्न हैं | निवृत्तिविषयक यतिधर्म और प्रवृत्तिविषयक भागवतघर्म का 
मूल स्वरूप क्या है? इन दोनों में यह भेद क्यों हैं? मूल भागवतधर्म॑ 
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इस समय किस रुूपान्तर से प्रचलित है? इत्यादि प्रश्नों का विचार आगे चल कर 
किया जायगा ) 

यह सालूम हो गया कि स्वर्य महाभारतकार के मतालनुसार गीता का क्या 
तात्पर्थ है। अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारा और टीकाकारों ने गीता 
का क्‍या तात्पय॑ निश्चित किया है। इन भाष्यों तथा टीकाओं में आजकल श्री 
शंकराचार्य कृत गीता-भाष्य अति प्राचीन ग्रन्थ माना जाता है। यद्यपि इसके भी 
पूर्ध गीता पर अनेक भाष्य और टीकाएँ लिखी जा चुकी थीं तथापि वे अब उपलब्ध 
नहीं है; और इसी लिये जान नहीं सकते कि महाभारत के रचना-काल से शंकरा- 
चार्य के समय तक गीता का अर्थ किस अकार किया जाता था। तथापि शाॉंकर 
भाष्य ही में इन आचीन टीकाकारों के मतों का जो उल्लेख है (गी. शां. भा. अ. २ 
और ३ का उपोद्धात देखो ), उससे साफ साफ मालूम होता है कि शंकरा- 
चार्य के पूवंकालीन टीकाकार, गीता का अर्थ, महाभारत कर्ता के अनुसार ही 
ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक किया करते थे। अर्थात्‌ उसका यह अदृत्ति-विषयक अथे 
लगाया जाता था कि, ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ मृत्यु पर्यत स्वधमे. 
विहित कर्म करना चाहिये । परन्तु वेदिक कर्मयोग का यह सिद्धान्त शंकराचार्य 
को मान्य नहीं था, इसलिये उसका खंडन करने और अपने मत के अनुसार गीता 
का तात्पय बताने ही के लिये उन्होंने गीता-भाष्य की रचना की है। यह बात 
उक़़ भाष्य के आरंभ के उपोद्धात में स्पष्ट रीति से कही गईं है। “ भाष्य * शब्द 
का अर्थ भी यही है। “भण्य! और “टीका! का बहुधा समानार्थी उपयोग: 
होता है, परन्तु सामान्यतः “ टीका ? भूल अन्थ के सरल अन्वथ और इसके सुगम 
अर्थ करने ही को कहते हैं। भाष्यकार इतनी ही बातों पर संतुष्ट नहीं रहता, 
वह उस अन्थ की न्याययुक्र समालोचना करता है, अपने मतानुसार उसका तात्पर्य 
बतलाता है और उसी के अनुसार वह यह भी बतलाता है, कि अ्न्थ का अर्थ 
केसे लगाना चाहिये। गीता के शांकरभाष्य का यही स्वरूप है । परन्तु गीता के 
तात्पर्य के विवेचन में शंकराचार्य ने जो भेद किया है उसका कारण जानने के 
पहले थोडासा पूर्वकालिक इतिहास भी यहीं पर जान लेना चाहिये । वेदिक घर्मे 
केबल तान्त्रिक धर्म नहीं है; उसमें जो गूढ तत्त्व हैं उनका सूचम विवेचन आचीन 
समय ही में उपनिषदों सें हो चुका है । परन्तु ये उपनिषद भिन्न भिन्न ऋषियों के 
द्वारा भिन्न मिन्न समय में बनाये गये हैं, इसलिये उनमें कहीं कहीं विचार-विभिन्नता 
भी आगई है। इस विचार-विरोध को मिटाने के लिये ही बादरायणाचार्य ने 
अपने वेदान्तसूत्रों में सब उपनिषदों की विचारेक्यता कर दी हैं; और इसी कारण 
से वेदान्तसूत्र भी, उपनिषदों के समान ही, प्रमाण माने जाते हैं । इन्हीं वेदान्त 
सूत्रों का दूसरा नाम “ बह्मसूत्र ' अथवा ' शारीरकसूत्र ” है । तथापि वैदिक कर्म के 
तत््वज्ञान का पूर्ण विचार इतने से ही नहीं हो. सकता । क्योंकि उपनिषदों के ज्ञान 
प्रायः वैराग्यविषयक अर्थात्‌ निवृत्तिविषयक है; और वेदान्तसूतञ्र तो सिर्फ उपनिषदों 


१२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 

का सतैक्य' करने ही के उद्देश से बनाये गये हैं, इसलिये उनमें भी वैदिक प्रवृत्तिमार्ग 
का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया है । इसीलिये उपयुक्न कथाजुसार 
जब अ्रवृत्तिमार्गअतिपादक भगवद्गता ने वैदिक धमं की तत्वज्ञानसंबंधी इस न्यूनता 
की पूर्ति पहले पहल की, तब उपनिषदों और वेदान्तसूत्रों के मार्सिक तत्वज्ञान 
की पूर्णता करनेवाल। यह भगवद्दीता अन्थ भी, उन्हीं के समान, स्वमान्य और 
प्रमाणभूत हो गया । और, अन्त सें, उपनिषदों, वेदान्तसूत्रो और भगवद्ञीता का 
+ प्रस्थानन्नयी ” नाम पडा। ' प्रस्थानन्रयी ” का यह अर्थ है कि उसमे वेदिक धर्म 
के आधारभूत तीन मुख्य ग्न्थ हैं जिनमें प्रवृत्ति और निवत्ति दोनों मार्गों का 
नियमानुसार तथा तात्विक विवेचन किया गया है। इस तरह भ्रस्थानत्रयी 
में गीता के गिने जाने पर ओर प्रस्थानन्नयी का दिनो दिन अधिकाधिक 
अचार होने पर वैदिक धर्म के लोग उन भर्तों और संग्रदायों को गौण अथवा 
अग्राह्म मानने लगे, जिनका समावेश उक्त तीन अन्थे में नहीं किया जा सकता 
था | परिणाम यह हुआ की बोद्धधर्म के पतन के बाद वैदिक धर्म के जो जो संग्र- 
दाय ( अद्वैत, विशिश्टद्गैत, द्वैठ, श॒द्धाद्वेत आदि ) हिंदुस्थान में अचलित हुए; 
उनमे से अत्येक संग्रदाय के अवर्तेक आचाये को, अस्थानत्रयी के तीनों भागों पर 
'( अथांत्‌ भगवद्गीता पर भी ) भाष्य लिख कर, यह सिद्ध कर दिखाने की आवश्यकता 
हुईं कि, इन सब संग्रदायों के जारी होने के पहले ही जो तीन “ धर्मग्रंथ, 
प्रमाण समझे जाते थे, उन्हीं के आधार पर हमारा संग्रदाय स्थापित हुआ है ओर 
अन्य संग्रदाय इन धर्मग्रन्थों के अनुसार नहीं हैं । ऐस। करने का कारण यही है 
कि यदि कोई आचार्य यही स्वीकार कर लेते कि अन्य संप्रदाय भी प्रमाणभूत 
धर्मग्रन्‍्थों के आधार पर स्थापित हुए हैं तो उनके संप्रदाय का महत्त्व घट 
जाता--ओर, ऐसा करना किसी भी संप्रदाय को इृष्ट नहीं था। सांप्रदायिक 
इृष्टि से अस्थानन्रयी पर भाष्य लिखने की यह रीति जब चल पडी, तब 
भिन्न भिन्न पंडित अपने अपने संग्रदायों के भाष्यों के आधार पर टीकाएँ लिखने 
लगे। यह टीका उसी संग्रदाय के लोगों को अधिक मान्य हुआ करती थी 
जिसके भाष्य के अनुसार वह लिखी जाती थी। इस समय गीता पर जितने 
भाष्य और जितनी टीकाएँ उपलब्ध हैं उनमे से प्रययः सब इसी सांप्रदायिक रीति 
से लिखी गई हैं । इसका परिणाम यह हुआ कि यद्यपि मूल गीता में एक ही 
अर्थ सुबोध रीति से प्रतिपादित हुआ है तथापि गीता भिन्न भिन्न संग्रदायों 
की समर्थक समभो जाने लगी । इन सब संप्रदायों में से शेकराचार्य का संप्रदाय 
अति आचौन है और तच्वज्ञान की दृष्टि से वही हिन्दुस्थान में सब से अधिक 
मान्य भी हुआ है। श्रीमदाद्यशंकराचार्य का जन्म संवत्‌ १४१ ( शक ७१० ) में हुआ 
था बत्तीसवें वर्ष में उन्होंने गुहा-प्रवेश किया (संवत्‌ ८५४७९ से ८७७ # )। 
५ यह बात आजकल निश्चित हो चुकी है, परंतु हमारे मत से श्रीमदाद्शंकरा- 

चाये का समय और भी इसके सो वर्ष पूव समझना चाहिये । इस आधार के लिये 

रिशिष्ट प्रकरण देखो । 
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श्रीशंकराचार्य बड़े भारी ओर अलोकिक विद्वान तथा ज्ञानी थे। उन्होंने अपनी 
दिव्य अलोकिक शक्नलिसे उस समय चारों ओर फेले हुए जन बोद्मतों का खंडन 
करके अपना अद्वेत मत स्थापित किया; श्रुति-स्टिति-विहेत वैदिक धर्म की 
रक्षा के लिये, भरतर्खंड की चारों दिशाओं में चार मठ बनवा कर, निदबृत्तिमार्ग 
के वैदिक संन्‍्यास-धर्म को कलियुग मे पुनर्जन्म दिया | यह कथा किसी से छिपी 
नहीं है । आप किसी भी धार्मिक संप्रदाय को लीजिये, उस के दो स्वाभाविक 
विभाग अवश्य होंगे; पहला तत्वज्ञान का ओर दूसरा आचरण का । पहले मे 
पिंड-अह्मांड के विचारों से परमेश्वर के स्वरूप का निणंय करके सोक्ष का भी शाख- 
रीत्याजुसार निर्णय किया जाता है। दूसरे में इस बात का विवेचन किया जाता 
है कि मोक्ष की प्राप्ति के साधन या उपाय क्‍या है--अर्थात्‌ इस संसार में मनुष्य 
को किस तरह बर्ताव करना चाहिये। इनमें से पहली अर्थात्‌ तात्विक दृष्टि से 
देखने पर श्रीशंकराचार्य का कथन यह है किः--( १ ) मैं-तूं यानी मनुष्य की 
आंख से दिखनेवाला सारा जगव्‌ अथांत्‌ स्थष्टि के पदार्थों की अनेकता सत्य नही 
है। इन सब में एक ही शुद्ध ओर नित्य परबरह्मय भरा करता है और उसी की 
साया से मनुष्य की इंद्वियों को भिन्नता का भास हुआ है; (२) मनुष्य का 
आत्मा भी मूलतः परब्रह्मरूप ही हैं; और ( ३ ) आत्मा ओर परबह्म की एकता 
का पूर्ण ज्ञान, अर्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान, हुए विना कोई भी मोक्ष नहीं पा 
सकता । इसी को ' अद्वेतवाद ” कहते हैं| इस सिद्धान्त का तात्परय॑ यह है कि 
एक शुद्ध-बुद्ध-नित्य-मुक्त परजह्म के सिवा दूसरी कोई भी स्वतंत्र और सत्य वस्तु 
नहीं है, दृष्टिगोचर भिन्नता मानवी दृष्टि का अम, या माया की उपाधि से होने- 
वाला आभास, है; माया कुछ सत्य या स्वतंत्र वस्तु नहीं है-वह सिशथ्या है । 
केवल्ल तत्त्वज्ञान का ही यदि विचार करना हो तो शांकर. मत की, इससे अधिक 
चचो करने की आवश्यकता नहीं है। परन्तु शांकर संप्रदाय इतने से ही पूरा 
नहीं हो जाता । अद्वेत तत््वज्ञान के साथ ही शांकर संप्रदाय का और भी एक 
सिद्धान्त है जो आचार-दृष्टि से, पहले ही के समान, महत्त्व का है। उसका तात्पर्य 
यह है कि, यद्यपि चित्त-शुद्धि के द्वारा बह्मात्मेक्य-ज्ञान ग्राप्त करने की योग्यता 
पाने के लिये स्म्ृति-ग्रन्थों में कहे गये ग्रहस्थाश्रम के कर्म अत्यंत आवश्यक हैं, 
तथापि इन कर्मों का आचरण संदेव न करते रहना चाहिये; क्योंकि उन सब कर्मों 
का त्याग करके अंत में संन्यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता। इसका कारण 
यह है कि कर्म और ज्ञान, अंधकार ओर प्रकाश के समान, परस्पर-विरोधी है 

इस लिये सब वासनाओं ओर कमों के छूटे बिना बह्मयज्ञान की पूर्णता ही नहीं हो 
सकती । इसी सिद्धान्त को “ निवृत्तिसा्ग ” कहते हैं; ओर, सब कर्मों का संन्यास 
करके ज्ञान ही में निमस्न रहते हैं इसलिये ' संन्‍्यासनिष्ठा ” था “ ज्ञाननिष्ठा ” भी 
कहते हैं | उपनिषद्‌ और बह्मसूत्र पर शंकराचाय का जो भाष्य है उससे यह 
प्रतिपादुन किया गया है कि उक्त अन्धों में केवल अद्वेत ज्ञान ही नहीं है, किंतु 


१छ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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उनमे सन्यासमार्ग का, अथांतू शांकर संग्रदाय के उपर्युक्ष दोनों भागो का मी 
उपदेश है; ओर गीता पर जो शांकर भाष्य है उसमें कहा गया है कि गीता का 
तात्पर्य भी ऐसा ही है ( गी. शां, भा. उपोद्धात और बह्म, सू. शांभा. २. १ 
१४ देखो )। इसक अमाण-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी दिये गये हैं जैसे 
४ ज्ञानाक्‍ज्मिः सवेकर्माँणि भस्मसात्कुरुते “अर्थात्‌ ज्ञानरूपी अप्नि से ही सब 
कर्म जल कर भस्म हो जाते है (गी, ४७. ३७ ) और “ सर्व कर्माखिलं पार्थ ज्ञाने 
'परिसमसाप्यते ” अथोत्‌ सब कर्मों का अंत ज्ञान ही में होता है (गी. ४8. ३३ ) । 
सारांश यह है कि बोद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वैदिक घसम के जिस विशिष्ट 
मार्ग को श्रेष्ठ हहरा कर श्रीशंकराचाये ने स्थापित किया उसी से अनुकूल गीता 
का भी अर्थ है गीता में ज्ञान और कर्म के समुच्चय का प्रतिपादन नही किय्रा 
गया है जैसा कि पहले के टीकाकारों ने कहा है; किंतु उसमें (शांकर संप्रदाय के ) 
उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है कि कर्म ज्ञान-प्राप्ति का गौण साधन है 
और सर्व कर्म-संन्यासपूर्वक ज्ञान ही से मोक्ष की प्राप्ति होती है--यही बाते 
बतलाने के लिये शांकर भाष्य लिखा गया है। इनके पूर्व यदि एक-आध ओर 
भी संन्‍्यास-विषयक टीका लिखी गईं हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है । 
इस लिये यही कहना पडता है कि गीता के अवृत्ति-विषयक स्वरूप को निकाल 
बाहर करके उसे निवृत्तिमार्ग का सांग्रदायिक रूप शांकर भाष्य के द्वारा ही मिला 
है। श्रीशंकराचार्य के बाद इस संग्रदाय के अनुयायी मछुसूदन आदि जितने अनेक 
टीकाकार हो गये हैं उन्होंने इस विषय में बहुधा शंकराचा्य ही का अजुकरण 
किया है | इसके बाद एक यह अद्भ्भुत विचार उत्पन्न हुआ कि, अद्वेत मत के 
मूलभूत महावाक्यों में से “ तत्वमसि ” नामक जो महावाक्य दांदोग्योपनिषद्‌ 
में है उसी का विवरण गीता के अठराह अध्यायों में किया गया है । परन्तु इस 
महावाक्य के पदों के क्रम को बदल कर, पहले “ त्व॑ ” फिर " तत्‌” और फिर 
* झ्सि ? इन पदों को ले कर, इस नये ऋ्रमानुसार प्रत्येक पद के लिये गीता के 
आरंभ से छुः छुः अध्याय श्रीभगवान्‌ ने निष्पक्षपात बुद्धि से बॉट दिये हैं ! कई 
लोक समझते है कि गीता पर जो पैशाच भाष्य है वह किसी भी संग्रदाय का 
नही है--बिलकुल स्वतंत्र है--और हनुमानजी ( पवनसुत ) कृत है। परन्तु यथार्थ 
बात ऐसी नहीं है) भागवत के टीकाकार हनुमान्‌ पंडित ने ही इस भाष्य को 
बनाया है और यह संन्यास सार्ग का है । इसमें कई स्थानों पर शांकरभाष्य का 
हो अथे शब्द्शः दिया गया है। प्रोफेसर भेक्समूलर की प्रकाशित “ प्राच्यधरम- 
घुस्तकमाला ! में स्वगंवासी काशीनाथ पंत तैलंग कृत भगद्वीता का अंग्रेजी अनुवाद 
भी है। इसकी अस्तावना में लिखा है कि इस अजुवाद में श्रोशंकराचायं ओर 
आकर संअदायी टीकाकारों का जितना हो सका उतना, अजुसरण किया गया है। 
गीता ओर अस्थानत्रयी के अन्य ग्रन्थों पर जब इस भॉति सांप्रदायिक भाष्य 
लिखने की रीति अचलित हो गईं, सब दूसरे संप्रदाय भी इस बात का अजुकरण 
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विषयप्रवेश । १४ 
करने लगे। मायावाद, अद्गैत और संन्यास का ग्रतिपादन करनेवाले शांकर संप्रदाय 
के लगभग ढाई सो वर्ष बाद, श्रीरामानुजाचार्य (जन्म संवत्‌ १०७३) ने विशिष्वाष्टैत 
संप्रदाय चलाया। अपने संग्रदाय को पुष्ट करने के लिये उन्होंने भी, शंकराचार्य ही 
के समान, प्रस्थानन्नयी पर ( और गीता पर भी ) स्वतंत्र भाष्य लिखे है। इस संग्र- 
दाय का मत यह है कि शंकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-चाद और अद्वेत सिद्धान्त 
दोनों रूट हैं; जीव जगत्‌ ओर ईश्वर-ये तीन तत्त्व यद्यपि भिन्न हैं, तथापि जीव 
( चित्‌ ) और जगत्‌ (अचित्‌) थे दोनों एक ही ईश्वर के शरीर हैं, इसलिये 
चिद्चिद्विशिष्ट ईश्वर एक ही है, और इंश्वर-शरीर के इस सूच्षम चित्‌-अचित्‌ से 
ही फिर स्थूल चित्‌ और स्थूल अचित्‌ अथोत्‌ अनेक जीव और जगत्‌ की उत्पत्ति हुई 
है। तत्वज्ञान-दृष्टि से रामाजुजाचार्य का कथन है ( गी. राभा. २.११; १३. २ ) कि 
यही मत ( जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है ) उपनिषदों, अह्मसूत्रों और गीता मे 
भी अतिपादित हुआ है। अब यदि कहा जाय कि इन्हों के ग्रंथों के कारण भागवत- 
धर्म में विशिष्टाद्रैंत मत सम्मिलित हो! गया है तो कुछ अतिशयोक्लि नहीं होगी; 
क्योंकि इनके पहले महाभारत और गीता में भागवतधर्म का जो वर्णन पाया जाता 
है उनमें केवल अद्वैत मत ही का स्वीकार किया गया है। रासानुजाचार्य भागवतघर्मी 
थे इसलिये यथा भें उनका ध्यान इस बात की और जाना चाहिये था; कि गीता मे 
अवृत्ति-विषयक कर्मयोग का अतिपादन किया गया है। परन्तु उनके समय में सूल 
भागवतधसस का कर्मयोग प्रायः लुप्त हो गया था ओर उसको, तत््वज्ञान की दृष्टि से 
विशिष्टाद्वैत-स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का स्वरूप प्राप्त हो 
चुका था। इन्ही कारणों से रामाजुजाचार्य ने ( गी. राभा, १८. ३ और ३. १ ) यह 
निर्णय किया है, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कम ओर भक्ति का वर्णन है तथापि तत्व- 
ज्ञान-दृष्टि से विशिष्टाह्त ओर आचार-दृष्टि से वासुदेवभक्ति ही गीता का सारांश हे 
और कर्मनिष्ठा कोई स्वतंत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञाननिष्ठा की उत्पादक है। शांकर 
संग्रदाय के अद्वेत-ज्ञान के बदले विशिष्टाद्वेत ओर संन्यास के बदले भक्ति को 
स्थापित करके रामानुजाचाय ने भेद्‌ तो किया, परन्तु उन्होंने आचार-दृष्टि से भक्ति 
ही को अंतिम कर्तव्य साना है; इससे वर्णाश्रम-विहित सांसारिक कर्मों का मरण 
यर्यन्‍त किया जाना गोण हो जाता है ओर यह कहा जा सकता है कि गीता का 
रामाजुजीय तात्पय भी एक प्रकार से कर्मसंन्यास-विषयक ही है | कारण यह है कि 
कर्मांचरण से चित्तशुद्धि होने के बाद ज्ञान की प्राप्ति होने पर चतुथो श्रम का स्वीकार 
करके ब्रह्मचिन्तन में निम्न रहना, या प्रेमपूवंक निस्सीम वासुदेव-भाक्ति में तत्पर 
रहना, करमयोग की दृष्टि से एक ही बात है-ये दोनों मार्ग निवृत्ति-विषयक हैं। यही 
आश्षेप, रामानुज के बाद अचलित हुए संप्रदायों पर भी हो सकता है। माया को 
सिथ्या कहनेवाले संग्रदाय को झूठ मान कर वासुद्व-भक्कि को ही सच्चा मोक्त-साधन 
बतलानेवाले रामाजुज-संगप्रदाय के बाद एक तीसरा संग्रदाय निकला । उसका स॒त है 
कि परबह्म और जीव को कुछ अंशों में एक, और कुछ अंशों में भिन्न सानना परस्पर 


१ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 
विरुद्द और असंबद्ध बात है, इसलिये दोनों को सदैव सिन्न मानना चाहिये क्योकि 
इन दोनों से पूर्ण अथवा अपूर्ण रीति से भी एकता नही हो सकती। इस तीसरे संप्रदाय 
को “द्वेत संप्रदाय ” कहते हैं । इस संप्रदाय के लोगों का कहना है कि इनके प्रवरतेक भ्री 
मध्वाचार्य ( श्रीमदानंद्तीर्थ ) थे जो संवत्‌ १२५४ में समाधिस्थ हुए और उस समय 
उनकी अवस्था ७६ चषे की थी। परन्तु डाक्टर भांडारकर ने जो एक अंग्रेजी गन्थ- 
“४ वैष्णव, शैव और अन्य पन्‍थ ” नासक, हाल ही में प्रकाशित किया है उसके पृष्ठ 
४६ मे शिलालेख आदि प्रसाणो से, यह सिद्ध किया गया है कि सध्वाचार्य का समय 
संवत्‌ १२६५४से १३३ श्तक था। प्रस्थानत्रयी पर (अर्थात्‌ गीता पर भी) श्रीमध्वाचार्य 
के जो भाष्य है उनसे प्रस्थानत्रयी के सब ग्रन्थों का द्वेतसत-प्रतिपादक होना ही 
बतलाया गया है| गीता के अपने भाष्य सें सध्वाचार्य कहते हैं कि यद्यपि गीता में 
निष्काम कम के महत्त्व का वर्णन है, तथापि वह केवल साधन है और भक्ति ही 
अंतिम निष्ठा है। भक्ति की सिद्धि हो जाने पर कर्म करता और न करना बराबर है। 
“४ ध्यानात्‌ क्मफलत्यागः ”-परमेश्वर के ध्यान अथवा भक्ति की अपेकत्ता कर्मफल- 
त्याग अथौत्‌ निष्कास कर्म करना श्रेष्ठ है-इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त 
के विरुद्ध हैं परन्तु गीता के माध्वभाष्य ( गी. माभा. १२. १३ ) में लिखा है कि 
इन वचनों को अक्तरशः सत्य न समझ कर अश्थेवादात्मक ही समझना चाहिये । 
चौथा संप्रदाय श्रीवज्लभाचार्य (जन्म संवत्‌ १५३६) का है। रासानुजीय और साध्य 
संग्रदायो के समान ही यह संप्रदाय वैष्णवपंथी है । परन्तु जीव, जगत्‌ ओर ईश्वर 
के संबंध में, इस संप्रदाय का मत, विशिष्टाद्वैत और द्वैत मतो से भिन्न है। यह पंथ 
इस मत को भानता है कि मायारहित शुद्ध जीव और परब्रह्म ही एक चस्ठु है-दो 
नहीं । इसलिये इसको “ शुद्धद्वैती ? संग्रदाय कहते हैं । तथापि वह श्रीशंकराचार्य 
के समान इस बात को नही समानता कि जीव ओर ब्रह्म एक ही है, और इसके 
सिद्धान्त कुछ ऐसे हैं,-जैसे जीव अधि की चिनगारी के समान, इंश्वर का अंश है; 
मायात्मक जगत्‌ सिध्या नहीं है; साया परसेश्वर की इच्छा से विभक्ल हुई, एक 
शक्कि है, मायाधीन जीव को बिना इंश्वर की कृपा के मोक्षज्ञान नहीं हो सकता 
इसलिये मोक्ष का झुख्य साधन भगवद्धक्ति ही हे--जिनसे यह संग्रदाय शांकर 
संग्रदाय से-सी भिन्न हो गया है। इस सागेवाले परमेश्वर के अनुग्रह को ' पुष्टि ' ओर 

पोषण ” सी कहते हैं, जिससे थह पन्‍्थ ' पुष्टिसागे ” भी कहलाता हैं। इस 
संप्रदाय के तत््वदीपिका आदि जितने गातासंबंधी अन्ध है उनमे यह निर्णय किया 
गया है कि, भगवान्‌ ने अज्जुन को पहले सांख्यज्ञान ओर कमयोग बतल्ाया हूँ, 
एवं अंत में उसको सकक्‍त्यस्त पिला कर कृतकृत्य किया है इसलिये सगवद्धक्कि-- 
और विशेषतः निव्ृत्ति-विषयक पृष्टिसार्गीय भक्ति--ही गीता का अधान तात्पये 

है यही कारण है कि भगवान ने गीता के अन्त में यह उपदेश दिया है कि “सर्व 
घर्मौन्‌ परित्यज्य मामेक्क शरण त्रज “सब धर्मों को छोड कर केवल मेरी ही 
शरण ले ( गी. १२. ६६ )। उपसयुक्क संग्रदायो के अतिरिक्त निम्बाक का चलाया 
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हुआ एक और वैष्णव संग्रदाय है जिसमें राधाकृष्ण की भक्ति कही गई है। डाक्टर 
भांडारकर ने निश्चय किया है कि ये आचाये, रामानुज के बाद ओर मध्वाचाय्य के 
पहले करीब संवत्‌ १२१६ के, हुए थे। जीव, जगत्‌ ओर इंश्वर के संबंध में निंबाका- 
चाये का यह मत है कि यथ्पि ये तीनों भिन्न है, तथापि जीव ओर जगत्‌ का 
व्यापार तथा अस्तित्व ईश्वर की इच्छा पर अवलस्बित है--स्वतंन्न नहीं है--और 
परमेश्वर में ही जीव ओर जगत्‌ के सूच्म तत्त्व रहते हैं। इस मत को सिद्ध करने 
के लिये निंबाकांचाय ने वेदान्तसूत्रों पर एक स्वतंत्र भाष्य लिखा है। इसी संग्र- 
दाय के केशव काश्मीरिभद्वाचार्य ने गीता पर “ तत्त्व-पअकाशिका ” नामक टीका 
लिखी है, ओर उसमें यह बतलाया है कि गीता का वास्तविक अथथ इसी संप्रदाय 
के अनुकूल है । रामाजुजाचार्य के विशिष्टाद्वैत पंथ से इस संप्रदाय को अलग करने 
के लिये इसे ' द्वेताद्वैती ” संप्रदाय कह सकेंगे । यह बात स्पष्ट है कि ये सब भिन्न 
भिन्न संप्रदाय शांकर संञदाय के मायावाद को स्वीकृत न करके ही पेंदा हुए 
हैं; क्योंकि इनकी यह समझ थी कि आंख से दिखनेवाली वस्तु को सच्ची माने 
बिना व्यक़ की उपासना अथोत्‌ भक्ति निराधार, या किसी अंश में मिथ्या भी, हो 
जाती है। परन्तु यह कोई आवश्यक बात नही है कि भक्ति उपपत्ति के लिये 
अद्वैत और मायावाद को बिलकुल छोड़ ही देना चाहिये । महाराष्ट्‌ू के ओर अन्य 
साधु-सन्‍्तों ने, मायावाद और अद्वैत का स्वीकार करके भी, भक्ति का समर्थन 
किया है ओर मालूम होता है कि यह भक्किमाग श्रीशंकराचार्य के पहले ही से 
चला आ रहा है। इस पंथ में शांकर संप्रदाय के कुछ सिद्धान्त--अड्जैत, माया का 
मिथ्या होना, ओर कमेत्याग की आवश्यकता--ग्राह्म ओर मान्य हैं। परन्तु इस पंथ 
का यह भी मत है, कि बल्यात्मेक्यरूप मोक्ष की प्राप्ति का सब से सुगम साधन भक्ति 
हैं; गीता में भगवान्‌ ने पहले यही कारण बतलाया है कि “ क्लेशो5घिकतरस्ते 

घामव्यक्वासक्रचेतसाम्‌ ?! (गी, १२. ४) अर्थात्‌ अव्यक् ब्रह्म में चित्त लगाना अधिक 
क्लेशमथ है, ओर फिर अर्जुन को यही उपदेश दिया है कि “ भक्कास्ते3तीव मे 
प्रिया: ” (गी. १२. २० ) अर्थात्‌ मेरे भक्न ही सुझ को अतिशय प्रिय हैं; अत- 
एवं यह बात है कि अद्वैतपर्यवसायी भक्किमार्ग ही गीता का झुख्य प्रतिपाद्य 
विषय है। श्रीधर स्वामी ने भी गीता की अपनी टीका (गी. १८.७८) में गीता का 
ऐसा ही तात्पय निकाला है। मराठी भाषा में, इस संग्रदाय का गीतासंबंधी सर्वोत्तम 
ग्रेथ “ ज्ञानेश्वरी ” है । इसमे कहा गया है कि गीता के प्रथम छुः अध्यायों 
में कम, बीच के छुः अध्यायों में भक्ति ओर अन्तिम छुः अध्यायों में ज्ञान का 
अतिपादन किया गया है; ओर स्वयं ज्ञानेश्वर महाराज ने अपने ग्रंथ के अंत में कहा 
है कि मैंने गोता की यह टीका शंकराचार्य के भाष्याजुसार की है। परन्तु श्ञानेश्वरी 
को इस कारण से एक बिलकुल स्वतंत्र अन्थ ही मानना चाहिये कि इसमें गीता 
का मूल अर्थ बहुत बढा कर अनेक सरस दृष्टान्तों से समझाया गया है, और इसमें 
विशेष करके भक्निमार्ग का तथा कुछ अंश में निष्काम कर्म का श्रीशंकरा- 
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चाये से भी उत्तम विवेचन किया गया है। ज्ञानेश्वर महाराज स्वयं योगी थे, 
इसलिये गीता के छुठवे अध्याय के जिस छोक में पातंजल योगाभ्यास का विषय 
आया है उसकी उन्हो ने विस्तृत टीका की है। उनका कहना है कि श्रीकृष्ण भगवान्‌ 
ने इस अध्याय के अन्त (गी. ६.४६) मे अज्ञुन को यह उपदेश करके कि ““तस्माओगी 
भवाजुन इसलिये हे अजुन | तू योगी हो अथात्‌ योगाभ्यास में प्रवीण हो-अपना यह 
असिम्राय प्रकट किया है कि सब मोक्षपंथों मे पातंजल योग ही सर्वोत्तम है, ओर 
इसलिये अपने उसे “ पंथराज ' कहा है। सारांश यह है कि भिन्न भिन्न सांप्र- 
दायिक भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता का अथ अपने अपने मर्तों के अनुकूल 
ही निश्चित कर लिया है। अत्येक संग्रदाय का यही कथन है कि गीता का अवृत्ति- 
विषयक कमंसार्ग अग्रधान ( गौण ) है अथौत्‌ केवल ज्ञान का साधन है; गीता मे 
वही तत्वज्ञान पाया जाता है जो अपने संप्रदाय में स्वीकृत हुआ है, अपने संग्रदाय 
में मोक्ष की दृष्टि से जो आचार अंतिम कतैब्य माने गये है उन्हीं का वर्णण गीता 
भे किया गया है,-अथोत्‌ मायावादात्मक अह्ठैत ओर कर्मसंन्यास, माया-सत्यत्व- 
अतिपादक विशिष्टद्रैत और वासुदेव-भक्ति, द्वैत और विष्णुभक्ति, शुद्धा्वैत और 
भक्कि, शांकराद्गत ओर भक्ति, पातंजल योग और भक्ति, केवल भक्ति, केवल योग 
या केवल ब्रह्मज्ञान ( अनेक प्रकार के निवृत्तिविषयक मोक्षसार्ग ) ही गीता के 
अधान तथा ग्रतिपाद्य विषय हैं । ५ हमारा ही नही, किन्तु प्रसिद्ध महाराष्ट्र 
कवि वामन पंडित का भी सत ऐसा हो है। गीता पर आपने “ यथा्थदीपिका ? 
नामक विस्तृत मराठी टीका लिखी है। उसके उपोद्धात में वे पहले लिखते हैः--- 
८ हे भगवन्‌ | इस कलियुग भे जिसके मत मे जैसा जैंचता है उसी प्रकार हर एक 
आदसी गीता का अर्थ लिख देता है ” | ओर फिर शिकायत के तौर पर लिखते हैं:- 
« है परमसात्मन्‌! सब लोगों ने किसी न किसी बहाने से गीता का मनमाना अर्थ 
किया है, परन्तु इन लोगो का किया हुआ अर्थ मुझे पसन्द नहीं। सगवन्‌! सें 
क्‍या कछ ? ” अनेक सांप्रदायिक टीकाकारो के सत की इस भिन्नता को देख कर 
कुछ लोग कहते हैं कि जब कि ये सब मोक्ष-संग्रदाय परस्पर विरोधी हैं, और 
जब कि इस बात का निश्चय नहीं किया जा सकता कि इनमें से कोई एक ही 
संप्रदाय गीता में श्रतिपादित किया गया है, तब तो यही मानना उचित है कि 
इन सब सोक्ष-साधनो का--विशेषतः कर्म, भक्ति ओर ज्ञान का--वर्णन स्वतंत्र रीति 
से संक्षेप मे ओर शथक्‌ पृथक करके भगवान्‌ ने अजुन का समाधान किया है। कुछ 
लोग कहते है कि मोक्ष के अनेक उपायो का यह वर्णन पुथक पुथक्‌ नहीं 
है, किन्तु इन सब की एकता ही गीता से सिद्ध की गईं है। ओर, अंत मे, कुछ 

» भिन्न भिन्न साप्रदायिक आचार्यों के, गीता के भाष्य ओर मुख्य मुख्य पंद्रह 
टोका अंथ, बम्बई के गुजराती प्रिंटिंग प्रेस के मालिक ने, हाल ही में एकत्र प्रकाशित 
किये हैं । भिन्न भिन्न टीकाकारों के अभिप्राय को एकदम जानने के लिये यह ग्रन्थ बहुत 
उपयोग है । 
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लोग तो यह भी कहते हैं कि गीता में प्रतिपादित ब्रह्मविद्या यद्यपि मासूली दंग 
पर देखने से सुलभ मालूम होती है, तथापि उसका वास्तविक भर्म अत्यन्त गूढ 
है, जो बिना गुरु के किसी की भी समझ में नही आ सकता ( गी.४.३४ )- 
गीता पर भले ही अनेक टीकाएँ हो जायें परन्तु उसका गृढार्थ जानने के लिये 
गुरुदीक्षा के सिवा और कोई उपाय नहीं है ! 

अब यह बात स्पष्ट है कि गीता के अनेक प्रकार के तात्पर्य कहे गये है। 
पहले तो स्वयं सहाभारतकार ने भागवत-धर्मानुसारी अर्थात्‌ प्रवृत्तिविषयक 
तात्पय बतलाया है। इसके बाद अनेक पंडित, आचाये, कबि, योगी और भक्त- 
जनो ने अपने अपने संप्रदाय के अनुसार शुद्ध निवृत्तिविषयक तात्पर्य बतलाया है। 
इन भिन्न भिन्न तात्पयों को ठेख कर कोई भी मनुष्य घबडा कर सहज ही यह 
प्रक्ष कर सकता हे--क्या ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पर्य एक ही गीताग्रंथ से 
निकल सकते है ? ओर, यदि निकल सकते है तो, इस भिन्नता का हेनु कया है ? 
इसमें संदेह नहीं, कि भिन्न भिन्न भाष्यों के आचार्य बडे विद्वान्‌ू, धामिक और 
सुशील थे । यदि कहा जाय कि शंकराचार्य के समान महातत्त्नज्ञानी आज तक 
संसार में कोई भी नहीं हुआ है तो भी अतिशयोक्षि न होगी । तब फिर इनसे 
और इनके बाद के आचायों मे इतना मतभेद क्‍्ये। हुआ ? गीता कोई इन्द्रजाल 
नही है कि जिससे सनसाना अर्थ निकाल लिया जावे । उपयुक्क संग्रदायों के जन्म 
के पहले ही गीता बन चुकी थी। भगवान्‌ ने अर्जुन को गोता का उपदेश इसलिये दिया 
था कि उसका अम दूर हो; कुछ इसलिये नहै। कि उसका भ्रम और भी बढ जाय। गोता 
में एकही विशेष ओर निश्चित अर्थ का उपदेश किया गया है (गी. ४, १,२) और अर्जुन 
पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणास भी हुआ है। इतना सब कुछ होने पर भी 
गीता के तात्पर्यार्थ के विषय में इतनी गडवड क्यो हो रही है ? यह प्रश्न कठिन है 
सही, परन्तु इसका उत्तर उतना कठिन नही है जितना पहले पहल मालूम पडता 
है। उदाहरणार्थ, एक मीठे ओर सुरस पक्कान्न ( मिठाई ) को देख कर, अपनी 
अपनी रुचि के अनुसार, किसी ने उसे गेहूं का, किसी ने घी का ओर किसी ने शक्कर 
का बना हुआ बतलाया; तो हम उनमें से किसको क्ूठ समझे ? अपने अपने मता- 
जुसार तीना का कहना ठीक है। इतना होने पर भी इस अ्श्न का निर्णय नहीं 
हुआ कि वह पक्कान्न ( मिठाई ) बना किस चीज़ से है। गेहूँ, घी ओर शक्कर से 
अनेक प्रकारके पक्काज्न ( मिठाई ) बन सकते है, परन्तु अस्तुत पक्कान्न का निश्चय 
केवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता कि वह गोधूसग्धान चृतप्रधान, या 
शकेराग्रधान है । समुद्-मेधन के समय किसी को अम्हत, किसी को चिप, किसी 
को लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुभ, पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थ मिले; परन्तु इतने 
ही से समुद्ग के यथार्थ स्वरूप का कुछ निर्णय नहीं हो गया। ठीक इसी तरह, 
सांप्रदायिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाल्ले टीकाकारों की अ्रवस्था होगई है। 


०8 2७० 


दूसरा उदाहरण लीजिये | कंसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रंग-संडप में 


२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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आये तब वे ग्रेक्षको को भिन्न भिन्न स्वरूप के-जैसे योद्धा को वज्र-सदश, खियों 
को कामदेव-सच्श, अपने माता पिता को पुत्र-सदश दिखने लगे थे; इसी तरह 
गीता के एक होने पर भी वह भिन्न भिन्न सम्प्रदायवालों को भिन्न भिन्न स्वरूप 
में दिखने लगी है। आप किसी भी सम्प्रदाय को लें, यह बात स्पष्ट मालूम हो 
जायगी कि, उसको सामान्यतः असाणभूत धमंग्रन्थों का अनुसरण ही करना 
पडता है; क्योंकि ऐसा न करने से वह सम्प्रदाय सब लोगों की दृष्टि मे अमान्य हो 
जायगा । इसलिये वैदिक धर्म में अनेक संग्रदायों! के होने पर भी, कुछ विशेष बातों 
को छोड-जैसे ईश्वर, जीव और जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध-शेष सब बाते सब सम्प्र- 
ढायों से प्रायः एक ही सी होती हैं। इसी का परिणाम यह देख पडता है कि 
हमारे धर्म के अरमाणभूत अन्थों पर जो सांप्रदायिक भाष्य या टीकाएँ हैं उनमें, 
भूलग्रन्थों के फ्री सदी नव्बे से भी अधिक वचनों या छोकी का भावार्थ, एक ही 
सा है। जो कुछ भेद है, वह शेष वचनो या छोकों के विषय ही से है। यदि इन 
बचनो का सरल अर्थ लिया जाय तो वह सभी सम्प्रदायों के लिये समान अनुकूल 
नहीं हो सकता । इसलिये भिन्न भिन्न सांग्रदायिक टीकाकार इन बचनो में से जो 
अपने संप्रदाय के लिये अनुकूल हा उन्ही को प्रधान मान कर और अन्य सब वचनों को 
गोण समझ कर, अथवा प्रतिकूल वचनों के अथे को किसी युक्ति से बदल कर, या 
सुबोध तथा सरल वचनों में से कुछ कछेषार्थ या अनुमान निकाल कर, यह गति- 
पादन किया करते हैं कि हमारा हो सम्प्रदाय उक् प्रसाणों से सिद्ध होता है ॥ 
उठाहरणार्थ, गीता २ १९ और १६, ३. १६; ६.३; और १८.२ छोको पर हमारी 
टीका ठेखों। परन्तु यह बात सहज ही किसी की समझ में आ सकती है कि उक् 
सांग्रदायिक रीति से किसी अन्थ का तात्परय निश्चित करना, और इस बात का 
अभिमान न करके कि गीता में अपना ही संग्रदाय अतिपादित हुआ है, अथवा 
अन्य किसी भी प्रकार का अभिमान न करके समग्र ग्रन्थ की स्वतंत्र रीति से 
परीक्षा करना ओर उस' परीक्षा ही के आधार पर अन्थ का मथिताथे निश्चित 
करना, ये दोनों बाते स्वभावतः अत्यन्त भिन्न हैं । 





अन्थ के तात्पय-निर्णेय की सांग्रदायिक दृष्टि सदोष है इसलिये इसे यादि छोड़ दें, 
तो अब यह बतलाया चाहिये कि गीता का तात्पये जानने के लिये दूसरा साधन है 
क्या। अन्य, प्रकरण ओर वाक्यो के अथे का निर्णय करने मे मीमांसक लोग अत्यन्त 
कुशल होते हैं । इस विपय में उन लोगों का एक प्राचीन और सर्वमान्य छोक हैः- 


उपक्रमोपसंहारो अभ्यासोधपूर्वता फलम्‌ । 

अथवादोपपत्ती च ढिड़ं तात्पर्यनिर्णये ॥ 
जिसमें वे कहते हैं-किसी भी लेख, प्रकरण अथवा अन्‍न्थ के तात्पर्य का 
निर्णय करने में, उक्त छोक में कही हुईं सात बाते साधन-( लिंग ) स्वरूप हैं. 
इसलिये इन सब बातों पर अवश्य विचार करना चाहिये | इनमें सबसे पहली 


'विषयप्रवेश | श्र 





बात “ उपक्रमोपसंहारी ” अथांत्‌ गन्थ का आरम्भ और अन्त है। कोई भी सलुष्य 
अपने सन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही अन्थ लिखना आरम्भ करता है, ओर उस 
हेतु के सिद्ध होने पर अन्थ को समाप्त करता है । अतएुव अन्थ के तात्पय-निर्ण॑य 
के लिये, उपक्रम और उपसंहार ही का, सबसे पहले विचार किया जाना चाहिये । 
सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भूमितिशाख्त्र में ऐसा कहा गया है कि आरंभ 
के बिन्दु से जो रेखा दहिने-बाएँ था उपर-नाचे किसी तरफ़ नहीं कुकती 
और अन्तिम बिंदु तक सीधी चली जाती है, उसे सरत्न रेखा कहते है । अन्थ के 
तात्पर्य-निर्णय में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त है। जो तात्पये अन्थ के आरम्भ 
और अन्त में साफ साफ मलकता है वही अन्थ का सरल तात्पर्य है। 
आरंभ से अंत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्ग हों भी तो उन्हें टठेढ़े 
समभना चाहिये; आय्न्त देख कर अन्थ का तात््पय पहले निश्चित कर लेना 
चाहिये और तब यह देखना चाहिये कि उस ग्रन्थ में “अभ्यास ' अर्थात्‌ 
पुनरुक्वि-स्वरूप में बार बार क्या कहा गया है। क्योंकि ग्रन्थकार के मन में जिस 
बात को सिद्ध करने की इछा होती है उसके समर्थन के लिये वह अनेक बार कई 
कारणों का उल्लेख करके बार बार एक ही निश्चित सिद्धान्त को प्रगट किया करता 
है और हर बार कहा करता है कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गई, ”” “ अत- 
एवं ऐसा करना चाहिये ” इत्यादि । ग्रन्थ के तात्त्प्य का निर्णय करने के लिये जो 
चौथा साधन है उसको “ अपूर्वता ' और पॉचवें साधन को “फल ” कहते हैं। 
* अपूर्वता ” कहते हैं “ नवीनता ” को । कोई भी अन्थकार जब अन्थ लिखना शुरू 
करता है तब वह कुछ नई बात बतलाना चाहता है; बिना कुछ नवीनता या 
विशेष वक़॒व्य के वह अन्थ लिखने में प्रवृत्त नहीं होता; विशेष करके यह बात 
उस ज़माने में पाई जाती थी जब कि छापखाने नहीं थे। इसलिये किसी 
अन्थ के तात्पये का निशेय करने के पहले यह भी देखना चाहिये कि उसमें 
अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्या है। इसी तरह लेख अथवा ग्रन्थ के फल पर 
भी-अर्थात्‌ उस लेख या अन्थ से जो परिणाम हुआ हो! उस पर भी-ध्यान देना 
“चाहिये । क्योंकि अम्ुक फल हो, इसी हेतु से अन्थ लिखा जाता है; इसलिये यदि 
घटित परिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे भंथकत्तो का आशय बहुत ठीक ठीक 
व्यक्न हो जाता है। छुटवॉ ओर सातवां साधन “ अर्थवाद्‌ ” और “ उपपत्ति ? है । 
 अर्थवाद ! मीमांसकों का पारिभाषिक शब्द है (जै. सू. ३. २. १. १८)। इस बात 
के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमे मुख्यतः किस बात को बतला कर जमा देना है, 
अथवा किस बात को सिद्ध करना है, कभी कभी अन्थकार दूसरी अनेक बातों 
का प्रसंगानुसार वर्णन किया करता है, जैसे प्रतिपादन के अवाह में दृश्टान्त देने के 
लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिये, समानता ओर भेद दिखलाने के लिये, 
अतिपत्षियों के दोष बतला कर स्वपक्ष का संडन करने के लिये, अलंकार और अति: 


शयोक्ि के लिये, ओर युक्निवाद के पोषक किसी विषय का पूर्व-इतिहास बतलाने के 


श्र गीतारहस्य अथवा कमैयोगशासत्र । 











लिये ओर कुछ वर्णन भी कर देता है। उक्त कारणों या असंगों के अतिरिक्त और भी 
अन्य कारण हो सकते हैं ओर कभी कभी तो कुछ भी विशेष कारण नहीं होता। 
ऐसी अवस्था में अन्थकार जो वर्णन करता है वह यद्यपि विषयान्तर नहीं हो 
सकता तथापि वह केवल गौरव के लिये या स्पष्टीकरण के लिंये ही किया जाता 
है, इसलिये यह नहीं माना जा सकता कि उक्त वर्णन हमेशा सत्य ही होगा+ | 
अधिक क्या कहा जाय, कभी कभी स्वयं ग्रन्थकार यह देखने के लिये सावधान 
नहीं रहता कि ये अग्रधान बातें अक्षरशः सत्य हैं या नहीं । अतएव ये सब बाते 
प्रमाणभूत नहीं मानी जाती; अथात्‌ यह नहीं माना जाता कि इन भिन्न भिन्न 
बातों का, अन्थकार के सिद्धान्त पक्ष के साथ, कोई घना सम्बन्ध है; उल्नठा यही 
माना जाता है कि ये सब बातें आगंतुक अर्थात्‌ केवल प्रशंसा या स्तुति ही के लिये 
हैं। ऐसा समझ कर ही भीमांसक लोग इन्हें “ अर्थवाद ” कहा करते हैं और इन 
अथवादात्मक बातें को छोड कर, फिर अन्थ का तात्पये निश्चित किया करते है ॥ 
इतना कर लेने पर, उपपत्ति की ओर भी ध्यान देना चाहिये । किसी विशेष बात 
को सिद्ध कर दिखलाने के लिये बाधक प्रमाणों का खंडन करना ओर साधक 
प्रसाणों का त्कंशाखानुसार मंडन करना “उपपत्ति ! अथवा “उपपादन * कहलाता 
है। उपक्रम और उपसंहार-रूप आच्न्त के दो छोरों के स्थिर हो जाने पर, बीच का 
मार्ग अर्थवाद और उपपत्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता है| अर्थवाद से 
यह मालूम हो सकता है कि कौन सा विषय अस्तुत और आनुर्षगिक ( अप्रधान ) 
है। एक बार अरथवाद का निर्णय हो जाने पर अन्ध-तात्पये का निश्चय करने 
वाला भन्ुष्य सब टेढे सेढे रास्तों को छोड देता है । और ऐसा करने पर, जब पाठक 
था परीक्षक सीध ओर अधान भार्ग पर आ जाता है, तब वह उपपत्ति की सहायता 
से अन्थ के आरम्भ से अंतिम तात्त्त्य तक, आप ही आप पहुँचा जाता है। हमारे 
प्राचीन भीमांसको के ठहराये हुए, ग्रेथ तात्पये-निर्णय के, ये नियम सब देशों के 
विद्वानों को एकसमान मान्य है, इसलिये इनकी उपयोगिता और आवश्यकता के 
सम्बन्ध में यहां अधिक विवेचन करने की आवश्यकता नहीं है | । 


+ अर्थवाद का वर्णन याद्‌ वस्तुस्थिति ( यथार्थता ) के आधार पर किया गया 
हो ते उसे ' अनुवाद ” कहते है याद विरुद्ध रीति से किया गया हो तो उसे 'गुणवाद” 
कहते हैं, और यदि इससे भिन्न प्रकार का हो तो उसे “भूतारथवाद' कहते हैं । “अथेवाद' 
सामान्य शब्द है, उसके सत्यासत्य प्रमाण से उक्त तीन भेद किये गये है । 

१ अन्य-तालय-निणेय के ये नियम अंग्रेजी अदालतों में भी देखे जाते है । उदाहर- 
णार्थ मान लछौजिये कि किसी फैसले का कुछ मतलब नहीं निकलता। तब हुक्मनामे को 
देख कर फैसले के अथ का निर्णय किया जाता है। और, यदि किसी फैसले मे कुछ ऐसी 
वातें हों जो मुख्य विषय का निर्णय करने में आवश्यक नही हैं ते वे दूसरे मुकदमों में श्रयाण 
( नजीर ) नहीं, मानी जाती । ऐसी वात को अंग्रेजी में * आबिटर डिक्टा १ 0एॉधश- 
90% ) अथाोत्‌ 'वाह्य विधान ” कहते हैं, यथाथ में यह अथवाद हो का एक भेद है। 


:४४७१७१७३६.४६३६/६/७०७-४६४६/४०६-६३६३६/७३६/५१६/४/६५७३७-१६३४-७३६०६-३६३६/६४-१७-३६/६/९१६-३६३६१५/५.२९२१६-१ १ 





इस पर यह ग्रश्न किया जा सकता है कि, क्‍या भसीमांसकों के उक्त नियम 
सेप्रदाय चलानेबाले आचायों को मालूम नहीं थे । यदि ये सब नियम उनके ग्रंथों 
ही में पाये जाते है, तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पर्य एकदेशीय कैसे 
कहा जा सकता है? उनका उत्तर इतना ही है कि एक बार किसी की दृष्टि सांग्र- 
दायिक ( संकुचित ) बन जाती है तब वह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर सकता 
--तब वह किसी न किसी रीति से यही सिद्ध करने का यत्न किया करता है कि 
प्रमाणभूत धर्मग्रेथों में अपने ही संप्रदाय का वर्णन किया गया है। इन गंधोंके तात्पर्य 
के विषय में सांग्रदायिक टीकाकारों की पहले से ही, ऐसी धारणा हो जाती है 
कि, थदि उक्त ग्रेथों का कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हो जो उनके सांप्रदायिक 
अथ से भिन्न हो, तो वे यह सममते है कि उसका हेतु कुछ और ही है।इस 
अकार जब वे पहले से निश्चित किये हुए अपने ही संग्रदाय के अर्थ को सत्य 
मानने लगते हैं, और यह सिद्ध कर दिखाने का यत्न करने लगूते हैं कि वही अर्थ 
सब धाम्मिक अंथों मे अ्रतिपादित किया गया है, तब वे इस बात की परवा नहीं करते 
कि हम सीसांसाशाख्त्र के कुछ नियमों का उल्लंघन कर रहे है। हिन्दू धर्मशासत् 
के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि ग्रंथों में स्मातिवचनें। की व्ववस्था या एकता इसी 
तत््वाजुसार की जाती है। ऐसा नही समझना चाहिये कि यह बात केवल हिन्दू 
धर्मग्रंथो में ही पाई जाती है । क्रिस्तानों के आदिभ्रंथ बायबल और मुसलमानों 
के कुरान में भी, इन लोगो के सेकडों सांप्रदायिक ग्रंथकारो ने ऐसा ही अर्थान्तर 
कर दिया है, ओर इसी तरह इंसाइयों ने पुरानी बायबल के कुछ वाक्यों का 
अर्थ यहूदियों से भिन्न माना है। यहाँ तक देखा जाता है कि, जब कभी यह बात 
पहले ही से निश्चित कर दी जाती है कि किसी विषय पर अमुक ग्रंथ या लेख 
ही को प्रमाण मानना चाहिये, ओर जब कभी इस अमाणभूत तथा नियमित 
अथ ही के आधार पर सब बातों का निर्णय करना पडता है, तब तो अंथार्थ- 
निर्णय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है जिसका उल्लेख ऊपर किया गया 
है । आज कल के बडे बड़े कायदे-पंडित, वकील और न्यायाधीश लोग, 
पहले ही प्रमाण भूत कानूनी किताबो और फेसलो का अर्थ करनें में, जो खींचा- 
तानी करते है उसका रहस्य भी यही है। यदि सामान्य लोौकिक बातों से 
यह हाल है, तो उसमें कुछ आश्चर्य नहीं कि हमोरे अ्रमाणभूत धर्मग्रंथो 
-उपनिषद, वेदान्तसूत्र ओर गीता--में भी ऐसी खींचातानी होने के कारण 
उन पर भिन्न भिन्न संग्रदायों के अनेक भाष्य टीकाअंथ लिखे गये हैं। 
परन्तु इस सांग्रदायिक पद्धति को छोड़ कर, यदि उपयुक़ मीमांसकों की पद्धति 
से भगवद्गीता के उपक्रम, उपसंहार आदि को देखें, तो मालूम हो जावेगा कि 
भारतीय युद्ध का आरंभ होने के पहले जब कुरुक्षेत्र में दोनो पत्तों की सेनाएँ. 
लड़ाई के लिये सुसजित हो गई थीं, और जब एक दूसरे पर शख्र चलाने ही 
वाला था, कि इतने में अजुन ब्रह्मशान की बडी बडी बातें बतलाने लगा और 


२४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखतर । 








< विमनस्क ? हो कर संन्यास लेने को तेयार हो गया, तभी उसे अपने क्षात्रधर्म 
में अबृत्त करने के लिये भगवान्‌ ने गीता का उपदेश दिया है।जब अज्जुन यह 
देखने लगा कि दुष्ट दुर्योधन के सहायक बन कर सुझसे लडाई करनेके के लिये कौन 
कौन से शूर वीर यहां आये हैं, तब बृद्ध भीष्म पिता, गुरु द्ञोणाचार्य, गुरुपुन्न 
अगश्वत्थासा, विपक्षी बने हुए अपने बंधु कोरव-गण, अन्य सुहृत्‌ तथा आघ्त, सामा- 
काका आदि रिश्तेदार, अनेक राजे ओर राजपुत्र आदि सब लोग उसे देख पडे। 
तब वह भन मे सोचने लगा कि इन सब को केवल पएुक छोटे से हस्तिनापुर 
के राज्य के लिये निर्देयता से मारता पडेगा और अपने कुल का क्षय करना पडेगा । 
इस महत्पाप के भय से उसका सन एकदम दुःखित ओर छुब्ध, हो गया । एक 
ओर तो क्षात्रधर्म उससे कह रहा था कि, ' युद्ध कर '; और दूसरी ओर से 
पितृभक्कि, गुरुसक्ि, बंधुप्रेम, सुहत्मीति आदि अनेक धर्म उसे जबद॑स्ती से पाँछि 
खीच रहे थे ! यह «बडा भारी संकट था । यदि लडाई करें तो अपने ही 
रिश्तेदारों की, गुरुननो की ओर बंधु-मित्रों की, हत्या कर के महापातक के भागी 
बनें | ओर लडाई न करें तो ज्ञात्रधर्म से च्युत होना पडे || इधर देखों तो कुओं 
और उधर देखे तो खाई |! उस समय अजुन की अवस्था वैसी ही हो गईं थी 
जैसी ज़ोर से टकराती हुईं दो रेलगाडियों के बीच में किसी असहाय मनुष्य की 
हो जाती है। यद्यपि अज्लुन कोई साधारण पुरुष नहीं था-वह एक बड़ा भारी 
योद्धा था, तथापि धर्मांघर्स के इस महान्‌ संकट से पड कर बेचारे का मुह सूख 
गया, शरीर पर रॉगटे खडे हो गये, धलुष्य हाथ से गिर पडा ओर वह “मैं नहीं 
लडूंगा ”” कह कर अति दुःखित चित्त से रथ मे बैठ गया । और, अत में समीप 
वर्ती बंधुस्नेह का अभाव--उस ममत्व का अभाव जो सनुप्य को स्वभावतः प्रिय 
होता है--दूरवर्ती क्षत्रियधर्म पर जम ही गया ! तब यह मोहबश हो कहने 
लगा “ पिता-सम पूज्य वृद्ध और गुरुजनों को, भाई-बंधुओ ओर मित्रो को मार 
कर तथा अपने कुल का क्षय करके (घोर पाप करके ) राज्य का एक हुकड़ा 
पाने से तो टुकडे माँग कर जीवन निर्वाह करना कही श्रेयस्कर है ! चाहे मेरे शत्रु मुझे 
अभी नि.शख्र देख कर सेरी गन उडा दे परन्तु मे अपने स्वजरनों की हत्त्या करके 
उनके खून ओर शाप से सने हुए सुखो का उपभोग नही करना चाहता । क्‍या 
ज्ञान्नधम इसी को कहते है ? भाई को मारो, गुरु की हत्त्या करो पितृवध करने 
से न चूको, अपने कुल का नाश करो--क्ष्या यही क्षात्रधर्म है? आग लगे ऐसे 
अनभेकारी ज्षात्रधर्म मे ओर गाज गिरे ऐसी ज्ञात्रनीतिपर ! मेरे दुश्मनो को ये सब 
धर्मसंबंधी बातें मालूम नही हैं; वे दुष्ट हैं, तो क्या उनके साथ में भी पापी हो 
जाऊं ? कभी नहीं । मुम्ते यह देखना चाहिये कि मेरे आत्मा का कल्याण कैसे होगा। 
मुझे तो यह घोर हत्या और पाप करना श्रेयस्कर नही जेंचता; फिर चाहे क्षात्र- 
चर्म शाखविहित हो, तो भी इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नहीं है | ” 
इस प्रकार विचार करते करते उसका चित्त डॉचाडोल हो गया ओर वह किकरत्तेब्य- 
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“विमूढ हो कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण की शरण में गया। तब भगवान्‌ ने उसे गीता 
का उपदेश दे कर उसके चंचल चित्त को स्थिर और शान्त कर दिया । इसका फल 
यह हुआ कि जो अज्जुन पहले भीष्म आदि गुरुजनों की हत्त्या के भय के कारण 
युद्ध से पराइमुख हो रहा था, वही अब गीता का उपदेश सुन कर अपना यथोचित 
कर्तव्य समझ गया और अपनी स्वतंत्र इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो गया। 
यहि हमें गीता के उपदेश को रहस्य जानना है, तो उपक्रमोपसंहार और परिणाम 
को अवश्य ध्यान में रखना पडेगा। भक्ति से मोक्ष कैसे मिलता है ? बह्मज्ञान या 
पातक्षल्न योग से मोक्ष की सिद्धि कैसे होती है ? इत्यादि, केवल निवृत्ति-मार्ग या 
कर्मत्यागरूप संन्‍्यास-धर्म-संबंधी अश्नों की चचो करने का कुछ उद्देश नहीं था । 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण का यह उ्देश नहीं था कि अर्जुन संन्‍्यास-दीक्षा ले कर और 
बैरागी बन कर भीख मॉगता फिरे, या लैंगोटी लगा कर और नीस के पत्ते खा कर 
सत्युपयेन्त हिमालय में योगाभ्यास साधता रहे। अथवा भगवान्‌ का यह भी 
उद्देश नहीं था कि अजुन धनुष-बाण को फेक दे और हाथ में वीणा तथा झदंग 
ले कर कुरुक्षेत्र की धर्मभूमि में उपस्थित भारतीय ज्ञात्रसमाज के सामने, भगव- 
'ज्ञाम का उच्चारण करता हुआ, बृहज्नला के समान और एक बार अपना नाच 
दिखावें । अब तो अज्ञातवास पूरा हो गया था और अज्जुन को कुरुक्षेत्र में खडे 
हो कर और ही अकार का नाच नाचना था । गीता कहते कहते स्थान-स्थान पर 
भगवान्‌ ने अनेक प्रकार के अनेक कारण बतलाये है; और अन्त में अनुमान- 
दर्शक अत्यन्त महत्त्व के “ तस्मात्‌ ” ( ' इसलिये ?) पद का उपयोग करके, अर्जुन 
को यही निश्चिताथंक कर्म-वेषयक उपदेश दिया है कि “ तस्मायुदथस्व भारत. !?- 
इसलिये हे अजुन ! तू युद्ध, कर ( गी. २. १८ ); “ तस्मादुत्तिष्ठ कौंतेय युद्धाय 
कृरतानिश्रयः ”” -इसलिये हे कॉंतेय अर्जुन! तू युद्ध का निश्चय करके, उठ 
( गी. २. ३७ ); “ तस्माद्सक्रः सतत कार्य कमें समाचर ”?-इसलिये तू मोह छोड 
कर अपना कतंव्य कर्म कर (गी. ३. १६ ]; “ कुरु कमैंव तस्मात्‌ तव॑ ”-इस 
लिये तू कर्म ही कर ( गी. ४. १५. ); “ मामनुस्मर युध्य च ”-इसलिये मेरा 
स्मरण कर ओर लड (गी. ८. ७ ); “ करने करानेवाला सब कुछ मै ही हूँ, तू 
केवल निमिच है, इसलिये युद्ध करके शत्रुओं को जीत ” (गी. १३. ३३. 

४ शासत्रोक़ कत्तेव्य करना मुझे उचित है” (गी. १६. २४ )। अठारहवें 
अध्याय के उपसंहार में भगवान्‌ ने अपने निश्चित और उत्तम मत को और भी एक 
बार प्रगट किया है--/ इन सब कर्मों को करना ही चाहिये” (गी. १८. ६) । 
ओर, अंत में (गी. $८. ७२ ), भगवान्‌ ने अजुन अश्न से किया है कि 
“४ हे अजुन ! तेरा अज्ञान-मोह अभी तक नष्ट हुआ कि नहीं ? ” इस पर अजुन 
“ने संतोषजनक उत्तर दियाः--- 

नही मोहः स्प्ृतिर॑ब्धा त्वत्प्रसादान्मयाच्युत । 
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स्थितो5स्मि गतसंदेहः करिष्ये बचने तब ॥ 


२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 

अर्थात्‌ “है अच्युत ! स्वकत्तेव्य संबंधी मेरा मोह और संदेह नष्ट हो गया है, 
अब मैं आप के कथानानुसार सब कास करूंगा ” । यह अजुैन का केवल मौखिक 
उत्तर नहीं था; उसने सचमुच उस युद्ध में भीष्म-कर्ण-जयद्धथ आदि का वध भी 
किया । इस पर कुछ लोग कहते हैं कि “ भगवान्‌ ने अज्जुन को जो उपदेश दिया 
है वह केवल निबृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही है; ओर यही गीता का 
सुख्य अतिपाद विषय भी है। परन्तु युद्ध का आरंभ हो जाने के कारण बीच बीच 
से, कर्म की थोडी सी प्रशंसा करके, भगवान्‌ ने अजजैन को युद्ध पूरा करने दिया है; 
अथांत्‌ युद्ध का समाप्त करना मुख्य बात नहीं है--उसको सिर्फ आजुषगिक या 
अथेवादात्मक ही मानना चाहिये ””। परन्तु ऐसे अधर और कमजोर युक्निवाद से 
गीता के उपक्रमोपसंहार ओर परिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती । यहें। 
( कुरुक्षेत्र ) पर तो इसी बात के महत्त्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वधसे 
संबंधी अपने कतंज्य को मरणपर्यत, अनेक कष्ट और बाधाएं सह कर भी करते 
रहना चाहिये | इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीता भर में कहीं भी 
बे-सिर पैर का कारण नहीं बतलाया है, जैसा ऊपर लिखे हुए कुछ लोगों के आाक्षेप मे 
कहा गया है। यदि ऐसा युक्निहीन कारण बतलाया भी गया होता तो अज्जुन सरीखा 
बुद्धिमान्‌ ओर छान बीन करनेवाल्षा पुरुष इन बातों पर विश्वास कैसे कर लेता ? 
उसके सन मे मुख्य प्रश्न क्या था ? यही न, कि भयंकर कुलक्षय को अत्यक्ष आँखों के 
आगे देख कर भी सुमे युद्धू करना चाहिये या नहीं, और युद्ध करना ही चाहिये तो: 
कैसे, जिससे पाप न लगे ? इस बिकट प्श्न के (इस प्रधान बिषय के ) उत्तर को-कि- 
“ निष्कास बुद्धि से युद्ध कर” या “कम कर”---अथैवाद कह कर कभी भी 
नहीं टाल सकते । ऐसा करना मानो घर के मालिक को उसीके घर में मेहमान बना 
देना है? हमारा यह कहना नहीं है कि गीता मे वेदान्त, भक्ति ओर पातअल 
योग का उपदेश बिलकुल दिया ही नही गया है। परन्तु इन तीनों विषयों का गीता 
में जो मेल किया गया है वह केवल ऐसा ही होना चाहिये कि जिससे, परस्पर-विरुद्ध 
धर्मों के भयंकर संकट से पड़े हुए “ यह करूं कि वह ” कहनेवाले कतंव्य-समूढ 
अजुन को अपने कर्तव्य के विषय मे कोई निष्पाप मागे मिल जायें और वह क्षात्न- 
धर्म के अनुसार अपने शास्रविहित कर्म में अवृत्त हो जायें। इससे यही बात सिद्ध 
होती है कि भवृत्तिघस ही का ज्ञान गीता का अधान विषय है ओर अन्य सब 
बाते उस प्रधान विषय ही की सिद्धि के लिये कही गई हैं, अथोत्‌ वे सब आलुष- 
गिक हैं; अतएव गीताधर्म का रहस्य भी प्रवृत्तिविषयक अथौत्‌ कर्मविषयक ही होना 
चाहिये । परन्तु इस बात का स्पष्टीकरण किसी भी टीकाकार ने नहीं किया है कि 
यह प्रद्ृत्तिविषयक रहस्य क्या है और वेदान्तशाख ही से कैसे लिद हो सकता है। 
जिस टीकाकार को देखो वही, गीता के आद्यन्त के उपक्रम-उपसंहार पर ध्यान न दे 
कर, निवृत्तिइृष्टि से इस बात का विचार करने ही मे निमझ देख पडत्ता है, कि गीता 
का अद्यश्ञान था भक्कि अपने ही संप्रदाय के अनुकूल है । मानो ज्ञान ओर भक्ति 
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का कर्म से नित्य सम्बन्ध बतलाना एक बड़ा भारी पाप है। यही शंका एक टीका- 
कार के मन में हुई थी और उसने लिखा था कि स्वयं श्रीकृष्ण के चरित्र को आँख 
के सामने रख कर भगवद्गीता का अथे करना चाहिये &। श्रीक्षेत्न काशी के सुप्रसिद्ध 

अद्वैती परमहस श्रीकृष्णानन्द स्वामी का, जो अभी हाल ही में समाधिस्थ हुए हैं: 

भगवद्गीता पर लिखा हुआ ' गाता-परामशे ? नामक संस्कृत में एक निबंध है। उसमें 

स्पष्ट रीति से यही सिद्धान्त लिखा हुआ है कि “ तस्मात्‌ गीता नाम ब्रह्मविद्यासूलं 
नीतिशाखम्‌ ”” अरथात्‌--इसलिये गीता वह नीतिशाख्र अथवा कतेव्यधर्मंशास्त्र है 

जो कि ब्रह्मविद्या से सिद्ध होता है | यही बात जम॑न पंडित ओ० डॉयसेन ने 
अपने “ उपनिषदों का तत्त्वज्ञान ” नामक ग्रन्थ में कही है। इनके अतिरिक्त पश्चिमी 
और पूर्वी गीता-परराक्षक अनेक विद्वानों का भी यही मत है। तथापि इनमें से किसी 
ने समस्त गीता-अन्थ की परीक्षा करके यह स्पष्टतया दिखलाने का प्रयत्न नहीं किया 
है कि, कर्मप्रधान दृष्टि से उसके सब विषयों और अध्यायों का मेल कैसे है। बल्कि 
डॉयसेन ने अपने अन्थ में कहा है,| कि यह ग्रतिपादन कष्टसाध्य है । इसलिये 
प्रस्तुत ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही है कि उक्त रीति से गीता की परीक्षा करके उसके 
विषयों का मेल अछी तरह प्रगट कर दिया जावे। परन्तु ऐसा करने के पहले, गीता 
के आरम्भ में परस्पर-विरुद्ध नीतिधर्मों से कगडे हुए अज्जुन पर जो सकट आया था 
उसकी असली रूप भी दिखलाना चाहिये; नहीं तो गीता में प्रतिपादित विषयों 
का भर्म पाठकों के ध्यान से पूर्णतया नहीं जम सकेगा। इसलिये अब यह जानने 
के लिये कि कर्म-अकर्म के ऋगड़े कैसे बिकट होते हैं, ओर अनेक बार “' इसे करूं 
कि उसे ” यह सूऋ न पडने के कारण मनुष्य कैसा घबड़ा उठता है, ऐसे ही 
असंगों के अनेक उदाहरणों का विचार किया जायगा जे हमारे शार्तरों में--विशे- 
पतः महाभारत में,--पाये जाते हैं । 








# इस टीकाकार का नाम ओर उसकी टीका के कुछ अवतरण बहुत दिन हुए एक. 
महाशय ने हमको पत्र द्वारा बतलाये थे । परन्तु हमारी परिस्थिति की गड़बड़ में वह 
पत्र न जाने कहों खो गया । 

| श्रीक्ृषष्णानन्द्रस्वामीकृत चारों निबंध ( श्रीगातारहस्य, गतिर्थप्रकाश, गौतार्थ 
परामर्श और गतासारोद्धार ) एकत्र कर के राजकोट में प्रकाशित किये गये । 
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दूसरा अकरण । 


कर्मजिज्ञासा । 
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के कर्म किमकर्मोति कवयोःप्यत्र मोहिता: । 
गीता ४. १६। 


सपूगवद्वीता के आरस्भ में, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मों की उलभन में फेस जाने के 

कारण अर्जुन जिस तरह कतंव्यमूढ हो गया था ओर उस पर जो मोका आ 
पडा था वह कुछ अपूर्व नहीं है। उन असमर्थ और अपना ही पेट पालनेवाले 
लोगों की बात ही भिन्न है जो संन्यास ले कर और संसार को छोड कर बन में चले 
जाते हैं, अथवा जो कमज़ोरी के कारण जगत्‌ के अनेक अन्यायों को चुपचाप सह 
लिया करते हैं। परन्तु समाज में रह कर ही जिन महान्‌ तथा कायक्ता पुरुषों को 
अपने सांसारिक कत्तेब्यों का पालन धर्म तथा नीतिपूर्वक करना पडता है, उन्हों पर 
ऐसे मौके अनेक बार आया करते हैं। युद्ध के आरस्भ ही में अझुन को कर्त्तव्य-जिज्ञासा 
ओर मोह हुआ । ऐसा मोह युधिष्टिर को, युद्ध में मरे हुए अपने रिश्तेदारों का 
श्राद्ध करते समय, हुआ था । डसके इस मोह को दूर करने के लिये “ शांतिपवे ! 
कहा गया है। कर्माकर्म संशय के ऐसे अनेक ग्रसंग हूँढ कर अथवा कल्पित करके 
उन पर बड़े बडे कवियों ने सुरस काव्य ओर उत्तम नाटक लिखे है | उदाहरणार्थ, 
सुप्नसिद्ध अंग्रेज़ नाटककार शेक्सपीयर का हैमलेट नाटक लीजिये । डेन्मार्क देश के 
प्राचीन राजपुत्र हैसलेट के चाचा ने, राजकर्त्ता अपने भाई--हेमलेट के बाप को 
मार डाला, हेसलेट की माता को अपनी स्री बना लिया ओर राजगही भी छीन ली । 
तब उस राजकुमार के मनमें यह रूगडा पेदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का वध 
करके पुत्न-धर्म के अनुसार अपने पिता के ऋण से मुक्न हो जाऊं, अथवा अपने सगे 
चाचा, अपनी माता के पति और गद्दी पर बैठे हुए राजा पर दया करूं ” इस मोह 
में पड जाने के कारण कोमल अंतःकरण के हेमलेट की केसी दशा हुईं, श्रीकृष्ण के 
समान कोई सार्ग-दर्शक और हितकर्ता न होने के कारण वह कैसे पागल हो गया 
ओर अंत मे “ जियें या मरें ! इसी बात की चिन्ता करते करते उसका अन्त कैसे 
हो गया, इत्यादि बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अछी तरह से दिखाया 
गया है। 'कोरियोलेनस ” नाम के दूसरे नाटक मे भी इसी तरह एक ओर असंग 





+ “ पण्डितें। का भो इस विषय में मोह हो जाया करता है, कि कर्म कौन सा है 
और अकर्म कौन सा है ” । इस स्थान पर अकर्म शब्द “ कर्म के अभाव ” ओर 


बुरे कम? इन दोनों अर्थों में यथासम्भव लेना चाहिये । मूल 'छोऋ पर हमारी टॉका देखो। 
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का वर्णन शेक्सपीयर ने किया है। रोम नगर में कोरियोलेनस नाम का एक शूर 
सरदार था । नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया । तब वह रोसन 
लोगों के शत्रुओं में जा मिला और उसने अतिज्ञा की कि “ में तुम्हारा साथ 
कभी नहीं छोड़ूंगा ” | कुछ समय के बाद इन शन्रुओं की सहायता से उसने रोमन 
लोगों पर हमला किया और वह अपनी सेना ले कर रोस शहर के दरवाज़े के 
पास आ पहुँचा । उस समय रोम शहर की ख्त्रियों ने कोरियोलेनस की स्री और 
माता को सामने कर के, मातृभूमि के संबंध में उसको डपदेश किया। अन्त में 
उसको रोम के शत्रुओं को दिये हुए वचन का भंग करना पड़ा। कत्तेव्य-अकत्तैब्य 
के मोह में फैंस जाने के ऐसे और भी कई उदाहरण दुनिया के आचीन और 
आधुनिक इतिहास में पाये जाते हैं। परन्तु हम लोगो को इतनी दूर जाने की 
कोई आवश्यकता नहीं । हमारा महाभारत-मंथ ऐसे उदाहरणो की एक बडी 
भारी खानि ही है। ग्रंथ के आरंभ [ आ. २ ] में वर्णन करते हुए स्वयं व्यासजी 
ने डरको ' सूच्माथन्याययुक्रं, ' ' अनेकसमयान्वितं ' आदि विशेषण दिये हैं। 
उसमें धर्मशाख अथेैशाख्र, और मोक्षशासत्र, सब कुछ आ गया है। इतना ही 
नही, किन्तु उसकी महिसा इस प्रकार गाईं गईं कि “ यदिहास्ति तदन्यत्र यन्नेहास्ति 
न तत्कचित्‌ ”--अथात्‌ , जो कुछ इसमें है वही और स्थानों में है, जो इसमे 
नहीं है, वह और किसी भी स्थान में नहीं है [ आ. ६२. ५३ ]। सारांश यह 
है कि इस संसार में अनेक कठिनाइयों उत्पन्न होती हैं; ऐसे समय बड़े बडे 
प्राचीन पुरुषों ने कैसा बतौव किया इसका सुलभ आख्यानों के द्वारा, साधारण 
जनों को बोध करा देने ही के लिंये ' भारत का महाभारत ' हो गया है। 
नहीं तो सिफ़े भारतीय युद्ध अथवा * जय ” नामक इतिहास का वर्णन करने के 
लिये अठारह पर्व की कुछ आवश्यकता न थी | 

अब यह पश्न किया जा सकता है कि श्रीकृष्ण ओर अज्जैन की बाते छोड 
दीजिये; हमारे तुझारे लिये इतने गहरे पानी में पडने की क्या आवश्यकता है ? 
क्या मनु आदि स्खृतिकारों ने अपने अन्थों में इस बात के स्पष्ट नियम नहीं बना 
दिये हैं कि मनुष्य संसार मे किस तरह बतोव करे ? किसी की हिंसा मत करो, 
नीति से चलो, सच बोलो, गुरु ओर बडों का सन्‍्मान करो, चोरी ओर व्यमिचार 
मत करो इत्यादि सब धर्मों में पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओं का यदि 
पालन किया जाय, तो ऊपर लिखे कत्तंव्य-अकत्तेब्य के कगडे में पड़ने की क्‍या 
आवश्यकता है ? परन्तु इसके विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता है कि, जब 
तक इस संसार के सब लोग उक्त आज्ञाओं के अनुसार वतोव करने नहीं लगे हैं, 
तब तक सजनों को क्‍या करना चाहिये --क्या ये लोग अपने सदाचार के 
कारण दुष्ट जनों के फंदे में अपने को फंसा के ? या अपनी रक्षा के लिये “ जैसे 
को तैसा” हो कर उन लोगों का प्रतिकार करें ? इसके सिवा एक बात और है। 
यद्यपि उक्त साधारण नियमों को नित्य ओर प्माणभूत सान लें तथापि कार्य-- 


ट् 


३० गीतारहस्थ अथवा कमैयोगशासत्र । 


:#5/५/४५/०६/९३५२५८०५/५७/९/. 
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कत्ताओं को अनेक बार ऐसे मोके आते हैं कि, उस समय उक्त साधारण नियमों 
से से दो या अधिक नियम एकदस लागू होते हैं । उस समय “ यह करूं या वह 
करूं ” इस चिन्ता भे पड कर मनुष्य पागल सा हो जाता है। अजुंन पर ऐसा ही 
भौका आ पडा था. परन्तु अजझ्ुन के सिवा ओर लोगों पर भी ऐसे कठिन अवसर 
अक्सर आया करते हैं । इस बात का मार्मिक विवेचन महाभारत में कई स्थानों 
में किया गया है। उदाहरणार्थ, मनु ने सब वर्ण के लोगों के लिये नीतिधर्म के 
पांच नियम बतलाये हैं--“* अहिंसा सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रियनिग्रहः ” ( मनु 
१०.६३ )-अहिंसा, सत्य, अस्तेय, काया वाचा ओर भन की शुद्धता, एवं इन्द्रिय- 
'निग्रह इन नीतिधरमों मे से एक अहिंसा ही का विचार कीजिये। “ अहिंसा 
परमो धर्म: ” ( सभा. आ. ११. १३ ) यह तत्व सिर हमोरे वैदिक धर्म ही मे 
'नहीं किन्तु अन्य सब धर्मों भी प्रधान माना गया है। बोद्ध ओर इईंसाईं धर्मं-अंथों 
में जो आज्ञाएँ है उनमें अहिंसा को, मनु की आज्ञा के समान, पहला स्थान दिया 
गया है। सिर्फ़ किसी की जान ले लेना ही हिंसा नहीं है | उसमें किसी के मन 
अथवा शरीर को दुःख देने का भी समावेश किया जाता है । अर्थात्‌, किसी सचे- 
तन प्राणी को किसी अकार दु.खित न करना ही अहिंसा है। इस संसार में सब 
लोगों की सम्मति के अनुसार यह अहिंसा धर्म सब धर्मों में श्रेष्ठ माना गया है । 
'परन्तु अब कल्पना कीजिये कि हमारी जान लेने के लिये या हमारी सत्री अथवा 
कन्या पर बलात्कार करने के लिये, अथवा हमारे घर में आग लगाने के लिये, या 
हमारा धन छीन लेने के लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में, शख्र ले कर तैयार हो जाय 
और उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोईं न हो, तो उस समय 
“हमको क्या करना चाहिये “--क्या “ अहिंसा परमो धर्म: ”” कह कर ऐसे आत- 
तायी मनुष्य की उपेक्षा की जाय या, यदि वह सीधी तरह से न भाने तो यथा- 
शक्कि उसका शासन किया जाथ ? मनुजी कहते हैं--- 


गुरुं वा बालवृद्धो वा ब्राह्मण वा बहुश्रतम्‌ | 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ ॥ 


अथोत्‌ “ ऐसे आततायी या दुष्ट मनुष्य को अवश्य मार डाले, किन्तु यह विचार 
न करे कि वह गुरु है, बूढ़ा है, बालक है या विद्वान्‌ ब्राह्मण है ”” | शाखकार कहते 
है कि ( मनु ८:३९० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप हत्या करनेवाले को नहीं 
लगता, किन्तु आततायी मनुष्य अपने अधर्म ही से मारा जाता है। आत्मरक्षा 
का यह हक, कुछ मयौदा के भीतर, आधुनिक फाजदारी कानून मे भी स्वीकृत किया 
गया है। ऐसे मौकों पर अहिंसा से आत्मरक्षा की योग्यता अधिक मानी जाती है। 
भूणहत्या सब से अधिक निन्‍्दनीय मानी गई है, परन्तु जब बच्चा पेट मे टेढा हो कर 
अटक जाता है तब क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये ? यज्ञ में पशु 
का वध करना वेद में भी प्रशस्त माना है ( मनु ९. ३१ ) परन्तु पिष्ट पशु के द्वारा 


कर्मजिज्ञासा । ३१ 
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चह भी टल्न सकता है [ मभा. शां ३३७; अनु. ११९. ९६ ] तथापि हवा, पानी, 


'फल इत्यादि सब स्थानों में जो सेकडों जीव-जंतु हैँ उनकी हत्या कैसे ठाली जा 


” सकती है ? महाभारत सें [ शां. १५. २६ ] अछ्ुन कहता है:-- 


इमयोनीनि भतानि तकंगम्याने कानिचित्‌ । 


5 


पक्ष्मणांआप॑ निपातन यषां स्यात्‌ स्कन्धपर्यय, ॥ 


. & इस जगत्‌ में ऐसे ऐसे सूचम जन्तु हैं कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से 


डेख नहीं पड़ता तथापि तक॑ से सिद्ध है, ऐसे जन्तु इतने है कि यदि हम अपनी 
आँखों के पलक हिलावें उतने ही से उन जन्तुओं का नाश हो जाता है! ” ऐसी 
अवस्था में यदि हम मुख से कहते रहे कि “ हिंसा सत करो, हिंसा मत करो ” तो 
उससे क्या लाभ होगा ? इसो विचार के अनुसार अलुशासन पद में [अनु. ११६ ] 
शिकार करने का समर्थन किया गया है। वनपर्व में एक कथा है कि कोई बाह्यण 
ऋषध से किसी पतित्रता खो को भस्म कर डालना चाहता था; परन्तु जब उसका 
यत्न सफल नहीं हुआ तब वह स्त्री को शरण में गया। धर्म का सच्चा रहस्य 
समझ लेने के लिये उस ब्राह्मण को उस स्त्री वे किसी व्याध के यहाँ भेज दिया। 
यहाँ व्याध मांस वेचा करता था; परन्तु था अपने माता-पिता का बड़ा भक्त ! 
इस व्याध का यह व्यवसाय देख कर ब्राह्मण को अत्यन्त विस्मय ओर खेद हुआ। 
तब व्याध ने उसे अहिंसा का सच्चा तत्व समझा कर बतला दिया | इस जगत्‌ 
मे कोन किसको नहीं खाता? “जीवो जीवस्थ जीवनम्‌ ” (भाग. १. १३. ४६ ) 
--यह नियम सर्वत्र देख पडता है। आपत्काल में तो “आणस्यान्नमिदं सर्वम” 
यह नियम सिर्फ स्थृतिकारों ही ने नहीं (मनु. ९. २८; मभा. शां १५. २१) कहा 
है, किंतु उपनिषदों में भी स्पष्ट कहा गया है (वेसू. ३. ४. २८; छा. ९. २. ८. बू 
६. १. १४ ) यदि सब लोग हिंसा छोड दें तो ज्ञात्रधम कहाँ और केसे रहेगा ? 
यदि क्ञात्रधर्म नष्ट हो जाय तो प्रजा की रक्षा केसे होगी? सारांश यह है कि नीति 
के सामान्‍य नियमों ही से सदा काम नहीं चलता; नीतिशासत्र के प्रधान नियम-- 
अहिंसा-में भी कतेब्य अकतेब्य का सूच्स विचार करना ही पड़ता है। 

अहिंसा धर्म के साथ क्षमा, दया, शान्ति आदि गुण शास्त्रों में कहे गये हैं; 
परन्तु सब समय शान्ति से केसे काम चल सकेगा? सदा शान्‍्त रहनेवाले मनुष्यों 
के बाल-बच्चों को भी दुष्ट लोग हरण किये बिना नहीं रहेंगे। इसीं कारण का 
अथम उल्लेख करके प्रल्हाद ने अपने नाती, राजा बलि से कहा हैः... 


न श्रेयः सततं तेजों न नित्य॑ श्रेयसी क्षमा । 


तस्मान्नित्य क्षमा तात पंडितरपवादिता ॥ 
“ सदेव क्षमा करना अथवा क्रोध करना अ्रेयस्कर नहीं होता । इसी लिये, 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
हे तात ! पंडितों ने क्षमा के लिये कुछ अपवाद भी कहे हैं ( सभा. वन. २८. ६. 
८) । इसके वाद कुछ मोक़ों का वर्णन किया गया है जो क्षमाके लिये उचित हैं; 
तथापि अल्हाद ने इस बात का उल्लेख नहीं किया कि इन सोक़ों को पहचानने का 
तत्व था नियम क्या है। यदि इन मोकों को पहचाने बिना, सिर्फ़ अपवादों का 
ही कोई उपयोग करें तो वह दुराचरण समझा जायगा; इसलिये यह जानना 
अत्यंत आवश्यक और महत्त्व का है कि इन मौक़ों को पहचानने का नियम क्या है। 
दूसरा तत्त्व “ सत्य ” है, जो सब देशों और धर्मों मे भल्ली भांति माना जाता 
और अमाण समझ जाता है। सत्य का वर्णन कहाँ तक किया जाय ? चेद में 
सत्य की महिमा के विषय में कहा है कि सारी सृष्टि की उत्पत्ति के पहले “ ऋत॑ * 
ओर “ सत्य ? उत्पन्न हुए; ओर सत्य ही से आकाश, पृथ्वी, वायु आदि पद्ममहा- 
भूत स्थिर हैं-/ ऋतजञ्ञ सत्य॑ं चाभीद्धात्तपसो5ध्यजायत ” (कल, १०. १४०. ३ ) 
« सत्येनोत्तमिता भूमिः ?? ( ऋ., १०. ८५. १ )। “ सत्य ! शब्द का धात्वथे भी 
यही है---“ रहनेवाला * अथौत्‌ “जिसका कभी अभाव न हो ” अ्रथवा “ त्रिकाल- 
अबाधित !; इसी लिये सत्य के विषय में कहा गया है कि “ सत्य के सिवा और धर्म 
नहीं है, सत्य ही परअह्म है, । महाभारत में कई जगह इस वचन का उद्लेख दिया 
गया है कि “नास्ति सत्यात्परो ध्मः? (शां. १६२. २४ ) ओर यह भी लिखा है कि:- 


अभ्वमेधसहस्रं च सत्यं च तुलया घतम्‌ । 
अश्वमेघसहस्राद्धि सत्यमेतव विशिष्यते ॥ 


५ हजार अश्वमेध और सत्य की तुलना की जायें तो सत्य ही अधिक होगा ”? 
(आ. ७४. १०२ )। यह वर्णन सामान्य सत्य के विषय में हुआ । सत्य के विषय 
भें सजुजी एक विशेष बात और कहते हैं (४७. २९५६ ):--- 

वाच्यथो नियताः सर्वे वाड़मूला वाग्विनि:स्तताः । 
तां तु यः स्तेनयेद्वार्च स सर्वस्तेयक्ृन्नरः ॥ 

“४ मनुष्यों के सब व्यवहार वाणी से हुआ करते हैं। एक के विचार दूसरे 
को बताने के लिये शब्द के समान अन्य साधन नहीं है। वही सब व्यवहारों का 
आश्रय-स्थान ओर वाणी का मूल होता है। जो मलुष्य उसको मलिन कर डालता 
है, अथोत्‌ जो वाणी की प्रतारणा करता है, वह सब पूंजी ही की चोरी करता 
है ” । इसलिये मलु ने कहा है कि “ सत्यपूता वदेद्वाच ? ( मनु. ६. ४७६ )--जो 
सत्य से पविन्न किया गया हो, वही बोला जायें। और धर्मी से सत्य ही को 
पहला स्थान देने के लिये उपनिषद्‌ में भी कहा है “ सत्ये वद्‌ | धर्म चर ” ( तै. 

9. ११. १. ) | जब बाणों की शय्या पर पडे पड़े भीष्म पितासह शान्ति और अनु- 
शासन पत्ों में, युधिष्ठिर को सब धर्मों का उपदेश दे चुके; तब आण छोडने के 
पहले “ सत्येघु यतितव्यं वः सत्यं हि परम बल ?” इस वचन को सब धर्मों का 
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सार समझ कर उन्हों ने सत्य ही के अनुसार व्यवहार करेने के लिये सब लोगों 
को उपदेश किया है ( मभा. अनु. १६७. ४० ) । बौद्ध ओर ईसाई धर्मों में भी 
इन्हीं नियमों का वर्णन पाया जाता है ॥ 

क्या उस बात की कभी कल्पना की जा सकती है कि, जो सत्य इस प्रकार 
स्वयंसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लिये भी कुछ अपवाद होंगे ? परन्तु दुष्ट 
जनों से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन है। कल्पना कीजिये कि कुछ 
आदमी चोरों से पीछा किये जाने पर तुझारे सामने किसी स्थान में जा कर छिप 
रहे । इसके बाद हाथ में तलवार लिये हुए चोर तुझारे पास आ कर पूछने लगे 
कि वे आदमी कहों चले गये ? ऐसी अवस्था में तुम क्या कहोगे (--क्या तुम 
सच बोल कर सब हाल कह दोगे, या उन निरपराधी मनुष्यों की रक्षा करोगे ? 
शास्त्र के अनुसार निरपराधी जीवों की हिंसा को रोकना, सत्य ही के समान महत्त्व 
का धर्म है। मनु कहते हैं “ नाएष्टः कस्यचिद्‌ ब्याज्न चान्यायेन पच्छुतः ” ( सनु- 
२. ११०; सभा. शा. २८७. ३४ )--जब तक कोई पश्न न करे तब तक किसी 
से बोलना न चाहिये ओर यदि कोई अन्याय से अश्न करे तो पूछुने पर भी उत्तर 
नहीं देना चाहिये । यदि मालूम भी हो तो सिड़ी या पागल के समान कुछ हैँ 
हूँ करके बात बना देना चाहिये-“' जानज्नपि हि मेधावीं जडवज्ञोक आचरेत्‌। ” 
अच्छा, क्या हूँ हूँ. कर देना और बात बना देना एक तरह से असत्य मापण 
करना नहीं है ? महाभारत ( आ. २१५. ३४ ) में कई स्थानों में कहा है “ न 
व्याजेन चरेद्धर्म ”” धर्स से बहाना करके मन का समाधान नहीं कर लेना चाहिये; 
क्योंकि तुम धर्म को धोखा नहीं दे सकते, तुम खुद धोका खा जाओगे । अच्छा; 
यदि हूँ हूँ करके कुछ बात बना लेने का भी समय न हो, तो क्या करना चाहिये? 
मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर छाती पर आ बैठा है और पूछ 
रहा है, कि तुम्हारा धन कहाँ है ? यदि कुछ उत्तर न दोगे तो जान ही से हाथ 
धोना पड़ेगा । ऐसे समय पर क्या बोलना चाहिये ? सब धर्मों का रहस्य जानने- 
वाले भगवान्‌ श्रीकृष्ण, ऐसे ही चोरों की कहानी का रष्टात दे कर, कर्णपर्व 
(६६- ६१ ) में अुन से ओर आगे शांतिपव के सत्यन्नत अध्याय (१०६९. १५, 
१६ ) में भीष्म पितासह युधिष्ठिर से कहते हैं;--- 

अकूजनेन चेन्मोक्षो नावकूजेत्कथंचन । 
अवश्य कूजितव्ये वा शंकेरन्‌ वाप्यकूजनात्‌ । 
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श्रेयस्तत्रानत॑ वक्‍तुं सत्यादिति विचारितम्‌ । 


अथौत्‌ “ यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गई है, कि यदि बिना बोले मोक्ष या 

छुटकारा हो सके तो, कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये, और यदि बोलना आव- 

श्यक हो अथवा न बोलने से ( दूसरों को ) कुछ संदेह होना सम्भव हो, तो उस 

समय सत्य के बदले असत्य बोलना ही अधिक अशस्त है। ”” इसका कारण यह 
ग़ी. र. ४-६ 





३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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है कि सत्य धर्म केवल शब्दोच्चार ही के लिये नहीं है, अतएव जिस आचरण से 
सब लोगों का कल्याण हो वह आचरण, सिफ़े इसी कारण से निंद्य नहीं माना 
जा सकता कि शब्दोच्चार अयथार्थ है। जिससे सभी की हानि हो, वह न तो 
सत्य ही है और न अहिंसा ही । शांतिपव (३२६. ३३; २८७. $६ ) सें, 
सनत्कुमार के आधार पर नारदजी शुकजी से कहते हैं;--- 


सत्यस्य वचन श्रेय; सत्यादपि हित॑ वदेत्‌ । 
यदभूतहितमत्यन्तं एतत्सत्यं मत॑ मम ॥ 


“ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक ऐसा बोलना अच्छा है, 
“जिससे सब प्राणियों का हित हो । क्योंकि जिससे सब आखियों का अत्यन्त हित 
होता है वही, हमारे मत से, सत्य है |” “ यद्भूतहितं ” पद को देख कर 
आधुनिक उपयोगिता-वादी अंग्रेज़ों का स्मरण करके यदि कोई उक़ वचन को 
अक्षिप्त कहना चाह, तो उन्हें स्मरण रखना चाहिये कि यह वचन महाभारत के वनपर्व 
मे ब्राह्यण ओर व्याध के संवाद मे, दो तीन बार आया है। उनमें से एक जगह 
तो “ अहिंसा सत्यवचन सर्वेभूतहितं परस्र्‌ ” पाठ है ( वन. २०६. ७३ ), और 
दूसरी जगह “ यद्भूतहितमत्यन्तं तत्सत्यमिति धारणा ” ( वन. २०८- ४ ), ऐसा 
पाठमेद किया गया है । सत्यप्रतिक्ष युधिष्टिर ने व्रोणाचाये से 'नरो वा कुंजरों 
वा कह कर, उन्हे संदेह में क्यों डाल दिया ? इसका कारण वही है जो ऊपर 
कहा गया है; ओर कुछ नहीं। ऐसी ही और बातों में भी यही नियम 
लगाया जाता है। हमारे शास्त्रों का यह कथन नहीं है कि सरूठ बोल कर किसी 
खूनी की ज्ञान बचाई जावे । शास्त्रों में खून करनेवाले आदमी के लिये देहांत 
आयश्वित्त अथवा वधदुंड की सज़ा कही गई है; इसलिये वह सज़ा पाने अथवा 
वध करने ही योग्य है। सब शाख्कारों ने यही कहा है कि ऐसे समय, अथवा 
इसी के समान और किसी समय, जो आदमी झूठी गवाही देता है वह अपने 
सात या अधिक पूवजों सहित नरक में जाता है ( मनु. ८. ८४-६६; मभा. आ 

७ ३ )। परन्तु जब, कर्णपव मे वर्णित उक्क चोरों के दृष्टांत के समान, हमारे सच 
बोलने से निरपराधी आदमियों की जान जाने की शड़का हो, तो उस समय क्या 
करना चाहिये ? ग्रीन नामक एक अंग्रेज़ मेथकार ने अपने “ नीतिशाख्र का उपोद्‌- 
घात! नामक अंथ में लिखा है कि ऐसे मौक़ों पर नीतिशाख मूक हो जाते है। 
यद्यपि मलु और याज्ञवल्क्य ऐसे प्रसंगों की गणना सत्यापवाद मे करते हैं, तथापि 
“यह भी उनके मत से गौण बात है। इसलिये अंत मे उन्हों ने इस अपवाद के लिये 
भी आ्रयश्रित्त बतलाया है-“तत्पावनाय निर्वाप्यश्चरः सारस्वतो द्विजैः ? ( याज्ञ 
२. ८३; मजु. ८. १०४-१०६ )। 


कुछ बड़े अंग्रेज़ों ने, जिन्हें अहिंसा के अपवाद के विषय' में आश्चर्य नहीं 
आलुम होता, हमारे शासत्रकारों को सत्य के विषय में दोष देने का यत्न किया है। 
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कर्ंजिशञासा । ३५ 
इसलिये यहों इस बात का उल्लेख किया जाता है, कि सत्य के विषय में प्रामाणिक 
ईसाई धर्मोपदेशक ओर नीतिशाख्र के अंग्रेज़ अथकार क्या कहते हैं । क्राईस्ट का 
शिष्य पॉल बाइबल में कहता है “ यदि मेरे असत्य भाषण से प्रश्चु के सत्य की 
महिमा और बढती है ( अर्थात्‌ ईसाई धर्म का अधिक प्रचार होता है ), तो इससे 
मैं पापी क्योंकर हो सकता हूँ ” (रोम. ३. ७)? ईसाई धर्म के इतिहासकार 
पिलमैन ने लिखा है कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह आचरण 
किया करते थे । यह बात सच है कि वर्तमान समय के नीतिशाख्ज्ञ, किसी को 
धोखा दे कर या झ्ुला कर धर्म भ्रष्ट करना न्याय्य नहीं मानेंगे; परन्तु वे भी यह कहने 
को तैयार नहीं हैं कि सत्यधस अपवाद-रहित है । उदाहरणार्थ, यह देखिये कि 
सिजविक नाम के जिस पंडित का नीतिशाख हमारे कालेजों में पढाया जाता है, उसकी 
क्र्या राय है। कर्म ओर अकर्म के संदेह का निर्णय, जिस तत्त्व के आधार पर, यह 
अंथकार किया करता है उसको “ सब से अधिक लोगों का सब से अधिक सुख ” 
(बहुत लोगों का बहुत सुख ) कहते हैं। इसी नियम के अनुसार उसने यह 
निर्णय किया है, कि छोटे लड़कों को और पागलों को उत्तर देने के समय, ओर 
इसी प्रकार बीमार आदमियों को ( यदि सच बात सुना देने से उनके स्वास्थ्य के 
बिगड जाने का भय हो ), अपने शत्रुओं को चोरों और ( यदि बिना बोले काम 
न सटता हो तो ) जो अन्याय से प्रश्न करें उनको उत्तर देने के समय, अथवा 
वकीलों को अपने व्यवसाय में रूठ बोलना अनुचित नहीं है % । मिल के नीतिशाख्र 
के ग्रंथ में भी इसी अपवाद का समावेश किया गया है + । इन अपवादों के अति 


रिक्र सिजविक अपने ग्रंथ मे यह भी लिखता है, कि “यञ्ञपि कहा गया है कि सब 
क्ोगों को सच बोलना चाहिये, तथापि हम यह नहीं कह सकते कि जिन राज- 
नीतिज्ञों को अपनी कारैवाई गुप्त रखनी पड़ती है वे ओरों के साथ, तथा व्यापारी 
अपने ग्राहकों से, हमेशा! सच ही बोला करें[?” । किसी अन्य स्थान में वह लिखता है 
कि यही रियायत पाद्रियों ओर सिपाहियों को मिलती है। लेस्ली,स्टीफन नाम का 
एक ओर अंग्रेज़ गंथकार है। उसने नीतिशाख का विवेचन आधिमौतिक दृष्टि से किया 
है। वह भी अपने अंथ में ऐसे ही उदाहरण दे कर अन्त में लिखता है, “किसी 
कार्य के परिणाम की ओर ध्यान देने के बाद ही उसकी नीतिमत्ता निश्चित की जानी 
चाहिये। यदि मेरा यह विश्वास हो की भ्ूूठ बोलते ही से कल्याण होगा तो में सत्य 
बोलने के लिये कभी तैयार नहीं रहूंगा। मेरे इस विश्वास में यह साव भी,हो सकता है 
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श्द गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्तर । 
कि, इस समय, भूठ बोलना ही मेरा कर्त्तव्य है +। ” ग्रीन साहब ने नीतिशाख्र 
का विचार अध्यात्मदृष्टि से किया है। आप, उक् असंगों का उल्लेख करके, स्पष्ट रीति 
से कहते हैं कि, ऐसे समय नीतिशाखत्र मनुष्य के संदेह की निवृत्ति कर नहीं सकता। 
अन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशासत्र यह नहीं कहता कि किसी 
साधारण नियम के अनुसार, सिर्फ़ यह समझा कर कि वह है, हमेशा चलने में 
कुछ विशेष महत्त्व है; किन्तु उसका कथन सिर्फ़ यही है कि “ सामान्यतः ! उस 
नियस के अनुसार चल्लना हमारे लिये श्रेयस्कर है। इसका कारण यह है कि, ऐसे 
समय, हम लोग, केवल नीति के लिये, अपनी लोभमूलक नीच मनोवृत्तियों को 
त्यागने की शिक्षा पाया करते है&”” | नीतिशासत्र पर अथ लिखनेवाले बेन, वेबेल 
आदि अन्य अंग्रेज पंडितों का भी ऐसा ही मत है २९ । 


यदि उक् अंग्रेज अथकारों के मतों की तुलना हमारे धर्मशाखकारों के बनाये 
हुए नियमों के साथ की जाय, तो यह बात सहज ही ध्यान में आ जायगी कि, सत्य 
के विषय में अभिमानी कौन है। इसमें संदेह नहीं कि हमारे शास्त्रों में कहा हैः--- 


न नर्मयुक्तं वचन हिनस्ति न स््रीषु राजन्न विवाहकाले । 
प्राणात्यये सर्वधनापहारे पच्चाइ्रतान्याहुरपातकानि ॥ 


अथ्थांव “हँसी में, ख्रियों के साथ, विवाह के समय, जब जान पर आ बने तबः 
ओर संपत्ति की रक्षा के लिये, कूठ बोलना पाप नहीं है ” ( सभा. आ. ८२. १६; 
ओर शां. १०६ तथा मनु. ८. १३०) । परन्तु इसका मतलब यह नहीं है कि खयों; 
के साथ हमेशा झूठ ही बोलना चाहिये । जिस भाव से सिजविक साहब ने ' छोटे 
लड़के, पागल और बीमार आदमी ' के विषय में अपवाद कहा है, वही भाव महा- 
भारत के उक्न कथन का भी है। अग्नेज़ मंथकार पारलोकिक तथा आध्यात्मिक दृष्टि 
की ओर कुछ ध्यान नहीं देते । उन लोगों ने तो खुल्लमखुल्ला यहाँ तक प्रति- 
पादन किया है कि व्यापारियों को अपने लाभ के लिये रूठ बोलना अज्ञचित नहीं 
है । किन्तु वह बात हमारे शाख्कारों को सम्मत नहीं है। इन लोगों ने कुछ ऐसे 
ही मौकों पर झूठ बोलने की अलुमति दी है, जब कि केवल सत्य शब्दो- 
चारण ( अथौत्‌ केवल वाचिक सत्य ) और सर्वभ्ूतहित ( अथौत्‌ वास्तविक 
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सत्य ) में विरोध हो जाता है और व्यवहार की दृष्टि से कूठ बोलना अपरिहाय हो 
जाता है। इनकी राय है कि सत्य आदि नीतिधर्स नित्य--अधौत्‌ सब समय एक 
समान अबाधित--हैं; अतएव यह अपरिहार्य छूठ बोलना भी थोड़ा सा पाप ही है " 
और इसी लिये आयश्रित्त भी कहा गया है। संभव है कि आजकल के आधिमी- 
तिक पंडित इन आयश्चित्तों को निरथंक होवा कहेंगे, परन्तु जिसने ये प्रायश्रित्त कहे 
हैं और जिन लोगों के लिये ये कहे गये हैं वे दोनों ऐसा नहीं समभते । वे तो उक्क 
सत्य-अपचाद को गौण ही मानते हैं। और, इस विषय की कथाओं में सी, यही 
अर्थ अतिपादित किया गया है। देखिये, युधिष्टिर ने संकट के समय एक ही बार 
दबी हुईं आवाज़ से, “ नरो वा कुंजरो वा ” कहा था। इसका फल यह हुआ कि 
उसका रथ, जो पहले ज़मीन से चार अंगुल ऊपर चला करता था अब और मासूली 
लोगों के रथों के समान घरती पर चलने लगा। और, अंत सें एक क्षण भर के लिये 
उसे नरकलोक सें रहना पडा ( म. सा. जोण. १६१.९७.२५८ तथा स्वगी, ३. १५ )! 
दूसरा उदाहरण अर्जुन का लीजिये। अश्वमेघपव ( ८१. १० ) में लिखा है, कि 
यद्यपि अर्जुन ने भीष्स का वध क्ञात्रधर्स के अनुसार किया था, तथापि उसने शिखडी 
के पीछे छिप कर यह काम किया था, इसलिये डसको अपने पुत्र बश्नुवाहन से 
पराजित होना पढ़ा। इन सब बातों से यही प्रगट होता है कि, विशेष पसंगों के 
लिये कहे गये उक्न अपवाद मुख्य या प्रमाण नहीं माने जा सकते । हमारे शाख्रकारों 
का अंतिम और तात्विक सिद्धान्त वही है, जो महादेव ने पावती से कहा हैः--- 


आत्तहेतो: परार्थे वा नर्महास्याश्रयात्तथा । 
न म्रषा न वदन्तीह ते नरा$ स्वगेगामिन३॥ 


“ जो लोग, इस जगत्‌ में सवा के लिये, पराभ के लिये, या ठट्ठे में सी कभी 
भूठ नहीं बोलते, उन्हीं को स्व की प्राप्ति होती है?” ( म.भा. अनु. १४४. १६ )। 
अपनी अतिज्ञा या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल है। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण और भीष्स पितामह कहते हैं, “ चाहे हिमालय पर्वत अपने स्थान से हट 
जाये, अथवा अप्नि शीतल हो जायें, परन्तु हमारा वचन टल नहीं सकता ” (सभा. 
आ. ८०३ तथा उ. ८-४८ ) भतृहरि ने सी सत्पुरुषों का वर्शन इस प्रकार किया है-- 
तेजस्विनः सुखमसूनपि संत्यज़न्ति । सत्यवतव्यसनिनों न पुनः प्रतिज्ञार ॥ 
“ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अपनी जान सी दे देंगे, परन्तु वे अपनी प्रतिज्ञा 
का त्याग कभी नहीं करेंगे ” ( नीतिश. ११० )। इसी तरह श्रीरामचंह्॒जी के 
एक-पत्नीत्रत के साथ उनका एक बाण और एक बचन का बत भी असिद्ध है, 
जैसा इस सुभाषित में कहा है--“ द्विःशरं नाभिसंघत्ते रामो निनौभिभाषते ”? 
हरिश्वंद्र ने तो अपने स्वप्त में दिये हुए वचन को सत्य करने के लिये डोम की नीच 
सेचा भी की थी। इसके उलटा, वेद में यह वर्णन है कि इंद्रादि देवताओं ने वृन्नासुर 


श्द गीतारहस्य अथवा करमयोगशास्त्र । 


के साथ जो अतिज्ञाएँ की थीं उन्हें मेट दिया और उसको मार डाला । ऐसी ही कथा- 
पुराणों में हिरण्यकशियु की है। व्यवहार में भी कुछ कौल-करार ऐसे होते है, कि- 
जो न्यायालय मे बे-कायदा समझे जाते हैं या जिनके अजुसार चलना अनुचित माना 

जाता है। अजैन के विषय में ऐसी एक कथा महाभारत (कर्ण. ६६) में है। 

अर्जुन ने प्रतिज्ञा की थी कि जो कोई मुझ से कहेसगा कि “ तू अपना गांडीव 

धनुष्य किसी दूसरे को दे दे ” उसका शिर मैं तुरन्त ही काट डालूगा। इसके बाद 
युद्ध मे जब युधिष्ठिर करण से पराजित हुआ, तब उसने निराश हो कर अर्जुन से 
कहा “ तेरा गांडीव हमारे किस कास का है ? तू इसे छोड दे!” यह सुन कर 
अर्जुन हाथ में तलवार ले युधिष्ठिर को मारने दौड़ा ! उस समय॑ भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
वही थे। उन्हों ने तत्त्वज्ञान की दृष्टि से सत्यधर्म का मार्िक विचेचन करके अज्ुन को 
यह उपदेश किया कि “ तू मूढ है, तुझे अब तक सूचम-धर्म मालूस नहीं हुआ है, 
तुझे वृद्ध जनों से इस विषय की शिक्षा अहण करनी चाहिये, “ न वृद्धाः सेविता-- 
स्ववया “--तू ने वृद्ध जनों की सेवा नहीं की है--यदि तू प्रतिज्ञा की रक्षा करना ही: 
चाहता है तो तू युधिष्ठिर की निर्भत्सैना कर; क्योंकि सभ्यजनों को निर्भस्लैना रूत्यु 

ही के समान है। ” इस अकार बोध करके उन्हों ने अज्जैन को ज्येडआतृवध के पाप 

से बचाया। इस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने जो सत्यानृत-विवेक अज्जुन को बताया 

है, उसी को आगे चल कर शान्तिपव॑ के सत्यानृत नामक अध्याय में भीष्म ने 
युधिष्ठिर से कहा है (शां १०६)। यह उपदेश व्यवहार मे लोगों के ध्यान से रहना 

चाहिये । इसमे संदेह नहीं, कि इन सूच्म असंगों को जानना बहुत कठिन काम है। 

देखिये, इस स्थान में सत्य की अपेक्षा आतृधम ही श्रेष्ठ माना गया है; और गीता 

में यह निश्चित किया गया है, कि बंधुप्रेम की अपेक्षा क्षात्र धरम अबल है। 


जब अहिंसा और सत्य के विषय से इतना वाद-विवाद है तब आश्रय की बात 
नहीं कि, यही हाल नीतिधर्म के तीसरे तत्त्व अर्थात अस्तेय का भी हो | यह बात 
निर्विवाद सिद्ध है, कि न्‍यायपूर्वक आप्त हुई किसी की संपत्ति को चुरा ले जाने 
या लूट लेने की स्वतंत्नता दूसरों को मिल जायें, तो द्वव्य का संचय करना बंद हो 
जायगा, समाज की रचना बिगड़ जायगी, चारों तरफ अनवस्था हो जायगी और 
सभी की हानि होगी। परन्तु इस नियम के भी अपवाद हैं; जब, दुर्भिक्ष के 
समय मोल लेने, मजदूरी करने या भिक्षा मॉगने से भी अनाज़ नहीं मिलता, तब 
एसी आपत्ति में यदि कोई मलुष्य चोरी करके आत्मरत्षा करें, तो क्या वह पापी 
समझा जायगा ? महाभारत (शां. १४१ ) में यह कथा है, कि किसी समय 
बारह वर्ष तक दुर्मिक्ष रहा और विश्वामिन्र पर बहुत बडी आपत्ति आई | तब 
इन्हों ने किसी श्रपच ( चाण्डाल ) के घर से कुत्ते का मांस छुराया ओर वे इस 
अभच्य भोजन से अपनी रक्षा करने के लिये अद्नत्त हुए। उस समय श्रपच ने: 
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विश्वामितन्र को “ पदञ्न पद्चनखा भच्या:” ( मनु. £. १८ )#इत्यादि शाख्रार्थ बतला 
कर अभक्ष्य-भक्षण-और वह भी चोरी से न करने के विषय में बहुत उपदेश” 
किया। परंतु विश्वामित्र ने उसको डॉट कर यह उत्तर दिया:-- 

पिबन्त्येवोदक गावो मंडुकेषु रुवत्स्वपि 

न ते5पिकारो 'धर्में5स्ति मा भूरात्मप्रशंसकः ॥ 
“अरे ! यद्यपि मेंडक टर टर किया करते हैं तो भी गोएँ पानी पीना बंद 
नहीं करतीं; चुप रह ! मुझ को धर्मज्ञान बताने का तेरा अधिकार नहीं है । ब्यथ 
अपनी प्रशंसा मत कर । ” उसी समय विश्वामित्र ने यह भी कहा है कि “ जिवितं 
मरणास्त्रेयो जीवन्धर्ममवाप्लुयात्‌ ”--अर्थाव्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो धर्म का 
आचरण कर सकेंगे; इसलिए धर्म की दृष्टि से मरने की अपेक्ता जीवित रहना 
अधिक श्रेयस्कर है| मनुजी ने अजीगर्त, वामदेंव आंदि अन्यान्य ऋषियों के 
उदाहरण दिये हैं, जिन्हों ने, ऐसे संकट के समय, इसी प्रकार आचरण किया है 
(मनु. १०. १०४-१०८ ) । हाब्स नामक अंग्रेज़ भंथकार लिखता है “किसी कठिन 
अकाल के समय जब अनाज़ मोल न भिले या दान भी न मिले तब यदि पेट भरने 
के लिये कोई चोरी या साहस कर्म करें तो उसका यह अपराध माफ़ समझा जाता 
है +। और, मिल ने तो यहाँ तक लिखा है कि ऐसे समय चोरी करके अपना 
जीवन बचाना मनुष्य का कर्तव्य है ! 

* मरने से जिंदा रहना अ्रेयस्कर है '---क््या विश्वामित्र का यह तत्व सर्वथा 


#मनु और याश्वल्क्य ने कहा है कि कुत्ता, बन्दर आदि जिन जानवर के पॉच पॉच 
नख होते हैं उन्हीं में से खरगोश, कछुआ, गोह आदि पच प्रकार के जानवरों का मांस 
भक्ष्य है ( मनु. ५. १८; याज्ञ. १. ११७ )। इन पंच जानवरो के अतिरिक्त मनुजी ने 
“ खड्ट ! अथांत्‌ गेंडे को भी भक्ष्य माना है। परन्तु टकाकार का कथन है कि इस विषय 
में विकल्प है। इस विकल्प को छोड़ देने पर शेष पांच ही जानवर रहते हैं, और उन्ही 
का मांस भक्ष्य समझा गया है। “पंचपंचनखा भक्ष्या'”” का यही अर्थ है तथापि भीसां- 
सको के मतानुसार इस व्यवस्था का भावाथ यही है कि, जिन लोगों की मांस खाने की 
सम्मति दी गई है वे उक्त पंचनखी पेंच जानवरों के सिवा ओर किसी जानवर का 
सांस न खायें । इसका भावाथ यह नहीं है, कि इन जानवरो का मांस खाना ही चाहिये । 
इस पारिभाषिक अर्थ को वे छोग “ परिसंख्या ” कहते हे । पंच पंचनखा मक्ष्या:” इसी 
परिसंख्या का मुख्य उदाहरण है । जब कि मांस खाना ही निषिद्ध माना गया है तब 
इन पाँच जानवरों का मांस खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये । 

शा. सब्मबधाक, रिथाए 7, णाक्‌,. जह़एए, % 489 
( 4009098 एकरणहकों ॥फ्राकाए आताप्र0: ) गा?! एपह्रदापवाईडगा- 
ए्ाबछ, ९, 9, 95. (6% 70.) ४ गणाा8, 0 88४० & ]40, ३४ ग़ात्रए ॥0/ ०ग्गए 
90 87009 906 & तै।ए 0 5099] ७६०, ?? 
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अपवाद-रहित कहा जा सकता है? नहीं | इस जगत्‌ में सिर्फ़ जिंदा रहना ही 
कुछ पुरुषार्थ नहीं है । कौाए भी काकबलि खा कर कई वर्ष तक जीते रहते हैं । 
यही सोच कर वीरपत्नी विदुला अपने पुत्र से कहती है, कि बिद्चौने पर पड़े पढ़े 
सड़ जाने या घर में सो वष की आयु को व्यर्थ व्यतीत कर देने की अपेक्षा, यदि 
तू एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति प्रकट करके मर जायगा तो अच्छा होगा- 
मुहूर्त ज्वलितं श्रेयो न च धूमायितं चिरं ? ( म. भा. उ. १३२. १९ ) । यदि 
यह बाच सच है कि आज नहीं तो कल, अंत में सौ वर्ष के बाद मरना ज़रूर है 
(भाग. १०. १३८; गी. २. २७ ), तो फ़िर उसके लिये रोने या डरने से क्या लाभ 
है! अ्रध्यात्मशाख की दृष्टि से तो आत्मा नित्य और अमर है; इसलिये सत्यु का 
विचार करते समय, सिरफ़ इस शरीर का ही विचार करना बाकी रह जाता है। अ्रच्छा, 
यह तो सब जानते हैं कि यह शरीर नाशवान्‌ है; परन्तु आत्मा के कल्याण के लिए 
इस जगत में जो कुछ करना है उसका एक मात्र साधन यही नाशवान्‌ मनुष्यदेह 
है। इसी लिये मनु ने कहा है “ आत्मान सतत रक्षेत्‌ दौरैरपि धनैरपि ””-- 
अथौत्‌ स्री और सम्पत्ति की अपेक्षा हमको पहले स्वर्य अपनी ही' रक्षा करनी 
चाहिये ( मच. ७. २१३ ) | यद्यपि मनुष्य-देह दुर्लभ और नाशवान्‌ भी है, तथापि 
जब उसका नाश करके उससे भी अधिक किसी शाश्रत वस्तु की प्राप्ति कर लेनी 
होती है, (जैसे देश, धर्म और सत्य के लिये; अपनी अतिज्ञा, ब्रत और बिरद की 
रक्षा के लिये; एवं इजत कीर्ति और सर्वेभूतहित के लिये ) तब, ऐसे समय पर, 
अनेक महात्माओं ने इस तीत्र कत्तेज्याप्नि में आनन्द से अपने आणों की भी आहुति 
दे दी है ! जब राजा दिलीप अपने गुरु वसिष्ठ की गाय की रक्षा करने के लिए सिंह 
को अपने शरीर का बलिदान देने को तैयार हो गया, तब वह सिंह से बोला कि 
हमारे समान पुरुषों की “ इस पाश्चमौतिक शरीर के विषय में अनास्था रहती है, 
अतएव तू मेरे इस जड शरीर के बदले मेरे यशस्वरूपी शरीर की ओर ध्यान दे. ?? 
(रघु. २, ४७ )। कथासरित्सागर और नागाननद्‌ नाटक में यह वर्णन है, कि सर्पों 
की रक्षा करने के लिये जीमूतवाहन ने गरुड को खयं अपना शरीर अपंण कर 
दिया । रूच्छुकटिक नाटक ( १०-२७ ) में चारुदत कहता है;--- 
न भीतो मरणादस्मि केवर्ल दूषितं यशः । 
विशुद्धस्य हि मे मृत्युः पुत्रजन्मसमः किल ॥ 
“मैं मृत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है कि मेरी कीर्ति कलंकित हो गई। यदि 
कीर्ति शुद्ध रहे ओर रूत्यु भी आ जायें, तो में उसको पुत्र के उत्सव के समान मानूंगा”? : 
'इसी तत््व के आधार पर महाभारत ( वन. १०० तथा १३१; शां. ३४२ ) में राजा 
शिवि और दधीचि ऋषि की कथाओं का वर्णन किया है। जब धर्म-( यम ) राज 
श्येन पत्ती का रूप धारण करके कपोत के पीछे उड़े, ओर जब वह कपोत अपनी 
रचा के लिये राजा शिबि की शरण में गया तब राजा ने खय अपने शरीर का मांस 
काट कर उस श्येन पक्षी को दे दिया ओर शरणागत कपोत की रक्षा की ! वृन्नासुर 
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नाम का देवताओं का एक शत्रु था। उसको मारने के लिये दुधीचि ऋषि की हड्डियों 
के बच्ध की आवश्यकता हुईं। तब सब देवता सिल कर उक्ल ऋषि के पास गये और 
बोले “ शरीरत्यागं लोकहितार्थ भवान्‌ कतुमहेति ”--है महाराज ! लोगों के 
कल्याण के लिये; आप देह त्याग: कीजिये । बिनती सुन दधीचि ऋषि ने 
बढ़े आनन्द से अपना शरीर त्याग दिया ओर अपनी हड्डियों देवताओं को दे दीं ! 
एक समय की बात है कि इन्द्र, बाह्मण का रूप धारण करके, दानशूर कर्ण के पास 
कवच और कुंडल मॉगने आया। कर्य इन कवच-कुरडलों को पहने हुए ही जन्मा था। 
जब सूर्य ने जाना कि इन्द्र कवच-कुरड़ल मांगने जा रहा है तब उसने पहले ही से कर्ण 
को सूचना दे दी थी, कि तुम अपने कवच-कुर्डल किसी को दान मत देना । यह सूचना 
देते समय सूर्य ने कर्ण से कहा “ इसमे संदेह नहीं कि तू बड़ा दानी है, परन्तु 
यदि तू अपने कवच-कुण्डल दान मे देगा तो तेरे जीवन ही की हानि हो जायगी, 
इसलिये तू इन्हें किसी को न देना। मर जाने पर कीर्ति का क्या उपयोग है -- 
“४ स्तस्य कीत्यां कि कार्यम्‌ !” | यह सुन कर कर्ण ने स्पष्ट उत्तर दिया कि “ जीवि- 
तेनापि मे रच्या कीर्तिस्तद्विद्धि मे बतस्‌ ?----अथात्‌ जान चली जायेँ तो भी कुछ 
'परवा नहीं, परन्तु अपनी कीर्ति की रक्षा करना ही मेरा त्रत है ( सभा. वन. २६६. 
३८ )। सारांश यह है कि “यदि मर जायगा तो स्वग॑ की प्राप्ति होगी और जीत 
जायगा तो पृथ्वी का राज्य मिलेगा”! इत्यादि ज्ञात्रधम (गी. २. ३७) और “ स्वधर्मे 
निधन श्रेय: (गी. ३.३४) यह सिद्धांत उक़ तत्त पर ही अवलंबित है।इसी 
तत्त्व के अजुसार श्रीसमर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “कीर्ति की ओर देखने से सुख 
नहीं है और सुख की ओर देखने से कीर्ति नहीं मिलती”'( दास, १२. १०. १६; १८. 

१०, २६); और वे उपदेश भी करते हैं कि “* हे सज्नन मन! ऐसा काम करो जिससे 
मरने पर कीर्ति बनी रहे ” । यहाँ श्रश्ष हो सकता है, कि यद्यपि परोपकार से 
'कीति होती है, तथापि झृत्यु के बाद कीति का क्या उपयोग है ? अथवा 
किसी सभ्य मनुष्य को अपकीर्ति की अपेक्षा मर जाना ( गी. २. ३४ ), या 
जिंदा रहने से परोपकार करना, अधिक प्रिय क्यों मालूम होना चाहिये ? इस अश्न 
का उचित उत्तर देने के लिये आत्म-अनाव्म-विचार में प्रवेश करना होगा। और इसी 
के साथ कमे-अकमशास्त्र का भी विचार करके यह जान लेना होगा, कि किस मौके पर 
जान देने के लिये तैयार होना उचित या अनुचित है। यदि इस बात का विचार 
नहीं किया जायगा तो जान देने से यश की आप्ति तो दूर ही रही, परन्तु 
“मूर्खता से आत्महत्या करने का पाप माथे चढ जायगा । 
माता, पिता, गुरु आदि वन्दनीय ओर पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा शुश्रषा 
करना सी सर्वमान्‍्य धर्मों में से एक प्रधान धर्म समझा जाता है। यदि ऐसा न 
हो तो कुट्ठंब, गुरुकुल और सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह न सकेगी । 
. यही कारण है कि सिर्फ़ स्थृति-अन्धों ही में नहीं, किन्तु उपनिषदों मे सी, “सत्य 
“बंद, धर्म चर” कहा गया है । और जब शिष्य का अध्ययन पूरा हो जाता और 
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वह अपने घर जाने लगता तब अत्येक गुरु का यही उपदेश होता था कि “* सातृ- 
देवों भव। पितृदेवो' भव । आचायेदेवों भव” ( तै. १.११.१ और ६.)।महाभारत के 
ध्राह्मण-व्याध आख्यान का तात्तपये भी यही है( वन. श्र. २३३)! परन्तु इस घर्म में भी 
कभी कभी अकल्पित बाधा खड़ी हो जाती है। देखिये, मनुजी कहते हैं (२, १४३):- 

उपाध्यायान दक्षाचार्य; आचार्याणां शत पिता । 

सहस्न॑ तु पितृन्माता गोरवेणातिरिच्यते ॥ 
८ दस उपाध्यायों से आचारय, ओर सो आचायों से पिता, एवं हजार पिताओं 
से माता का गौरव अधिक है”। इतना होने पर भी यह कथा असिद्द है 
( वन, ११६. १४) कि परशुराम की माता ने कुछ अपराध किया था, इसलिये उसने 
अपने पिता की आज्ञा से अपनी माता को मार डाला । शान्तिपव ( २६५ ) के चिरका- 
रिकोपाख्यान में अनेक साधक-बाधक प्रमाणों सहित इस बात का विस्तृत विवेचन 
किया गया है, कि पिता की आज्ञा से माता का वध करना श्रेयस्कर है या पिता 
की आज्ञा का भंग करना अ्रयस्कर है। इससे स्पष्ट जाना जाता है, कि महा-- 
भारत के समय ऐसे सूक्ष्म असंगों की, नीतिशाख की दृष्टि से, चर्चा करने की 
पद्धति जारी थी। यह बात छोटों से ले कर बड़ों तक सब लोगों को मालूम है, कि पिता 
की अतिज्ञा को सत्य करने के लिये, पिता की आज्ञा से, रामचंद्र ने चौदह वर्ष 
वनवास किया परन्तु माता के संबंध में जो न्याय ऊपर कहा ग्रया है वही पिता 
के संबंध भे भी उपयुक्त होने का समय कभी कभी आ सकता है । जैसे मान लीजिये,. 
कोई लड़का अपने पराक्रम से राजा हो गया और उसका पिता अ्रपराधी हो कर 
इन्साफ के लिये उसके सामने लाया गया; इस अवस्था मे वह लड़का क्या करें -- 
राजा के नाते से अपने अपराधी पिता को दंड दें था उसको अपना पिता समझ कर 
छोड दें ? मनुजी कहते हैं:--- 

पिताचार्यः सुहन्माता भार्या पुत्र: पुरोहितः । 

नादण्ड्यों नाम राज्ञो$स्ति यः स्वधर्मे न तिष्ठाते ॥ 
“ पिता, आचार्य, मित्र, माता, खत्री, पुत्र ओर पुरोहित--इनमें से कोई भी 
यदि अपने धर्म के अनुसार न चलें तो वह राजा के लिये अदण्ड्य नहीं हो सकता 
अर्थात्‌ राजा उसको उचित दरड दें ” ( मनु. ८.३३९; मभा. शा. १२१. ६० )। 
इस जगह पुत्रधर्म की योग्यता से राजधर्म की योग्यता अधिक है। इस बात 
का उदाहरण ( मभा. व. १०७; रामा. १.३८ मे ) यह है कि सूर्यवंश के महापरा- 
क्रमी सगर राजा ने असमंजस नामक अपने लड़के को देश से निकाल दिया था; 
क्योंकि वह दुराचरणी था और गश्रजा को दुःख दिया करता था। मनुस्स्ति में भी 
यह कथा है कि आंगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत ज्ञान 
हो गया था, इसलिये उसके काका-मामा आदि बड़े बूंदे नातेदार उसके पास 
अध्ययन करने लग गये थे। एक दिन पाठ पढाते पढाते आंगिरस ने कहा, “ पुत्रका 
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इति होवाच ज्ञानेन परिशृह्य तान्‌ ””। बस, यह सुन कर सब वृद्धजन क्रोध से लाल 
हो गये और कहने लगे कि यह लड़का मस्त हो गया है! उसको उचित दण्ड 
दिलाने के लिये उन लोगों ने देवताओं से शिकायत की । देवताओं ने दोनों ओर 
का कहना सुन लिया और यह नि्॑य किया कि “ आंगिरस ने जो कुछ तुझें कहा. 
वही न्याय्य है ” । इसका कारण यह हैः--- 

न तेन वद्धों भवति येनास्य पलितं शिरः । 

यो वे युवाष्यधीयानस्तं देवा: स्थविरं विदुः ॥ 
“ सिर के बाल सफेद हो जाने से ही कोई मनुष्य बृद्ध नहीं कहा जा सकता$ 
देवगण उसी को बृद्ध कहते हैं, जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो ” ( मनु. 
२.१९१६ और मभा. वन. १३३. ११; शल्य. ४१. ४७. ) । यह तत्त्व मनुजी और 
व्यासजी ही को नहीं, किंतु बुद्ध को भी मान्य था। क्योंकि, मनुस्झति के उस 
छोक का पहला चरण “ धम्मपद्‌ ” & नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा 
के बोद्ध अंथ में अक्षरशः आया है ( धम्मद २६० )। और डसके आगे यह भी 
कहा है कि जो सिर्फ अवस्था ही से वृद्ध हो गया है उसका जीना व्यर्थ है; यथा 
में धर्मेष्ठ ओर बृद्ध होने के लिये सत्य, अहिंसा आदि की आवश्यकता है। “ चुल्- 
बग्ग ! नामक दूसरे ग्रंथ ( ६. १३. $ ) में स्वयं बुद्ध की यह आज्ञा है, कि यद्यपि 
धर्म का निरूपण करनेवाला भिकु नया हो, तथापि वह ऊँचे आसन पर बैठें और 
उन वयोवृद्ध भिक्षुओं को भी उपदेश करें, जिन्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो । 
यह कथा सब लोग जानते हैं कि प्रल्हाद ने अपने पिता हिरण्यकशिपु की अवज्ञा. 
करके भगवद्माप्ति केसे कर ली थी | इससे यह जान पडा है कि जब, कभी कभी. 
पिता-पुत्र के सर्वमान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बड़ा संबंध उपस्थित होता" 
है, तब उतने समय के लिये निरुपाय होकर पिता-पुत्र का नाता भूल जाना पड़ता 
है। परन्तु ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई सुँहजोर लडका, उक् नीतिं. 
का अवलंब करके, अपने पिता को गालियों देने लगे, तो वह केवल पशु के समान 
समभा जायगा। पितामह भीष्म ने युधिष्ठिर से कहा है “' गुरुगैरीयान पितृतो मातृ-- 
तश्ेति मे सतिः ” (शां. १०८. १७)--अथौत्‌ गुरु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है। परन्तु 
महाभारत ही में यह भी लिखा है कि, एक समय मरुत्त राजा के गुरु ने लोभवश 
हो कर स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया, तब मरुत्त ने कहाः--- 


% “ धम्मपद? अंथ का अंग्रेजी अनुवाद “गप्राच्यधर्म-पुस्तकमाला” (86678 
80008 ०४0४ 7१6४४ 70. >7 ) में किया गया है और चुह़वग्ग का अनुवाद 
भी उसी माला के 70. >टाग्ा7और >टए में प्रकाशित हुआ है । धम्मपदका- 
पाली 'छोक यह हैः-- 

न तेन थेरो होति येनस्स पलितं सिरो। 
परिपक्को वथों तस्स मोघ॑जिण्णों ति चुच्चति ॥ 
“थेर' शब्द बुद्ध सिक्षुओं के लिये अयुक्त हुआ है । यह संस्क्ृत ' स्थिर” का अपश्नश है।, 


9४ गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशासत्र ! 
गुरोरप्यवलिप्तस्थ कार्याकार्य,मजानतः । 
उत्पथश्रतिपन्नस्य न्याय्यं भवति शासनम्‌ ॥ 


४ यदि कोई गुरु इस बात का विचार न करे कि क्या करना चाहिये और क्या 
नहीं करना चाहिये, ओर यदि वह अपने ही घमसंड में रह कर टेढे रास्ते से 
चलें, तो उसका शासन करना उचित है ” । उक्न छोक महाभारत में चार स्थानों 
में पाया जाता है। (आ. १४२. ९२, १३; उ. १७६,२४; शां. ९७.७; १४०-४८)। 
इनमें से पहले स्थान में वही पाठ है जो ऊपर दिया गया है; अन्य स्थानों मे चोथे 
चरण भें “ दण्डो भवति शाश्वतः ”? अथवा “ परित्यागो विधीयते ”” यह पाठा- 
तर भी है । परन्तु वाल्मीकिरामायण (२. २३, १३ ) में जहों यह छोक है 
वहाँ ऐसा ही पाठ है, जैसा ऊपर दिया गया है; इसलिये हमने इस अंथ मे उसी 
को स्वीकार किया है। इस 'छोक में जिस. तत्त्व का वर्णन किया गया है उसी के 
- आधार पर भीष्म पितामह ने परशुराम से और अर्जुन ने द्वोणाचार्य से युद्ध किया, 
और जब अल्हाद ने देखा कि अपने गुरु, जिन्हें हिरए्यकशिपएु ने नियत किया है, 
भगवद्माप्ति के विरुद्द उपदेश कर रहे हैं, तब उसने इसी तत्त्व के अज्ुुसार उनका निषेध 
किया है। शांतिपव में स्वयं भीष्म पितामह श्रीकृष्ण से कहते हैं, कि यद्यपि गुरु लोग 
- पूजनीय हैं तथापि उनको भी नीति की मर्यादा का अवलंबन करना चाहिये, नहीं तो- 
समयत्यागिनि लुब्धान्‌ गुरूनपि च केशव ॥ 
निहन्ति समरे पापाव क्षत्रियः स हि धर्मवित्‌ ॥ 
४ है केशव ! जो गुप्त मर्यादा, नीति अथवा शिष्टाचार का भंग करते हैं, ओर 
जो लोभी या पापी हैं, उन्हें लाई में मारनेवाला क्षत्रिय ही धर्मश कहलाता है ? 
(शां. ९९. १६ ) । इसी तरह तेत्तिरीयोपनिषद्‌ में भी अथम “ आचायदेवो भव 
कह कर उसी के आगे कहा है कि, हमारे जो कर्म अछे हों उन्हीं का 
अनुकरण करो, ओरों का नहीं,--“' यान्यस्माकं सुचरितानि । तानि त्वयोपास्थानि, 
नो इतरारि ”-(तै. १.११.२ ) । इससे उपनिषदों का वह सिद्धान्त प्रगट 
होता है कि यद्यपि पिता ओर आचार्य को देवता के समान मानना चाहिये, 
तथापि यदि वे शराब पीते हों, तो पुत्र ओर छात्र को अपने पिता या आचार्य का 
अजुकरण नहीं करना चाहिये; क्योंकि नीति, मयौदा और धर्म का अधिकार मा-बाप 
या गुरु से अधिक बलवान होता है। मलुजी की निस्न आज्ञा का भी यही रहस्य 
है धर्म की रक्षा करो, यदि कोई धर्म का नाश करेगा, अर्थात्‌ धर्म की आज्ञा 
के अनुसार आचरण नहीं करेगा, तो वह उस मलुष्य का नाश किये बिना नहीं 
रहेगा ” ( मनु. झ. १४-१६ ) । राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक देवता है 
( मनु, ७. ८ और मसा. शां. ६८. ४० ); परंतु वह भी इस धर्म से सुक्क नही हो 
सकता । यदि वह इस ध्म का त्याग कर देगा तो उसका नाश हो जाथगा। यह 
बात मनुस्ट॒ति में कही गईं है और महाभारत में वही भाव वेन तथा खनीनेत्र 
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राजाओं की कथा में, व्यक्ष किया गया है ( मनु. ७. ४७३ और ८. १२८; सभा. 
शां. ६६. ६२-१०० तथा अश्व. ४ ) ! 

अहिंसा, सत्य और अस्तेय के साथ इन्द्रिय-निश्रर की भी गणना सामान्य 
धर्म में की जाती है ( मनु. ३०. ६३ ) । काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्य के 
शत्रु हैं, इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नहीं लेगा तब तक समाज का 
कल्याण नहीं होगा । यह उपदेश सब शास्त्रों में किया गया है | विदुरनीति और 
भगवद्दीता में भी कहा हैः--- 

त्रिविध नरकस्येदुं द्वारं नाशनमात्मनः । 
कामः क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रय॑ त्यजेत्‌ ॥ 

« काम, क्रोध और लोभ ये तीनों नरक के द्वार है, इनसे हमारा नाश होता है, 
इस लिये इनका त्याग करना चाहिये ?” ( गीता. १६. २१; मभा. ३२. ७० )।' 
परन्तु गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्णन किया है 
८ धर्माविरुद्धों भूतेषु कामो5स्मि भरतषेभ ?-हे अजुन ! आणिमात्र में जो ' काम 
धर्म के अनुकूल है, वही मैं हूँ ( गीता. ७. १३ ) | इससे यह बात सिद्ध होती 
है कि जो “ काम ? धर्म के विरुद्ध है वही नरक का द्वार है । इसके अतिरिक्त जो 
दूसरे प्रकार का “ काम ? है अथात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य 
है। मनु ने भी यही कहा है ! “ परित्यजेदर्थकामो यो स्यातां घर्मवर्जिती ? 
जो अर्थ और काम धर्म के विरुद्ध हो, उनका त्याग कर देना चाहिये (मनु ४ 
१७६ ) । यदि सब आणी कल से “ काम ! का त्याग कर दें और झूत्युपर्यत ब्रह्म- 
चर्यत्रत से रहने का निश्चय कर लें तो सो-पचास वर्ष ही मे सारी सजीव सृष्टि का 
लय हो जायगा । ओर जिस सृष्टि की रक्षा के लिये भगवान्‌ बार बार अवतार 
धारण करते हैं, उसका अल्पकाल ही में उच्छेद हो जायगा। यह बात सच है कि 
कास ओर क्रोध मनुष्य के शत्रु हैं; परन्तु कब ? जब वे अपने को अनिवार्य हो 
जायें तब । यह बात मनु आदि शाख्रकारों को सम्मत है कि रूष्टि का क्रम जारी 
रखने के लिये, उचित मयोदा के भीतर, काम और क्रोध की अत्यंत आवश्यकता है 
(मनु. ९. ९६ ) | इन प्रबल मनोवृत्तियों का उचित रीति से निश्नह करना ही 
सब सुधारों का अधान उद्देश है। उनका नाश करना कोई सुधार नहीं कहा जा 
सकता; क्योंकि भागवत ( ११. ९. ११ ) में कहा हैः-- 

लोके व्यवायामिषमयसेवा नित्यास्ति जन्तोर्नीहि तत्र चोदना । 

व्यवस्थितिस्तषु विवाहयज्ञसुरागहेरात्मनिवत्तिरिष्ट ॥ 

“ इस दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पड़ता कि तुम मैथुन, भांस और 
सदिरा का सेवन करो; ये बातें मनुष्य को स्वभाव ही से पसन्द है। इन तीनों की 
कुछ व्यवस्था कर देने के लिये, अथौत्‌ इन के उपयोग को कुछ मयौदित कर के 
व्यवस्थित कर देने के लिये, ( शासत्रकारों ने ) अनुक्रम से विवाह, सोमयाग और 


७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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सौन्नामणी यज्ञ की योजना की है। परन्तु, तिस पर भी निवृत्ति अथाोत्‌ निष्काम 
आचरण दइृष्ट है”? | यहों यह बात ध्यान में रखने योग्य है कि जब ' निवृत्ति 
आब्द का संबंध पदञ्मम्यन्त पद के साथ होता है तब उसका अथे “ असुक वस्तु से 
निवृत्ति अथोत्‌ अम्ुक कर्म का स्वंधा त्याग ” हुआ करता है; तो भी कर्मयोग में 
८ निवृत्ति ? विशेषण कर्म ही के लिये उपयुक्त हुआ है; इस लिये “ निवृत्ति कर्म ' का 
अर्थ “ निष्काम बुद्धि से किया जानेवाला कर्म ! होता है। यही अथ मजुस्द्ृति ओर 
भागवतपुराण मे स्पष्ट रीति से पाया जाता है (मनु.१२. ८६; भाग३१. १०. ३ और 
-७,१५.४७ ) । क्रोध के विषय में किरातकाव्य में ( १.३३ ) भारवि का कथन हैः 
अमर्षशून्येन जनस्य जन्तुना न जातहार्देन न विद्विषाद्रः । 
“ जिस मनुष्य को, अपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता उसकी मित्रता ओर 
द्वेष दोनों बराबर हैं ? । क्षात्रधर्म के अनुसार देखा जायें तो विदुला ने यही कहा है।- 
एतावानेव पुरुषो यद्मर्षी यदृक्षमी । 
क्षमावान्निरमर्षश्व नेव स्नी न पुनः पुप्तार ॥ 

“ जिस मनुष्य को ( अन्याय पर ) क्रोध आता है, जो €अपसान को ) 
सह नहीं सकता, वही पुरुष कहलाता है। जिस मनुष्य में क्रोध या चिढ़ नहीं 
है वह नपुंसक ही के समान है ” ( मभा. $ १३२. ३३ )। इस बात का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है, कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिये न तो सदा तेज या 
ऋषध ही उपयोगी है, और न क्षमा । यही बात लोभ के विषय में भी कही जा 

सकती है, क्योंकि संन्‍्यासी को भी मोक्त की इच्छा होती ही है। 
व्यासजी ने महाभारत में अनेक स्थानों पर भिन्न भिन्न कथाओं के हारा यह प्रति- 
पादन किया है कि शूरता, चैर्य॑, दया, शील, मित्रता, समता आदि सब सद्गुण , अपने 
अपने विरुद्ध गुणों के अतिरिक्त देश-काल आदि से मयोदित हैं।यह नहीं समझता 
चाहिये कि कोई एक ही सदगुण सभी समय शो भा देता है। भ्ैेहरि का कथन हैः- 

विपादि घेरयमथाभ्युद्ये क्षमा सदासि वाक्‍्पटुता युषि विक्रम: ॥ 

“ संकट के समय चैये, अ्रभ्युदूय के समय ( अथीत्‌ जब शासन करने का 
सामथ्य हो तब ) क्षमा, सभा में वक्‍तृता ओर युद्ध में शूरता शोभा देती है ” 
(नीति. ६३ )। शांति के समय “उत्तर' के समान बक बक करनेवाले पुरुष कुछ 
कम नहीं हैं । घर बैठे बेठे अपनी ख्री की नथनी में से तीर चलानेवाले कर्मेवीर 
बहुतेर होंगे, उनमें से रणभूमि पर धनुर्धर कहलानेवाला एक-आध ही देख 
पड़ता है । चैये आदि सद्गुण ऊपर लिख समय पर ही शोभा देते है । इतना ही 
नहीं, किंतु ऐसे मौके के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती | सुख के साथी 
तो बहुतेरे हुआ करत हैं, परन्तु “ निकषग्रावा तु तेषां विपत्‌”---विपत्ति ही उन 
की परीक्षा की सच्ची कसेटी है। 'असंग' शब्द ही में देश-काल के अतिरिक्न पात्र 
आदि बातों का भी समावेश हो जाता है। समता से बढ़ कर कोई भी गुण श्रेष्ठ 
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नहीं है। भगवद्दीता मे स्पष्ट रीति से लिखा है “ ससः सर्वेषु भूतेषु ” यही सिद्ध 
झरुषों का लक्षण है । परंतु समता कहते किसे हैं? यदि कोई मलुष्य योग्यता- 
अयोग्यता का विचार न करके सब लोगों को समान दान करने लगें तो क्या हम 
उसे अच्छा कहेंगे ? इस प्रश्न का निर्णय सगवद्गीता ही में इस प्रकार किया है-“' देशे 
काले च पात्रे च तह्ान सात्तिकं विदुः ?-देश, काल और पात्र का विचार कर जो 
दान किया जाता है वही सास्चिक कहलाता है (गीता १७. २० ) । काल की 
मर्यादा सिर्फ़ वर्तमान काल ही के लिये नहीं होती । ज्यों ज्यों समय बदलता जाता 
हे तो त्यों व्यावहारिक-धर्म में भी परिवर्तन होता जाता है, इसलिये जब आचीन 
समय की किसी बात की योग्यता या अयोग्यता का निर्णय करना हो, तब उस 
समय के धर्म-अधर्स-संबंधी विश्वास का भी अवश्य विचार करना पड़ता है। देखिये 
'मचु ( १.८९ ) और व्यास ( मभा. शां. २९६९ ८ ) कहते हैं: 





अनन्‍्ये कृतथ॒गे धर्माश्नेतायां द्वापरे5परे । 
अन्ये कलियुगे नृणां युग-्हासानुरूपत ३॥ 


“ युग़मान के अनुसार कृत, त्रेता, द्वापर ओर कली के धर्म भी भिन्न भिन्न 
होते हैं ”। महाभारत (आ. १२२; आर ७६ ) में यह कथा हैं कि प्राचीन काल मे 
खियों के लिये विवाहकी मयोदा नहीं थी, वे इस विषयमे स्वतस्त्र और अनावृत 
थीं; परन्तु जब इस आचरण का बुरा परिणाम देख पड़ा तब श्रेतकेतु ने विवाह की 
मादा स्थापित कर दी, और सद्रिपान का निषेध भी पहले पहले शुक्राचार्य ही 
ने किया ( सभा, आ. ७६ ) | तात्पय यह है, कि जिस समय ये नियम जारी नह 
थे उस समय के धर्म अधर्म का ओर उसके बाद के धर्म-अधर्म का विवेचन भी 
भिन्न रीति से किया जाना चाहिये। इसी तरह यदि वर्तमाव समय का अचलित 
धर्म आगे बदल जायें तो उसके साथ भविष्य काल के घर्म-अधर्म का विवेचन सी 
भिन्न रीति से किया जायगा। कालमान के अजुसार देशाचार, कुल्ाचार और 
जातिधम का भी विचार करना पड़ता है; क्योंकि आचार ही सब धर्मों की जड़ है। 


॥ ० 


तथापि आचारों में भी बहुत मिन्नता हुआ करती है। पितामह' भीष्म कहते हैं;- 


' न हि सर्वहितः कश्चिदाचारः संप्रवर्तते । 
तेनेवान्यः प्रभवति सो5पर॑ बाधते पुनः ॥ 


“ ऐसा आचार नहीं मित्रता जो हमेशा सब लोगों को समान हितकारक 
हो । यदि किसी एक आचार का स्वीकार किया जाय तो दूसरा उससे बढ कर 
मिलता है; यदि इस दूसरे आचार का स्वीकार किया जायेँ तो वह किसी तीसरे 
आचार का विरोध करता है” ( शां. २९६ १७, १८) । जब आचारों मे ऐसी 
मिन्नता हो, तब भीष्म पितामह के कथन के अनुसार तारतस्य अथवा सार-असार 
दृष्टि से विचार करना चाहिये। 


छ्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 
कर्म-अकर्म या धर्म-अधर्म के विषय में सब संदेहों का यदि निर्णय करने लगे 
तो दूसरा महाभारत ही लिखना पड़ेगा उक्त विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह 
बात आ जायगी, कि गीता के आरंभ में, क्षात्रधर्म और बैघुओम के बीच भूगड़ा 
उत्पन्न हो जाने से, अर्जुन पर कठिनाई आईं वह कुछ लोग-विलक्षण नहीं है; इस 
संसार मेँ ऐसी कठिनाइया कार्यकर्ताओं और बड़े आदृमियों पर अनेक बार आया 
ही करती है; और, जब ऐसी कठिनाइयों आती है; तब, कभी अहिंसा और 
आत्मरक्षा के बीच, कभी सत्य और सर्वभूतहित में, कभी शरीर-रक्षा और कीर्ति 
में, और कभी भिन्न भिन्न नातों से उपस्थित होनेवाले कर्तव्यों में, कगडा होने 
लगता है; शास्रोक़ सामान्य तथा सर्वेमान्य नीति-नियमों से काम नहीं चलता 
और उनके लिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जाते हैं। ऐसे बिकट समय पर साधारण 
मनुष्यों से ले कर बड़ बड़े पंडितों की भी, यह जानने की स्वाभाविक इच्छा होती 
है, कि कार्य-अकार्य की व्यवस्था--अथौोव्‌ कर्तव्य-अकर््तव्य धर्म का निर्णय-करने 
के लिय कोई चिरस्थायी नियम अथवा युक्लि है या नहीं। यह बात सच है कि शास्त्रों 
में दुर्मिक्ष जैसे संकट के समय “ आपदम ” कहकर कुछ सुविधाये दी गई है। 
उदाहरणाथ, स्घृतिकारों ने कहा है कि यदि आपत्काल में ब्राह्मण किसी का भी 
अन्न अहण कर ले तो वह दोषी नहीं होता, और उषस्तिचाक्रायण के इसी तरह 
बतौव करने की कथा भी छांदोग्योपनिषद (याज्ञ ३.४१, छा. १. १०.) में है। परन्तु" 
इसमें और उक्त कठिनाइयों में बहुत भेद है। दुर्भिक्त जैसे आपत्काल में शाखधम 
और भूख, प्यास आदि इंड्वियव्ृत्तियों के बीच मे ही रूगड़ा हुआ करता है।! 
उस समय हमको इन्द्रियाँ एक ओर खींचा करती है और शाखधर्स दूसरी ओर 
खींचा करता है। परन्तु जिन कठिनाइयों का वर्णन ऊपर किया गया है, उनसे से 
बहुतेरी ऐसी हैं कि उस समय इन्द्रिय-वृत्तियों का और शासत्र का कुछ भी विरोध 
नहीं होता, किन्तु ऐसे दो धर्मों मे परस्पर विरोध उत्पन्न हो जाता है; जिन्हें शाख्रो 
ही ने विहित कहा है ।और फ़िर, उस समय सूक्ष्म विचार करना पड़ता है की 
किस बात का स्वीकार किया जाबे यद्यपि कोई मनुष्य अपनी बुद्धि के अनुसार, 
इनमें से कुछ बातों का निर्णय, आचीन सत्पुरुषों के ऐसे ही समय पर किये हुए 
बताव से कर सकता है, तथापि अनेक मोक़े ऐसे होते है कि उनमें बढ़े बढ़े बुद्धिमानों 
का भी मन चक्कर में पड़ जाता हैं । कारण यह है, कि जितना जितना अधिक 
विचार किया जाता है उतनी ही अधिक उपपत्तियाँ और तक उत्पन्न होते हैं। ओर 
अंतिम निर्शय असंभव सा हो जाता है । जब उचित निर्णय होने नहीं पाता 
तब अधर्स या अपराध हो जाने की भी संभावना होती है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर माल्ुम होता है, कि धर्म-अधर्म यथा कर्म-अकर्म का विवेचन एक 
खतंत्र शास्त्र ही है, जो न्याय तथा व्याकरण से भी अधिक गहन है। आचीन 
संस्क्षत ग्रेथों में ' नीतिशासत्र ' शब्द का उपयोग आ्रायः राजनीतिशासत्र ही के विषयः 
में किया गया है; और कर्तव्य-अकरत्तव्य के विविचन को “ घर्ंशासत्र ' कहते है। 
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परन्तु आज कल ' नीति ” शब्द ही मे कतब्य अथवा सदाचरण का भी समावेश 
किया जाता है, इसलिये हमने वर्तमान पद्धति के अजुसार, इस अंथ में धर्म-अधर्म 
या कर्म-अकर्म के विवेचन ही को “ नीतिशास्र ” कहा है। नीति, कर्म-अकर्म 
था धर्म-अधर्म के विवेचन का यह शास्त्र बडा गहन है; यह भाव प्रकट 
करने ही के लिये “ सूच्षमा गतिर्हि धर्मस्य ”---अर्थात्‌ धर्मे या व्यावहारिक नीति- 
धर्म का स्वरूप सूचम है--यह वचन महाभारत मे कई जगह उपयुक्त हुआ है । 
पॉच पांडवो ने मिल कर अकेली द्वौपदी के साथ विवाह कैसे किया ? द्रौपदी के 
वख्रहरण के समय भीष्म-द्रोण आदि सत्पुरुष शूल्यह॒दय हो कर चुपचाप क्यों बैठे 
रहे ? दुष्ट दुर्योधन की ओर से धुद्ध करते समय सीष्स ओर द्वोणाचार्य ने, अपने 
पक्त का समर्थन करने के लिये, जो यह सिद्धान्त बतलाया कि “ अर्थस्थ पुरुषों 
दासः दाससरवर्थों न कस्यचित्‌ ?---पुरुष अथे ( सम्पत्ति ) का दास है, अर्थ किसी 
का दास नहीं हो सकता--( मभा, भी. ४७३. ३६ ), वह सच है या झूठ ? यदि 
सेवाधर्म कुत्ते की वुत्ति के समान निन्‍्दनीय माना है, जेसे “ सेवा श्रवृत्तिरा- 
ख्याता ” (मनु. ४०६), तो अर्थ के दास हो जाने के बदले भीष्स आदिकों ने दुर्योधन 
की सेवा ही का त्याग क्यो नहीं कर दिया ? इनके समान ओर भी अनेक पश्न होते 
है जिनका निर्णेय करना बहुत कठिन है; क्योकि इनके विषय में, प्रसंग के अनुसार, 
भिन्न भिन्न मनुष्यों के भिन्न भिन्न अजुमान या निर्णय हुआ करते है। यही नहीं 
सममभना चाहिये कि धर्म के तत्व सिफे सूक्ष्म ही हैं--“ सूचमा गतिरिं 
धर्मस्य ”-.( मभा. १०. ७०. ); किन्तु महाभारत ( वन. २०८. २ ) में यह भी 
कहा है कि “ बहुशाखा हानंतिका अर्थात्‌ ऊसकी शाखाएँ भी अनेक है और 
उससे निकलनेवाले अनुभव भी भिन्न भिन्न है। तुलाधार और जाजलि के संवाद 
मे, धर्म का विवेचन करते समय, तुलाधार भी यही कहता है कि “ सूच्मत्वान्न स 
विज्ञातुं शक्ष्यते बहुनिल्हवः ”---अर्थात्‌ धर्म बहुत सूच्म और चक्र में डालनेवाला 
होता है इसलिये वह समझ में नहीं आता ( शां. २६१. ३७ )। महाभारतकार 
व्यासजी इन सूक्ष्म प्रसंगों को अच्छी तरह जानते थे; इसलिये उन्होंने यह सममा 
देने के उद्देश ही से अपने ग्रंथ मे अनेक भिन्न भिन्न कथाओं का संग्नह किया है 
कि प्रर्चीन समय के सत्पुरुषों ने ऐसे कठिन मोकों पर केसा बर्ताव किया था। 
परन्तु शाख-पद्धति से सब विषयों का विवेचन कर के उसका सामान्य रहस्य महा- 
भारत सरीखे धर्मग्रथ में, कहीं बतला देना आवश्यक था। इस रहस्य या सर्म 
का अतिपादन, अज्जन की कत्तैज्य-मूठता को दूर करने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने पहले जो उपदेश दिया था उसी के आधार पर, व्यासजी ने भगवद्दीता में किया 
है। इससे “गीता” महाभारत का रहस्थोपनिषद्‌ और शिरोभूषण हो गई है । 
ओर महाभारत गीता के प्रतिपादित मूलभूत कर्मतत्वों का उदाहरण सहित 
विस्तृत व्याख्यान हो गया है। उस बात को ओर डन लोगों को अवश्य ध्यान देना 
चाहिये, जो यह कहा करते हैं, कि महाभारत ग्रंथ में “गीता! पीछे से 

७-८ 
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घुसेड दी गई है । हम तो यही समझते हैं कि यदि गीता की कोई अपूर्चता या 
विशेषता है, तो वह यही है कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। कारण यह 
है कि यद्यपि केवल मोक्षशासत्र अथात्‌ वेदान्त का अतिपादन करनेवाले उपनिषद्‌ 
आदि, तथा अहिंसा आदि सदाचार के सिफे नियम बतानेवाले स्मृति आदि 
अनेक अंथ हैं, तथापि वेदान्त के गहन तत्त्वज्ञान के आधार पर “ कार्योकार्यव्यव- 
स्थिति ” करनेवाला, गीता के समान, कोई दूसरा प्राचीन अंथ संस्कृत साहित्य में 
देख नहीं पडता । गीतासक्नो को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि “ कायो- 
कार्यव्यवस्थिति ” शब्द गीता ही (१६. २४) में प्रयुक्त हुआ है---यह शब्द हमारी 
मनगढ़ंत नहीं है । भगवद्गीता ही के समान योगवासिष्ठ में भी वसिष्ठ मुनि ने 
श्रीरामचन्द्रजी को ज्ञान-मूलक ग्रवृत्ति मार्ग ही का उपदेश किया है। परन्तु यह 
पथ गीता के बाद बना है और उसमें गीता ही का अनुकरण किया गया है; अतएव 
ऐसे मंथों से गीता की उस अपूर्वता या विशेषता में, जो ऊपर कही गई है, कोई 
बाधा नहीं होती । 
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तीसरा प्रकरण । 


७-० फैटी 9400-०० 
कर्मयोगशास्त्र । 


तस्माद्रोगाय युज्यस्व योग: कर्मस कोशलम्‌। * 
गीता २-६० । 


खुदि किसी मनुष्य को किसी शासत्र के जानने की इच्छा पहले ही से न हो 

तो वह उस शास्त्र के ज्ञान को पाने का अधिकारी नहीं हो सकता । ऐसे 
अधिकार-रहित मनुष्य को उस शाख की शिक्षा देना मानो चलनी में दूध दुहना ही 
है। शिष्य को तो इस शिक्षा से कुछ लाभ होता ही नहीं; परन्तु गुरु को भी निर- 
थक श्रम करके समय नष्ट करना पडता है | जैमिनि और बादरायण के सूत्रों के 
आरंभ में, इसी कारण से “ अथातो धर्मजिज्ञासा ”” और “ अथातो बह्मजिज्ञासा ? 
कहा हुआ है। जैसे बह्मोपदेश मुसुछुओं को और धर्मोपदेश धर्मेच्छुओं को देना 
चाहिये, वैसे ही कर्मशास््रोपदेश उसी मनुष्य को देना चाहिये जिसे यह जानने की 
इच्छा या जिज्ञासा हो, कि संखार में कर्म कैसे करना चाहिये। इसी लिये हमने 
पहले अकरण सें, “अथातो ? कह कर, दूसरे प्रकरण में ' कम॑जिज्ञासा ” का स्वरूप 
ओर कर्मयोगशासत्र का महत्त्व बतलाया है। जब तक पहले ही से इस बात का अज्ुु- 
भव न कर लिया जायें कि अमुक काम में अमुक रुकावट है, तब तक उस रुकावट 
से छुटकारा पाने की शिक्षा देनेवाले शासत्र का महत्त्व ध्यान में नहीं आता; और 
महत्व को न जानने से, केवल रठा हुआ शास्त्र समय पर ध्यान में रहता भी नहीं 
है। यही कारण है, कि जो सद्गुरु है वे पहले यह देखते हे कि शिष्य के मन मे 
जिज्ञासा है या नहीं, ओर यदि जिज्ञासा न हो तो वे पहले उसी को जाग्रत करने 
का प्रयत्न किया करते हैं। गीता में कर्मंयोगशासत्र का विवेचन इसी पद्धति से किया 
गया है। जब अजुन के सन में यह शंका आई कि जिस लड़ाई मे मेरे हाथ से 
पपितृवध और गुरुवध होगा, तथा जिसमें अपने सब बंधुओं का नाश हो जायगा उसमे 
शामिल होना उचित है या अनुचित; और जब वह युद्ध से पराइमुख हो कर 
संन्यास लेने को तैयार हुआ, ओर जब भगवान्‌ के इस सामान्य युक्रिवाद से भी 
'डसके मन का समाधान नहीं हुआ कि “ समय पर किये जानेवाले कर्म का त्याग 
*करना मूर्खता और दुबंल्ता का सूचक है, इससे तुमको स्वगे तो मिलेगा ही नहीं, 
उलटी दुष्की्ति अवश्य होगी, ! तब श्रीभगवान्‌ ने पहले “ अशोच्यानन्वशोचस्त्व॑ 








+ “ इसलिये तू योग का आश्रय ले | कर्म करने की जो रीति, चतुराई, या कुशलता 
है उसे योग कहंते हैं ” यह “ योग ? शब्द की व्याख्या अर्थात्‌ लक्षण है। इसके संबंध मे 
अधिक विचार इसी प्रकरण में आंग्र चल कर किया है । 
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अज्ञावादांश्व भाषसे --अर्थात्‌ जिस बातका शोक नहीं करना चाहिये उसी का तो' 
तू शोक कर रहा है ओर साथ साथ बअह्मज्ञान की भी बडी बड़ी बाते छॉट रहा 
है--कह कर अजब का कुछ थोड़ा सा उपहास किया ओर फिर उसको कर्म के ज्ञान 
का उपदेश दिया । अज्जुन की शंका कुछ निराधार नहीं थी । गत प्रकरण मे 
हमने यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पंडितों को भी कसी कभी “क्या करना 
चाहिये ओर क्या नहीं करना चाहिये ? ” यह गश्न चक्कर से डाल देता है। परन्तु 
कर्म-अकर्म की चिन्ता सें अनेक अड़चने आती है इसलिये कर्म को छोड़ देना 
उचित नहीं है; विचारवान्‌ पुरुषों को ऐसी युक्लि 'अथोत्‌ ' योग स्वीकार करना 
चाहिये, जिससे सांसारिक कर्मों का लोप तो होने न पावे ओर कमोौचरण करनेवाला 
किसी पाप या बंधन में सी न फेंसे,-यह कह कर श्रीकृष्ण ने अर्जुन को पहले यही 
उपदेश दिया है “ तस्माद्योगाय युज्यस्व ” अथात्‌ तू भी इसी युक्रि का स्वीकार 
कर। यही ' योग * कर्मयोगशासत्र है। ओर, जबकि यह बात प्रकट है कि अर्जुन 
पर आया हुआ संकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नहीं था-ऐसे अनेक छोटे 
बडे संकट संसार में सभी लोगों पर आया करते है-तब तो यह बात आवश्यक 
है कि इस कर्मयोगशासत्र का जो विवेचन भगवद्गीता में किया गया है उसे हर एक 
मनुष्य सीखे । किसी शास्त्र के प्रतिपादन से कुछ सुख्य सुख्य और गूह अर्थ को 
प्रगट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है; अतएवं उनके सरल अर्थ को 
पहले जान लेना चाहिये, ओर यह भी देख लेना चाहिये कि उस शास्त्र के प्रति- 
पादन की मूल शैली केसी है। नहीं तो फिर उसके समझने से कई अकार की आप- 
त्तियोँ और बाधाएँ होती है। इसलिये कर्मयोगशासत्र के कुछ मुख्य मुख्य शब्दों के 
अर्थ की परीक्षा यहाँ पर की जाती है। 

सब ले पहला शब्द “ के ? है। “ कर्स ” शब्द 'कृ ” धातु से बना है, उसका 
अर्थ “ करना. व्यापार, हलचल ” होता है, और इसी सामान्य अर्थ में गीता 
से उसका उपयोग हुआ है, अर्थात्‌ यही अर्थ गीता में विवक्षित है। ऐसा कहने 
का कारण यही है कि मीमांसाशाखर से और अन्य स्थानों पर सी, इस शब्द 
के जो सकुचित अर्थ दिये गये है उनके कारण पाठकों के सन में कुछ असम 
उत्पन्न न होने पावे। किसी भी धर्स को लीजिये, उसमे इंश्वर-प्राप्ति के लिये 
कुछ न कुछ कर्म करने को बतलाया ही रहता है। आरचीन वैदिक धर्म के अजु- 
सार देखा जायें तो यज्ञ-याग ही वह कर्स है जिससे इंश्वर की आप्ति होती है । 
चैदिक अथों मे यक्ञ-याग की विधि बताई गई है, परन्तु इसके विषय मे कहीं कहीं 
प्रस्पर-विरोधी वचन भी पाये जाते हैं; अतएुव उनकी एकता ओर सेल दिखलाने 
के ही लिये जैमिनि के पूवैसीमांसाशासत्र का प्रचार होने लगा । जैमिनि के सता- 
चुसार वैदिक और श्रौत यज्ञ-याग करना ही प्रधान और आचीन धर्म है। महुष्य 
कुछ करता है वह सब यज्ञ के लिये करता है। यदि उसे धन कमाना है तो यज्ञ 
के लिये और धान्य संग्रह करना है तो यज्ञ ही के द्विये ( सभा. शां. २६.२६ ) ! 


कमयोगशास्त्र । ५३ 
जबकि यज्ञ करने की आज्ञा वेदों ही ने दी है, तब यज्ञ के लिये मनुष्य कुछ भी 
कर्म करे वह उसको बंधक नहीं होगा । वह कर्म यज्ञ का एक साधन है--वह 
स्वतंत्र रीति से साध्य वस्तु नहीं है। इसलिये, यश से जो फल मिलनेवाला है 
उसी में उस कर्म का भी समावेश हो जाता है---उस कर्म का कोई अलग फल नहीं 
होता। परन्तु यज्ञ के लिये किये गये ये कर्म यद्यपि स्वतंत्र फल के देनेवाले नहीं 
हैं, तथापि स्वयं यज्ञ से स्वगंग्राप्ति ( अथात्‌ मीमांसकों के मताजुसार एक प्रकार 
की सुखग्राप्ति ) होती है और इस स्वर्गप्राप्ति के लिये ही यज्ञकर्ता मनुष्य बढ़े 
“चाव से यज्ञ करता है। इसी से स्वयं यज्ञकर्म “ पुरुषाथे ” कहलाता है; क्योंकि 
जिस वस्तु पर किसी मलुष्य की प्रीति होती है ओर जिसे पाने की उसके मन में 
“इच्छा होती है उसे “ पुरुषार्थ कहते हैं (जै. सू. 9. १. १ ओर २ )। यज्ञ का 
"पर्यायवाची एक दूसरा “ ऋतु ' शब्द है, इसलिये “ यज्ञार्थ ” के बदले “ ऋत्वथे ! 
-भी कहा करते हैं । इस प्रकार सब कर्मा के दो वर्ग हो गयेः--एक “ यज्ञा्थ 
( ऋत्वथ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतंत्र रीति से फल नहीं देते, अतएवं अबंधक हैं; 
और दूसरे “ पुरुषार्थ ! कर्म, अथोत्‌ जो पुरुष को लाभकारी होने के कारण बंधक हैं; 
संहिता और बाह्यण ग्रन्थों में यज्ञ-याग आदि का ही वर्णेन है। यद्यपि ऋग्वेद- 
संहिता मे इन्द्र आदि देवताओं के स्तुति-संबंधी सूक् हैं, तथापि मीमांसक गण 
कहते हैं, कि सब श्रुति प्रन्थ यज्ञ आदि कमों के ही प्रतिपादक हैं, क्योंकि उनका 
“विनियोग यज्ञ के समय में ही किया जाता है। इन कर्मठ, याज्षिक, था केवल 
कर्मवादियों का कहना है कि वेदोक़ यज्ञ-्याग आदि कर्म करने से ही खरों- 
प्राप्ति होती है, नहीं तो नहीं होती; चाहे ये यज्ञ-याग अ्रज्ञानता से किये जायें 
या ब्रह्मशान से । यद्यपि उपनिषदों में ये यज्ञ आह्य माने गये हैं, तथापि इनकी 
थोग्यता ब्रह्मज्ञान से कम ठहराई गईं है, इसलिये निश्चय किया गया है कि यज्ञ-याग 
से स्वगंग्रासि भले ही हो जायें, परन्तु इनके द्वारा मोक्ष नहीं मिल सकता; मोक्ष- 
आध्ति के लिये ब्रह्मश्ान ही की नितान्त आवश्यकता है। भगवद्गीता के दूसरे 
अध्याय में जिन यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मो का वर्णन किया गया है---““वेदवाद- 
रताः पाथे नान्‍्यदुस्तीति वादिनः ? ( गी. २. ४२ )--वे बह्मज्ञान के बिना किये 
'जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-याग आदि कर्म ही हैं । इसी तरह यह भी मीमांसकों ही 
के मत का अनुकरण है कि “ यज्ञार्थोत्कमणोउ्यन्न लोको5य॑ कर्मबंधनः ” (गी. 
३. ६ ) अथोौत्‌ यज्ञार्थ किये गये कर्म बंधक नहीं हैं; शेष सब कर्म बंधक हैं । इन 
'यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मो के अतिरिक्व, अर्थात्‌ श्रौत कर्मों के अतिरिक्त और भी 
चातुरव॑ण्य के भेदालुसार दूसरे आवश्यक कर्म मनुस्म॒ति आदि धर्मअन्धों में वर्णित 
हैं; जैसे क्षत्रिय के लिये युद्ध और वैश्य के लिये वारिज्य | पहले पहल इन 
वर्णाश्रम-कर्मी का प्रतिपादन स्मृति-अन्थों में किया गया था, इसलिये इन्हें 
* स्माते कस ' या 'स्मार्त यज्ञ” भी कहते हैं । इन श्रोत और स्माते कमा के सिचा 
और भी धार्मिक कम हैं; जैस त्त, उपवास आदि | इनका विस्तृत प्रतिपादन पहले 
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पहल सिफफ़ पुराणों में किया गया है, इसलिये इन्हें 'पौराणिक-कर्म' कह सकेंगे। 
इन सब कर्मों के ओर भी तीन--नित्य, नमित्तिक और काम्य--सेद किये गये हैं। 
स्नान, संध्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म हैं उन्हें नित्यकर्म कहते हैं। 
इनके करने से कुछ विशेष फल अथवा अ्रथे की सिद्धि नहीं होती, परन्तु न करने 
से दोष अवश्य लगता है। नेमित्तिक कर्म उन्हे कहते हैं; जिन्हें पहले किसी 
कारण के उपस्थित हो जाने से करना पड़ता है; जैसे अनिष्ट अहों की शान्ति, 
आयश्वित्त आदि । जिसके लिये हम शान्ति और प्रायश्रित्त करते हैं वह निमित्त 
कारण यदि पहले न हो गया हो तो हमें नेमित्तिक कमे करने की कोईं आवश्यकता 
नहीं । जब हम कुछ ॒ विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिये शास्रा- 
नुसार कोई कम करते हैं तब उसे काम्य-कर्म कहते हैं; जैसे वर्षा होने के लिये 
या उन्नप्राप्ति के लिये यज्ञ करना । नित्य, नैसित्तिक और कास्य कर्मो के सिवा 
भी कर्म हैं, जैसे मद्रिपान इत्यादि, जिन्हे शास्त्रों ने त्याज्य कहा हैं; इसलिये ये 
कर्म निषिद्ध कहलाते हैं। नित्य कर्म कौन कौन हैं, नेमित्तिक कौन है और काम्य 
तथा निषिदध कर्म कौन कौन हैं--ये सब बाते धर्मशाखतरों में निश्चित कर दी गई 
है। यदि कोई किसी धर्मशासत्री से पूछे कि, अमुक कर्म पुण्यप्रद्‌ है या पापकारक ! 
तो वह सबसे पहले इस बात का विचार करेगा कि शास्त्रों की आज्ञा के अनुसार 
वह केमे यज्ञार्थ है था पुरुषार्थ, नित्य है या नेमित्तिक, अथवा काम्य है या निषिद्ध, 
और इन बातों पर विचार करके फिर वह अपना निर्णय करेगा। परन्तु भगवद्भीता 
की दृष्टि उससे भी व्यापक ओर विस्तीर्ण है ॥ मान लीजिये कि असुक एक कर्म 
शास्त्रों में निषिद्ध नहीं माना गया है, अथवा बह विहित कर्म ही कहा गया है, 
जैसे युद्ध के समय क्षान्रधर्म ही अज्न के लिये विहित कर्म था; तो इतने ही से 
यह सिद्ध नहीं होता कि हमें वह कम हमेशा करते ही रहना चाहिये, अथवा 
उस कर्म का करना हमेशा श्रेयस्कर ही होगा । यह बात पिछले प्रकरण से कही 
गई है कि कहीं कहीं तो शासत्र की आज्ञा भी परस्पर-विरुद्ध होती है। ऐसे समय' 
मे मनुष्य को किस सागे का स्विकार करना चाहिये ? इस बात का निर्णय करने 
के लिये कोई युक्कि है या नहीं ? यदि है तो वह कोन सी ? बस, यही गीता 
का झुख्य विषय है। इस विषय मे कर्म के उपयुंक् अनेक भेदों पर ध्यान देने की 
कोई आवश्यकता नहीं । यज्ञ-याग आदि वैदिक कर्मों तथा चातुवैर्ण्य के क्मो के 
विषय भें मीमांसकों ने जो सिद्धान्त किये है वे गीता मे अतिपादित कर्सयोग से 
कहीं तक सिलते हैं यह दिखाने के लिये असंगाजुसार गीता में मीमांसकों के कथन 
का भी कुछ विचार किया गया है; और अंतिम अध्याय ( गी. ३८-६ ) में इस पर 
भी विचार किया है, कि ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-्याग आदि कर्म करना चाहिये या 
नहीं । परन्तु गीता के मुख्य अ्रतिपाद्य विषय का क्षेत्र इससे भी व्यापक है, इसलिये 
गीता में “ कर्म ' शब्द का “केवल श्रौत अथवा स्माते कर्म ” इतना ही संकुचित 
अर्थ नहीं लिया जाना चाहिये, किंतु उससे अधिक व्यापक रूप में लेना चाहिये । 
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सारांश, मनुष्य जो कुछ करता है--जैसे खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, 
बैठना, श्वासोच्छास करना, हँसना, रोना, सूघना, देखना, बोलना, सुनना, चलना, 
देना-लेना, सोना, जागना, मारना, लड़ना, मनन और ध्यान करना, आज्ञा और 
निषेध करना, दान देना, यज्ञ याग करना, खेती और व्यापार-घंदा करना, इच्छा 
करना, निश्चय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि-यह सब भगवद्वीता के अनुसार 
« कर्म ? ही हैं; चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा भानसिक हो 
( गीता. <. ८, ६ )। और तो क्‍या, जीना-मरना भी कर्म ही है; मौका आने 
पर यह भी विचार करना पड़ता है कि “जीना या मरना ! इन दो कर्मों में से 
किसका स्वीकार किया जावें ? इस विचार के उपस्थित होने पर कर्म शव्द्‌ का अर्थ 
< कर्तव्य कर्म ” अथवा “ विहित कर्म ” हो जाता है ( गी. ४ १६ ) । मलुष्य के 
कर्म के विषय में यहाँ तक विचार हो चुका। अब इसके आगे बढ़ कर 
सब चर-अचर सृष्टि के भी--अचेतन वस्तु के भी--ज्यापार में कर्म ? 
शब्द ही का उपयोग होता है।इस विषयका विचार आगे कर्म-विपाक 
पक्रिया में किया जायगा। 

कर्म शब्द से भी अधिक अस-कारक शउ्द “' योग ! है। आज कल इस शब्द 
का रूढार्थ “ आणायास आदिक साधनों से चित्तवृत्तियों था इन्द्रियों का निरोध 
करना ” अथवा “ पातंजल सूत्रोक़ समाधि या ध्यानयोग ” है। उपनिषदों में 
भी इसी अर्थ से इस शब्द का प्रयोग हुआ है ( कठ. ६. ११ )। परन्तु ध्यान 
में रखना चाहिये कि यह संकुचित अर्थ भगवद्वीता में विवक्षित नहीं है। “ योग ? 
शब्द “ युज ” धातु से बना है, जिसका अर्थ “ जोड, भेल, मिलाप, एकता, एकत्र 
अवस्थिति ” इत्यादि होता है, ओर ऐसी स्थिति की प्राप्ति के * उपाय, साधन, 
युक्रि या कर्म ” को भी योग कहते है। यही सब अर्थ अमरकोष (३.३.२२) में. 
इस तरह से दिये हुए है--- योग: संहननोपायध्यानसंगतियुक्रिषु ” | फल्षितः 
ज़्योतिष में कोई अह यदि इष्ट अथवा अनिष्ट हों तो उन अहों का “ योग ? इष्ट या 
अनिष्ट कहलाता है; ओर “ योगक्षेम ” पद से “ योग ' शब्द का अर्थ “ अग्नाप्त वस्तु 
को प्राप्त करना”? लिया गया है (गी.8.२२) । भारतीय युद्ध के समय द्रोणाचार्य को 
अजेय देख कर श्रीकृष्ण ने कहा है कि “ एको हि योगो5स्य भवेद्धाय ” (मभा. 
द्वो. १८५१.३१ ) अर्थोत्‌ द्वोणाचार्य को जीतने का एक ही “ योग ” ( साधन या 
युक्रि ) है, ओर आगे चल कर उन्होंने यह भी कहा है कि हमने पूव्नकाल में धर्म 
की रक्षा के लिये जरासंध आदि राजाओं को “योग ! ही से केसे मारा था। 
उद्योगपर्व ( अ. १७२ ) में कहा गया है कि जब भीष्म ने अस्बा, अम्बिका और 
अम्बालिका को हरण किया तब अन्य राजा लोग “योग योग” कह कर उनका पीछा 
करने लगे थे। महाभारत में “ योग ! शब्द का प्रयोग इसी अर्थ में अनेक स्थानों 
पर हुआ है। गीता में “योग ? “योगी? अथवा योग शब्द से बने हुए सासा- 
सिक शब्द लगभग अस्सी बार आये हैं; परन्तु चार पॉच स्थानों के सिवा ( देखो 
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गी.६.१२ और २३) योग शब्द से “ पातंजल योग ? अथ कहीं भी अभिप्रेत नहीं 
है। सिर्फ़ ' युक्ति, साधन, कुशलता, उपाय, जोड़, मेल ” यही अर्थ कुछ हेर फेर 
से सारी गीता में पाये जाते है। अतएवं कह सकते हैं, कि गीताशासत्र के व्यापक 
शब्दों में 'योग” भी एक शब्द है। परन्तु योग शब्द के उक्त सामान्य अथथों से ही 
-जैसे साधन, कुशलता, युक्नि आदि से ही--काम नहीं चल सकता; क्योंकि वक्ला- 
की इच्छा के अनुसार यह साधन संन्यास का हो सकता है, कर्म ओर चित्त-निरोध 
का हो सकता है, ओर मोक्ष का अथवा और भी किसी का हो सकता है। उदाह- 
रणाथ, कहीं कहीं गीता में अनेक अकार की व्यक्त सृष्टि निमौण करने की ईंश्वरी 
कुशलता ओर अद्भुत सासथ्य॑ को 'योग” कहा गया है (गी. ७.२९;६.९;३० ७; 
११.८); और इसी अर्थ में भगवान्‌ को ' योगेश्वर ” कहा है (गी. ३८. ७१ )। 
परन्तु यह कुछ गीता के “ योग ” शब्द का मुख्य अर्थ नहीं है । इसलिये, यह 
बात स्पष्ट रीति से अ्रकट कर देने के लिये, कि “योग” शब्द से किस विशेष प्रकार की 
कुशलता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता में विवाक्षित समझना चाहिये, 
उस अन्थ ही से योग शब्द की यह निश्चित व्याख्या की गई है--““योगः कर्ससु 
कोशलम्‌ ” (गी. २. ४० ) अर्थात्‌ कर्म करने की किसी विशेष अकार की कुश- 
लता, युक्ति, चतुराई अथवा शैत्ली को योग कहते हैं | शांकर-भाष्य मे भी 
८ कर्सु कौशलम्‌ ” का यही अथे लिया गया है--“ कम मे स्वभावसिद्ध रहने- 
वाले बंधन को तोड़ने की युक्लि ”' । यदि सामान्यतः देखा जाय तो एक ही कर्म 
को करने के लिये अनेक * योग ” और “ उपाय ” होते हैं । परन्तु उनमें से जो उपाय 
यथा साधन उत्तम हो उसी को * योग ? कहते हैं। जैसे द्ृव्य उपाजेन करना एक कर्म 
है; इसके अनेक उपाय था साधन हैं--जैसे चोरी करना, जालसाजी करना, भीख 
मॉगना, सेवा करना, ऋण लेना, मेहनत करना आदि । यद्यपि धातु के अर्थानुसार 
इनमें से हर एक को “ योग * कह सकते हैं, तथापि यथाथे में “ द्वव्य-प्राप्ति-योग? 
उसी उपाय को कहते हैं जिससे हम अपनी “ स्वतंत्रता रख कर, मेहनत करते 
हुए, धर्म आंध कर सकें। ” 


जब स्वयं भगवान्‌ ने योग ” शब्द की निश्चित और स्वतंत्र व्याख्या कर 
दी है ( योगः कमसु कोशलम्‌-अधीत्‌ कर्म करने की एक प्रकार की विशेष युक्ति को 
थोग कहते हैं ), तब सच पूछे! तो इस शब्द के मुख्य अथथ के विषय में कुछ भी 
शेका नहीं रहनी चाहिये । परन्तु ख॒र्य भगवान्‌ की बलताई हुई इस व्याख्या पर 
ध्यान न दे कर, गीता का मधिताथ भी मनसाना निकाला है, अतएवं इस अम को दूर 
करने के लिये योग ” शब्द का कुछ और भी स्पष्टीकरण होना चाहिये । यह शब्द्‌ 
पहले पहल गीताके दूसरे अध्याय में आया है और वही इसका स्पष्ट अर्थ भी 
बतला दिया गया है। पहले सांख्यशासत्र के अनुसार भगवान्‌ ने अर्जुन को यह 
सममा दिया कि युद्ध क्‍यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने कहा कि अब हम 
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सुझे योग के अनुसार उपपत्ति बतलाते हैं ' (गी. २. ३६)। और फिर इसका वर्णन 
किया है, कि जो लोग हमेशा यज्ञ-यागादि काम्य कर्मों में निमझ रहते हैं, उनकी 
बुद्धि फलाशा से कैसी व्यग्म हो जाती है ( गी. २.४७१-४६ ) । इसके पश्चात्‌ उन्हों ने 
यह उपदेश दिया है, कि बुद्धि को अव्यग्म स्थिर या शान्त रख कर “आसक्लकि को 
छोड दे, परन्तु कमो को छोड़ देने के आग्रह में न पड़ ” और ““ योगस्थ हो कर 
कर्मो का आचरण कर ” (गी. २.४८) | यहीं पर “ योग '” शब्द का यह स्पष्ट 
-अथ भी कह दिया है कि “ सिद्धि ओर असिद्धि दोनो मे समबुद्धि रखने को योग 
कहते हैं ”” । इसके बाद यह कह कर, कि “ फल की आशा से कसे करने की 
अपेक्षा समबुद्धि का यह योग ही श्रेष्ठ है ” (गी.२.४६) ओर बुद्धि की समता हो 
जाने पर, कर्म करनेवाले को, कमसबंधी पाप-पुण्य की बाधा नहीं होती; इसलिये तू 
इस “ थोग ? को प्राप्त कर ” तुरंत ही योग का यह लक्षण फिर भी बतलाया है कि 
& योगः कर्मसु कोशलम्‌ ”” (गी. २. ४०) । इससे सिद्ध होता है कि पाप-पुण्य से 
अलिप्त रह कर कर्म करने की जो समत्वबुद्धिरूप विशेष युक्ति पहले बतलाई 
गईं है वही “ कौशल ” है और इसी कुशलता अथोत्‌ युक्ति से कम करनेको गीता 
में “ योग ! कहा है। इसी अथ को अज्ुन ने आगे चल कर “ यो5य थोगस्त्वया 
ओक़्ः सास्येन सधुसूदन ”” ( गी. ६. ३३ ) इस शोक में स्पष्ट कर दिया है। इसके 
संबंध में कि ज्ञानी मनुष्य को इस संसार में कैसे चलना चाहिये, श्रीशंकराचार्य 
के पूषे ही प्रचलित हुए वैदिक धर्म के अनुसार, दो मार है। एक मार्ग यह है, 
“कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर सब कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ त्याग कर दें; और 
दुसरा यह कि ज्ञान की आ्राप्ति हो जाने पर भी, कर्मों को न छोड़े-उनकी जन्म 
भर ऐसी युक्ति के साथ करता रहे कि उनके पाप-एुण्य की बाधा न होने पावे । 
इन्हीं दो मार्गों को गीता में संन्यास ओर कर्मयोग कहा है (गी. २.२) । 
संन्यास कहते हैं त्याग को और योग कहते हैं मेज्न को अर्थात्‌ कम के त्याग 
ओर कर्म के मेल ही के उक् दो भिन्न भिन्न मागे हैं । इन्ही दो भिन्न मार्गों को 
लक्ष्य करके आगे ( गी. ४. ४ ) “ सांख्ययोगी ”” (सांख्य ओर योग ) ये संक्षिप्त 
नाम भी दिये गये हैं । बुद्धि को स्थिर करने के लिये पातंजलयोग-शाखसत्र के 
आसनों का वर्णन छुठवें अध्याय में है सही, परन्तु वह किसके लिये है ? तपस्वी के 
लिये नहीं; किन्तु वह करमयोगी अर्थात्‌ युक्विपूवेक कर्म करनेवाले मलुष्य को, 
* समता ? की युक्रि सिद्ध कर लेने के लिये, बतलाया गया है। नहीं तो फिर 
४ तपस्विभ्योडईघिको योगी ? इस वाक्य का कुछ अथे ही नहीं हो सकता। 
इसी तरह इस अध्याय के अन्त ( ६. ४७६ ) भे अज्'ुन को जो उपदेश दिया गया 
है कि “ तस्माद्योगी भवाजुन ” उसका अर्थ ऐसा नहीं हो' सकता कि ' हे अज्जैन ! 
तूँ पातंजल योगका अभ्यास करनेवाला बन जा ? । इसलिये उक्न उपदेश का अर्थ 
“ योगस्थः कुरु कमौशि ”? ( २. ४८), “ तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः करमंसु कौश- 
लम्‌ ” ( गी. २. <० ), “ योगमातिष्ोत्तिष्ठ भारत ? (४.४२ ) इत्यादि बचनों के 





/५७५६७५०५०५५५३६/९.३६/६०९०६३५/६.८६ ४५३६ ४९७३६/४५-२६४५३४५' 


श्द गीतारहस्य अथवा कमेयोगशाख्र । 
अर्थ के समान ही होना चाहिये; श्रथांत्‌ उसका यही अर्थ लेना उचित है कि 
“ हे अर्जुन ! तू युक्ति से कम करनेवाला योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो । ” क्योंकि 
यह कहना ही सम्भव नहीं कि “ तू पातक्षज्ष योग का आश्रय लेकर युद्ध के 
लिये तैयार रह। ”” इसके पहले ही साफ साफ़ कहा गया है कि “ कर्मयोगेण 
योगिनास्‌ ? (गी. ३. ३ ) अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं । भारत 
के (सभा. शां. ३४८- २६ ) नारायणीय अथवा भागवतधसे के विवेचन में भी' 
कहा गया है कि इस धर्म के लोग अपने कर्मों का त्याग किये बिना ही युक्किपूवेक 
कर्म करके ( सुप्रयुक्नेन कमैणा ) परमेश्वर की प्राप्ति कर लेते है। इससे यह स्पष्ट 
हो जाता है, कि ' योगी ! और “ कर्मयोगी ' दोनों शब्द गीता में समानार्थक 
हैं, और इनका अर्थ “युक्नि से कर्म करनेवाला ” होता है । तथा बड़े भारी' 
“कर्मयोग” शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता ओर महाभारत मे, छोटे से “योग” 
शब्द का ही अधिक उपयोग किया गया है। “मैने तुझे जो यह योग बतलाया है 
इसी को पूर्वकाल में विवस्वान्‌ से कहा था (गी. ४. १ ); और विवस्वान्‌ ने 
मनु को बतलाया था; परन्तु उस योग के नष्ट हो जाने पर फिर वही योग आज 
तुझसे कहना पड़ा इस अचतरण में भगवान्‌ ने जो “योग ! शब्द का तीन 
बार उच्चारण किया है उससे पातंजल योग का विवजक्षित होना नहीं पाया जाता; 
किन्तु “ कर्म करने की किसी प्रकार की विशेष युक्रि, साधन या सागे ” अर्थ ही 
लिया जा सकता है | इसी तरह जब संजय कृष्ण-अजुन-संबाद को गीता में 'योग 
कहता है ( गी. १८. ७९ ) तब भी यही अर्थ पाया जाता है। श्रीशंकराचार्य 
स्वये संन्‍्यास-सागवाले ये; तो भी उन्होंने अपने गीता-भाष्य के आरम्भ मे ही वेदिकः 
धर्म के दो भेद-अद्ृत्ति और निवृत्ति--बतत्ाये है और योग! शब्द का अर्थ श्रीसग- 
वान्‌ की की हुईं व्याख्या के अनुसार कभी “ सम्यग्दर्शनोपायकर्मोलुष्ठानम्‌ ”! (गी 
४. ४२ ) और कभी “थोगः युक्किः ? ( गी. १०.७ ) किया है। इसी तरह महा- 
भारत में भी ' योग ! और “ ज्ञान ? दोनों शब्दों के विषय में स्पष्ट लिखा है कि 
“अवृत्तित्षणो योगः ज्ञान संन्यासलक्षणम्‌ ” ( मभा. अश्व. ४३. २९) अर्थात्‌ 
योग का अथ गवृत्तिमाग ओर ज्ञान का अथे संन्यास या निवृत्तिमार्ग है। शान्ति 
पर्व के अन्त में, नारायणीयोपाख्यान में “ सांख्य” “ और “योग! शब्द तो इसी 
अर्थ मे अनेक बार आये हैं और इसका भी वर्णन किया गया है, कि ये दोनों 
मार्ग सृष्टि के आरम्भ में क्यों और कैसे निमौण किये गये (सभा. शां २४० ओर 
३४म ) । पहले अकरण में महाभारत से जो वचन उद्छत किये गये हँ उनसे यह 
स्पष्टतया मालूम हो गया है कि यही नारायणीय अथवा भागवतधमम भगवद्गीता 
का अतिपाद्य तथा अधान विषय है। इसलिये कहना पड़ता है कि ' सांख्य 
और “योग ! शब्दों का जो आचीन और पारिभाषिक अर्थ ( सांख्य--निदृत्ति 
योग-अवृत्ति ) नारायणीय धर्स में दिया गया है वही अर्थ गीता मे भी विवात्षित 
है । यदि इसमें किसी को शंका हो तो गीता में दी हुईं इस व्याख्या से-- 
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“ समत्व॑ योग उच्यते ” या “ योगः कर्मसु कोशलम्‌ ”--तथा उपर्युक्ष “ कम- 
योगेण योगिनाम्‌ ” इत्यादि गीता के वचनों से उस शंका का समाधान हो 
सकता है। इसलिये, अ्रब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता में “ योग ! 
शब्द अवृत्तिमार्ग अर्थात्‌ “ कर्मयोग ' के अर्थ ही में अयुक्र हुआ है। वेदिक धर्म- 
अंथो की कौन कहे; यह “ योग ? शब्द, पाली और संस्क्ृत भाषाओं के बोछूधर्म- 
अथो मे भी, इसी अर्थ में अयुक्र है। उदाहरणा्थ, संवत्‌ ३६५ के लगभग लिखे 
गये मिलिंदुप्रश्न नामक पाली-अन्थ में * पुब्बयोगो ' ( पूर्वयोग ) शब्द आया है 
और वहीं उसका अर्थ “ पुब्बकम्म ? ( पूर्वकर्म ) किया गया है (मि. प्र. १.४ )। 
इसी तरह अश्वघोष कविकृत--जो शालिवाहन शक के आरम्भ में हो गया है-- 
“बुद्धचरित ? नामक संस्कृत काव्य के पहले सगे के पचासवें छोक में यह चर्णन है;--- 
आचार्यक॑ योगविधों द्विजानामप्राप्तमन्येजनकों जगाम । 

अथांत्‌ “ ब्राह्मणों को योग-विधि की शिक्षा देने म॑ं राजा जनक आचार्य ( उपदेष्टा ) 
हो गये, इनके पहले यह आचार्यत्व किसी को भी प्राप्त नहीं हुआ था ”? । यहाँ पर 
€ योग-विधि ? का अर्थ निष्कास कमंयोग की विधि ही समझना चाहिये; क्योंकि 
गीता आदि अनेक अन्थ मुक्त कंठ से कह रहे है कि जनकजी के वर्ताव का यही 
रहस्य है ओर अश्वघोष ने अपने बुद्धचरित ( ६. १६ और २० ) में यह दिखलाने 
ही के लिये कि “ गृहस्थाश्रम में रह कर भी मोक्ष की प्राप्ति केसे की जा सकती 
है ” जनक का उदाहरण दिया है। जनक के दिखलाये हुए सार्ग का नाम “योग? 
और यह बात बोद्धधर्म-ग्रन्थों से भी सिद्ध होती है, इसलिये गीता के “ योग ! 
शब्द का भी यही अर्थ लगाना चाहिये; क्योंकि गीता के कथनानुसार ( गी ३. २० ) 
जनक का ही मार्ग उसमें प्रतिपादित किया गया है। सांख्य ओर योगमार्ग के 
विषय में अधिक विचार आगे किया जायगा । प्रस्तुत प्रश्न यही है कि गीता में 
£ थोग ? शब्द्‌ का उपयोग किस अथ्थ में किया गया है। 

जब एक बार यह सिद्ध हो गया कि गीता में * योग ? का प्रधान अथे कर्म- 
योग ओर “ थोगी ? का अधान अर्थ कर्मयोगी है, तो फिर यह कहने की आवश्य- 
कता नहीं कि भगवद्गीता का प्रतिपाद्य विषय क्या है। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेश 
को * योग ? कहते हैं ( गी. ४. १-३ ); बल्कि छुठवें (६. ६३ ) अध्याय में अर्जुन 
ने ओर गीता के अन्तिम उपसंहार ( ३८. ७९ ) में संजय ने भी गीता के उपदेश 
को “ योग ? ही कहा है। इसी तरह गीता के प्रत्येक अध्याय के अन्त में, जो. 
अध्याय-समाप्ति-दुर्शक संकल्प हैं, उनमें भी साफू, साफ कह दिया है कि गीता 
का सुख्य प्रतिपाथ विषय “ योगशासत्र ' है। परन्तु जान पड़ता है कि उक्त संकल्प 
के शब्दों के अर्थ पर भी टीकाकार ने ध्यान नहीं दिया। आरस्भ के दो पदों 
“ श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्सु ?” के बाद इस संकल्प में दो शब्द “ ब्रह्मविद्यायां 
योगशास्त्र ” और भी जोड़े गये हैं। पहले दो शब्दों का अर्थ है--“ भगवान्‌ से 
गाये गये उपनिषद्‌ में ! ; ओर पिछुले दो शब्दों का अर्थ “ ब्रह्मविद्या का योगशास्तर, 


६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
"अर्थात्‌ कर्मयोग-शाख्र ” है, जो कि इस गीता का विषय है । बह्मयविद्या और ब्ह्म- 
ज्ञान एक ही बात है, और इसके ग्राप्त हो जाने पर ज्ञानी पुरुष के लिये दो निष्ठाएँ 
या माय खुले हुए हैं ( गी. ३. ३ )। एक सांख्य अथवा संन्यास मागै--अ्रथांत्‌ यह 
मागे जिसमें, क्षान होने पर, कर्म करना छोड़ कर विरक़ रहना पड़ता है; और 
दूसरा योग अथवा कर्ममरार्ग--अर्थात्‌ वह मार्ग जिसमें, कर्मों का त्याग न करके, 
ऐसी युक्ति से नित्य कर्म करते रहना चाहिये कि जिससे मोक्ष-आप्ति में कुछ भी 
“बाधा न हो । पहले मार्ग का दूसरा नाम “ ज्ञाननिष्ठा ? भी है जिसका विवेचन 
उपनिषदों में अनेक ऋषियों ने ओर अन्य ग्रंथकारों ने भी किया है । परन्तु बह्म- 
विद्या के अन्तर्गत कर्मयोग का या योगशाख्त्र का तात्त्तिक विवेचन भगवद्वीता के 
सिवा अन्य अन्यों में नहीं है। इस बात का उल्लेख पहले किया जा चुका है, कि 
अध्याय-समाप्ति-दर्शक संकल्प गीता की सब पतियों में पाया जाता है, ओर इससे 
प्रगट होता है कि गीता की सब टीकाओं के रचे जाने के पहले ही उसकी रचना 
हुईं होगी । इस संकल्प के रचयिता ने इस संकल्प में “ ब्रह्मविद्यायां योगशाख्तरे ” 
इन दो पदो को व्यर्थ ही नहीं जोड़ दिया है, किन्तु उसने गीताशास्त्र के 
अतिपाद विषय की अपूर्वता दिखाने ही के लिये उक्त पदों को उस संकल्प मे आधार 
ओर हेतुसहित स्थान दिया है। अतः इस बात का भी सहज निर्णय हो सकता 
है कि, गीता पर अनेक सांग्रदायिक टीकाओं के होने के पहले, गीता का तात्पये 
कैसे और क्या समझा जाता था। यह हमारे सौभाग्य की बात है, कि इस कर्मयोग 
का अतिपादन स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही ने किया है, जो इस योगमार्ग के प्रवर्तक 
और सब योगों के साक्षात्‌ ईश्वर ( योगेश्वर-योग+ईश्वर ) हैं; ओर लोकहित के 
लिये उन्होंने अज्नुन को डसको बतलाया है। गीता के “ योग ” और “ योग- 
शाखत्र शब्दों से हमारे “कर्मयोग ' ओर कर्मयोगशासत्र ' शब्द कुछ बडे हैं 
सही; परन्तु अब हमने कर्मयोगशास्र सरीखा बडा नाम ही इस ग्रन्थ ओर 
प्रकरण को देना इसलिये पसंद किया है कि जिसमें गीता के प्रतिपाद्य विषय के 
सम्बन्ध में कुछ भी संदेह न रह जावे । 
एक ही कमे को करने के जो अनेक योग, साधन या भागे हैं उनमें 
से सर्वोत्तम ओर शुद्ध मागे कोन है, उसके अनुसार नित्य आचरण किया 
जा सकता है या नहीं; नही किया जा सकता, तो कौन कोन अपवाद उत्पन्न 
होते है ओर वे क्यो उत्पन्न होते हैं; जिस सागे को हमने उत्तम मान लिया 
है बह उत्तम क्यों हैं; जिस सागे को हम डुरा समझते हैं वह बुरा क्यो है; यह 
अच्छापन या बुरापन किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है; 
अथवा इस अच्छेपन या बुरेपन का रहस्य क्या है--इत्यादि बातें जिस शास्त्र के 
आधार से निश्चित की जाती हैं उसको “ कमयोगशास्त्र ”या गीता के संक्षिप्त रूपा- 
चुसार “ योगशास्त्र ” कहते हैं। ' अच्छा ' और ' बुरा ! दोनों साधारण शब्द हैं, इन्हीं 
-के समान अथे सें कभी कभी शुभ-अशुभ, हितकर-अहितकर, अयस्कर-अश्रेयस्कर, 








कर्मयोगशास्त्र । ६१ 
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पाप-पुरय, धर्म-अधर्म इत्यादि शब्दों का उपयोग हुआ करता है। कार्य-अकार्य 
कर्तव्य-अकतंब्य, न्‍्याय्य-अन्याय्य इत्यादि शब्दों का भी अ वैसा ही होता है। 
तथापि इन शब्दों का उपयोग करनवालोंका सष्टिरचना विषयक मत भिन्न भिन्न 
होने के कारण “ कर्मयोग ” शास्त्र के निरूपण के पंथ भी भिन्न भिन्न हो गये हैं। 
किसी भी शास्त्र को लीजिये, उसके विपयों की चचा साधारणतः तीन प्रकार से की 
जाती है। ( १ ) इस जड़ सृष्टि के पदार्थ ठीक वैसे ही हैं जेसे कि वे हमारी इन्द्रियों 
को गोचर होते है, इसके परे उनमे और कुछ नहीं है; इस दृष्टि से उनके विषय 
भे विचार करने की एक पद्धति है जिसे आधिभोतिक विवेचन कहते है । 
उदाहरणार्थ, सूर्य को देवता न मान कर केवल पाश्चभौतिक जड़ पदार्थों का एक 
गोला माने; और उष्णता, प्रकाश, वजन, दूरी ओर आकर्षण इत्यादि उसके 
केवल गुणधर्मों ही की परीक्षा करें; तो उसे सूर्य का आधिभातिक विवेचन कहेगे। 
दूसरा उदाहरण पेड का लीजिये। उसका विचार न करके, कि पेड के पत्ते 
निकलना, फूलना, फलना आदि क्रियाएँ किस अंतर्गत शक्ति के द्वारा होती हे, 
जब केवल बाहरी दृष्टि से विचार किया जाता हैं कि ज़मीन में बीज बोने 
से अंकुर फूटते है, फ़िर वे बढत हैं, ओर उसी के पत्ते, शाखा, फूल इत्यादि 
दृश्य विकार प्रकट होते है, तब उसे पेड का आधिभौतिक विवेचन कहते है । 
रसायनशासत्र, पदाथविज्ञानशासत्र, विद्युतूशात्र इत्यादि आधुनिक शास्त्रों का 
विवेचन इसी ढंग का होता है। ओर तो क्या, आधिभौतिक पंडित यह भी माना 
करते है, कि उक्त रीति से किसी वस्तु के दृश्य गुणों का विचार कर लेने पर 
उनका काम पूरा हो जाता हे--रुृष्टि के पदाथां का इससे अधिक विचार करना 
निष्फल है । (२ ) जब उक्क दृष्टि को छोड कर इस बात का विचार किया जाता 
है, कि जड़ स्टृष्टि के पदार्थों के मूल में क्या है, क्या इन पदार्थों का व्यवहार केवल 
उनके गुण-धमा ही से होता है या उनके लिये किसी तत््वका आधार भी है, तब 
केवल आधिभोतिक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता; हमको कुछ 
आगे पेर बढाना पडता है । उदाहरणाथ, जब हम यह मानते है कि, यह पा्- 
भौतिक सूथे नासक एक देव का अधिष्ठान है और इसी के द्वारा इस अचेतन 
गोले ( सूर्य ) के सब व्यापार था व्यवहार होते रहते हैं; तब उसको उस विषय 
का आधिदेधिक विवेचन कहते हैं । इस मत के अनुसार यह माना जाता है 
कि पेड में, पानी में, हवा में, अर्थात्‌ सब पदाथों में, अनेक देव हैं जो उन 
जड़ तथा अचेतन पदार्थों से भिन्न तो हैं, किन्तु उनके व्यवहारों को वही चलाते 
है। (३ ) परन्तु जब यह माना जाता है कि, जड़ सृष्टि के हजारों जड़ पदाथी 
में हज़ारों स्वतंत्र देवता नहीं हैं; किन्तु बाहरी सृष्टि के सब व्यवहारों को' 
चलानेवाली, भनुष्य के शरीर में आत्मस्वरूप से रहनेवाली, ओर मनुष्य को 
सारी सृष्टि का ज्ञान प्राप्त करा देनेवाली एक ही चित्‌ शक्ति है, जो कि इंद्रियातीत 
हैं आर जिसके द्वारा ही इस जगव्‌ का सारा व्यवहार चल रहा है, तब उस 


६२. गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
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“विचार-पद्धति को आध्यात्मिक विवेचन कहते हैं। उदाहरणा्थ, अध्यात्मवादियों 
का मत है कि सूर्य-चन्द्र आदि का व्यवहार, यहाँ तक कि बृत्षों के पत्तो 
का हिलना भी, इसी अचिन्त्य शक्ति की ओरणा से हुआ करता है; सूथ-चन्द्र 
आदि में या अन्य स्थानों में भिन्न भिन्न तथा स्वतंन्न देवता नहीं है। प्राचीन 
काल से किसी भी विषय का विवेचन करने के लिये ये तीन मार्ग प्रचलित है 
और इनका उपयोग उपनिषद्‌-अन्थे मे भी किया गया है। उदाहरणाथ, ज्ञाने- 
निद्रयों श्रेष्ठ हे या आय श्रेष्ठ हे इस बात का विचार करते समय, बृहदारण्यक 
आदि उपनिषदों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अम्ि आदि देवताओं को 
और दूसरी बार उनके सूच््म रूपो ( अध्यात्म ) को ले कर उनके बलाबल का 
विचार किया गया है (ब्ृ १. € २१ और २२; छा १. २ और ३; कौषी 
२. ८ ) । ओर, गीता के सातवे अध्याय के अन्त में तथा आठवे के आरंभ मे 
ईश्वर के स्वरूप का विचार बतलाया गया है, वह भी इसी दृष्टि से किया 
गया है। “ अध्यात्मविद्या विद्यानाम्‌ !” (गी १०.३२) इस वाक्य के अजुसार 
हमारे शासत्रकारों ने उक्र तीन मागों में से, आध्यात्मिक विवरण को ही 
अधिक महत्त्व दिया है। परन्तु आज कल उपर्युक्त तीन शब्दों ( आधिभोतिक. 
आधिद्‌विक और आध्यात्मिक ) के अथ को थोडा सा बदल कर असिद्ध आधि- 
भौतिक फ्रेश्व पंडित कोंट & ने आधिमोतिक विवेचन को ही अधिक महत्त्व 
दिया है। उसका कहना है, कि सृष्टिके मूल-तत्त्त को खोजते रहने से कुछ लाभ 
नहीं; यह तत्व अगम्य है अथात्‌ इसको समझ लेना कभी भी संभव नहीं । 
“इसलिये इसकी कल्पित नीव पर किसी शास्त्र की इमारत को खड़ा कर देना न 
तो संभव है ओर न उचित । असभ्य और जंगली मनुष्यों ने पहले पहल जब पेड़ 
बादल और ज्वालामुखी पर्वत आदि को देखा, तब उन लोगों ने अपने 
भोलेपन से इन सब पदार्थों को देवता ही मान लिया। यह कोट के मताबुसार, 
« आधिदेविक ' विचार हो चुका । परन्तु मनुष्यों ने उक्त कल्पनाओं को शीघ्र 
ही त्याग दिया; वे समझने लगे कि इन सब पदाथों में कुछ न कुछ ,आत्मतत्त्व 


#&फ्रान्स देश में आगस्ट कोट ( #प्ए७8 (008 ) नामक एक बडा पंडित 
गत शताब्दी में हो चुका है। इसने समाज शास्भपर एक बहुत बड़ा अन्थ लिख कर 
बतलाया है कि समाजरचना का शास्त्रीय रोति से क्लिस प्रकार विवेचन करना चाहिये । 
अनेक शास्त्रों की आल्ेचना करके इसने यह निश्चित किया है कि, किसी भी झात्र को 
ले, उसका विवेचन पहले पहल ४॥४०)०९ं८त्रो पद्धति में किया जाता है; फिर 0[०६8- 
[शएक्लं०४) पद्धति से होता है। और अन्त में 330 स्वरुप मिलता है । 
उन्हीं तीन पद्धतियों को, हमेन इस ग्रन्थ सें आधिदेविक, आध्यात्मिक और आबि- 
भौतिक ये तीन प्राचीन नाम दिये हैं । ये पद्धतियों कुछ कोंट की निकाली हुई नहीं हें; 

थे सब पुरानी ही हैं । तथापि उसने उनका ऐतिहासिक क्रम नह रीति से बॉधा है और 
उनमें आधिमौतिक ((20शझंपए९) पद्धति को ही श्रेष्ठ बतलाया है, बस इतना ही कोट का 


हि 


नया शोध है। कोंट के अनेक अन्थों का अंग्रेजी में भाषान्तर हो गया है। 


कमजिज्ञासा । ६३ 
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अवश्य भरा हुआ है । कोंट के मतालुसार सानवी ज्ञान की उन्नति की यह दूसरी 
सीढ़ी है । इसे वह ' आध्यात्मिक ! कहता है । परन्तु जब इस रीति से सृष्टि का 
विचार करने पर भी गत्यक्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञान की कुछ वृद्धि नहीं हो सकी 
तब अंत में मनुष्य सृष्टि के पदार्थों के इश्य गुण-धर्मो ही का ओर अधिक विचार 
करने लगा, जिससे वह रेल ओर तार सरीखे उपयोगी आविष्कारों को छूँढ कर वाह्म 
सृष्टि पर अपना अधिक प्रभाव जमाने लग गया है। इस मार्ग को कोट ने * आधि- 
भोतिक ' नास दिया है। उसने निश्चित किया है, कि किसी भी शास्त्र था विषय 
का विवेचन करने के लिये, अन्य सार्गा की अपेक्ता, यही आधिभोतिक मार्ग 
अधिक श्रेष्ठ और लाभकारी है। कोट के मतानुसार, समाजशास्त्र या कर्मयोगशास्त्र 
का तात्तिक विचार करने के लिये, इसी आधिभोतिक मागे का अवलम्ब करना 
चाहिये। इस भागे का अवलम्ब करके इस पंडित ने इतिहास की आलोचना की 
और सब व्यवहारशास्त्रो का यही मथितार्थ निकाला है कि, इस संसार मे प्रत्येक 
मनुष्य का परम धमम यही है कि वह समस्त मानव-जाति पर शेस रख कर सब 
लोगो के कल्याण के लिये संदेव अयत्न करता रहे । मिल ओर स्पेन्सर आदि 
अंग्रेज्ञ पंडित उसी मत के पुरस्कतो कहे जा सकते हैं। इसके उलट कोन्ट, हेगेल, 
शोपेनहर आदि जमंन तच्चज्ञानी पुरुषो ने, नीतिशास्त्र के विवेचन के लिये, इस 
आधिभौतिक पद्धति को अपूर्ण माना है; हमारे वेदान्तियों की नाई अध्यात्मदष्टि 
से ही नीति के समर्थन करने के मागे को, आज कल उन्होने यूरोप से फिर भी 
स्थापित किया है । इसके विषय में ओर अधिक लिखा जायगा। 

एक ही अर्थ विवक्षित होने पर भी “ अछा ओर बुरा ” के पर्यायवाची भिन्न 
भिन्न शब्दों का, जेसे “ कार्य-अकाये ” ओर “ घर्म-अधर्म ” का, उपयोग क्‍यों 
होने लगा ? इसका कारण यही है की विपय-प्रतिपादन की मार्ग या दृष्टि श्रत्येक 
की भिन्न भिन्न होती है। अज्ुन के सामने यह अश्न था, की जिस युद्ध में मीप्म, 
द्ोण आदि का वध करना पड़ेगा उसमें शामित्र होना उचित है या नहीं ( गी. 
२.७ )। यदि इसी भ्रश्न के उत्तर देने का मौका किसी आधिभोतिक पंडित पर 
आता, तो वह पहले इस बात का विचार करता कि भारतीय युद्ध से स्वयं अर्जुन 
को दृश्य हानि-लाभ कितना होगा और कुल समाज पर उसका क्या परिणाम 
होगा। यह विचार करके तब उसने निश्चय किया होता कि युद्ध करना “ न्याय्य ? 
है या “ अन्याय्य ” । इसका कारण यह है कि किसी कर्म के अच्छेपन या बुरेपन 
का निर्णय करते समय ये आधिभोतिक परिडत यही सोचा करते हैं, कि इस संसार 
में उस कर्म का आधिभोतिक परिणाम अर्थात्‌ अत्यक्ष बाह्य परिणाम क्या हआ 
या होगा--ये लोग इस आधिभोतिक कसोटी के सिवा और किसी साधन या 
कसोटी को नहीं मानते । परन्तु ऐसे उत्तर से अजुंन का समाधान होना संभव 
नहीं था । उसकी दृष्टि उससे भी अधिक व्यापक थी। उसे केवल अपने सांसारिक 
हित का विचार नहीं करना था, किन्तु उसे पारलौकिक दृष्टि से यह भी विचार कर 


छठ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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लेना था कि इस युद्ध का परिणास मेरे आत्मा पर अ्रेयस्कर होगा या नहीं । उसे 
ऐसी बातों पर कुछ भी शंका नहीं थी, कि युद्ध में भीष्स-होण आदिकों का वध होने 
पर तथा राज्य मिलने पर सुझे ऐहिक सुख मिल्लेगा या नहीं; ओर मेरा आधिकार 
लोगों को दुर्योधन से अधिक सुखदायक होगा या नहीं । उसे यही देखना था कि 
मैं जो कर रहा हूँ वह “ धर्म ” है या ' अधर्म ” अथवा “ पुण्य ' है या “ पाप,' 
ओर गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से किया गया है। केवल गीता में ही नहीं, 
किन्तु कई स्थानों पर महाभारत में भी कर्म-अकर्म का जो विवेचन है वह पार- 
लोकिक अथात्‌ अध्यात्म दृष्टि से ही किया गया है; ओर वहाँ किसी भी कर्म का 
अच्छापन या घुरापन दिखलाने के लिये प्रायः सर्वेत्र 'धर्म ' ओर “अधर्स ” दो ही 
शब्दों का उपयोग किया गया है। परन्तु ' धर्म ' और उसका ग्रतियोग “अधम ' ये 
दोनों शब्द, अपने व्यापक अर्थ के कारण, कभी कभी भ्रम उत्पन्न कर दिया करते 
है; इसलिये यहाँ पर इस बात की कुछ अधिक मीसांसा करना आवश्यक है, कि 
कर्मयोगशास्त्र मे इन शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस अर्थ में किया जाता है । 
नित्य व्यवहार में “धर्म” शब्द का उपयोग केवल “ पारलौकैक सुख का 
मार्ग ” इसी अर्थ मे किया जाता है। जब हम किसी से पश्न करते है कि “ तेरा 
कौन सा धर्म है ? ” तब उससे हमारे पूछने का यही हेतु होता है, कि तू अपने 
पारलौकिक कल्याण के लिये किस मागे--वैदिक, बोद्ध, जैन, ईसाई, सुहस्मदी, या 
पारसी-से चलता है; और वह हमारे अश्न के अनुसार ही उत्तर देता है। इसी 
तरह' स्वगे-प्राप्ति के लिये साधनभूत यज्ञ-याग आदि वैदिक विषयों की मीमांसा 
करते समय “अथातो धमजिज्ञासा ” आदि धर्मसूत्रों मे भी धर्म शब्द का यही 
अर्थ लिया गया है। परन्तु ' धर्म ! शब्द का इतना ही संकुचित अथ नहीं है। इसके 
सिवा राजधम, अजाधर्म, देशधर्म, जातिधमे, कुलधम, मित्रधमे इत्यादि सांसारिक 
नीति-बंधनों को भी “ धर्म ” कहते है। धर्म शब्द के इन दो अर्थों को यदि एथक्‌ करके 
दिखलाना हो तो पारलोकिक धर्म को ' सोक्षधर्म ” अथवा सिरक्क ' मोक्ष ”' और 
व्यावहारिक घर्म अथवा केवल नीति को केवल “ धर्म ” कहा करते हैं। उदाहरणार्थ, 
चतुर्विध पुरुषों की गणना करते समय हम लोग “ धर्म, अर्थ, काम, सोक्ष ” 
कहा करते हैं। इसके पहले शब्द धर्म में ही यदि मोक्ष का समावेश हो जाता तो 
अन्त मे मोक्ठ को पथक्‌ पुरुषार्थ बतलाने की आवश्यकता न रहती, अथाव्‌ यह 
कहना पडता है कि “ धर्म ' पद से इस स्थान पर संसार के सेकड़ों नौतिधर्म ही शास्त्र- 
कारों को अभिग्रेत हैं। उन्हीं को हम लोग आज कल कतेव्यकर्म, नीति, नीतिधमे 
अथवा सदाचरण कहते हैं। परन्तु आचीन संस्कृत ग्रंथों मे “ नीति, अथवा 
नीतिशास्त्र ' शब्दों का उपयोग विशेष करके राजनीति ही के लिये किया जाता है 

इसलिये पुराने ज़साने मे कत्तेव्यकर्म अथवा सदाचार के सामान्य विवेचन को 
« नीतिप्रवचन ' न कह कर “ धर्मप्रवचन ” कहा करते थे । परन्तु “ नीति ” ओर 
« धर्म ? दो शब्दों का यह पारिभाषिक भेद सभी संस्कृत-अन्यों में नहीं साना गया है 


हक 


कर्मयोगशास्त्र । ६५ 
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इसलिये हमने भी इस भअन्थ में ' नीति, ? ' कतंव्य ” और “ धर्म ! शब्दों का 
उपयोग एक ही अर्थ में किया है; और मोक्ष का विचार जिन स्थानों पर करना 
है उन प्रकरणों के “ अध्यात्म ' ओर « भक्ञिमार्ग ? ये स्वतंत्र नाम रखे हैं। महाभा- 
रत में धर्म शब्द अनेक स्थानों पर आया है; ओर जिस स्थान मे कहा गया है कि 
८ किसी को कोई कास करना धर्म-संगत है ?”? उस स्थान में धर्म शब्द से कत॑व्य- 
शास्त्र अथवा तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशास्त्र ही का अर्थ पाया जाता है; तथा जिस 
स्थान में पारलोकिक कल्याण के मार्ग बतलाने का असंग आया है उस स्थान 
पर अथोत्‌ शान्तिपवे के उत्तराध में “ मोक्षधर्म ' इस विशिष्ट शब्द की योजना 
की गईं है । इसी तरह मभन्वादि स्म्ृति-अन्धों में ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य 
और शूद्ध के विशिष्ट कमों अथात्‌ चारों बर्णों के कमों का वर्णन करते समय 
केवल धम शब्द का ही अनेक स्थानों पर कई बार उपयोग किया गया है। और 
भगवद्दगीता में भी जब भगवान्‌ अजुन से यह कह कर लडने के लिये कहते है कि 
“ स्वधर्समपि चा<वेक्ष्य ” ( गी. २. ३५ ) तब, ओर इसके बाद “ स्वधर्मे निधन 
श्रेयः परमधर्मो भयावहः ” (गी. ३. ३५ ) इस स्थान पर भी, “ धर्म ? शब्द 
८ इस लोक के चातुर्वेण्ये के धर्म ” अर्थ में ही अयुक्न हुआ है। पुराने ज़माने 
के ऋषियों ने श्रस-विभागरूप चातुर्वेश्य संस्था इसलिये चलाईं थी कि समाज 
के सब व्यवहार सरलता से होते जावे, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही सारा 
बोर न पड़ने पावे, ओर समाज का सभी दिशाओं से संरक्षण और पोषण भली 
भौति होता रहे । यह बात भिन्न है, कि कुछ समय के बाद चारों वर्णों के लोग 
केवल जातिमान्नोपजीवी हो गये; अर्थात्‌ सच्चे स्वकर्म को भूलकर वे केवल नासधारी 
ब्राह्मण क्षत्रिय, वेश्य अथवा शूद्ध हो गये | इसमे संदेह नहीं कि आरम्भ में यह 
व्यवस्था ससमाज-धारणार्थ ही की गईं थी; ओर यदि चारों वर्णों में से कोई भी 
एक वर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ कत्तेज्य छोड़ देँ, अथवा यदि कोई वर्ण समूल नष्ट हो 
जाय ओर डसकी स्थानपूर्ति दूसरे लोगोंसे न की जायें, तो कुल समाज उतना ही 
पंगु हो कर धीरे धीरे नष्ट सी होने लग जाता है अथवा वह निक्ृष्ट अवस्था में तो 
अवश्य ही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है कि यूरोप में ऐसे अनेक समाज 
हैं, जिनका असभ्युद्य चातुवेण्य व्यवस्था के बिना ही हुआ है, तथापि स्मरण रहे कि 
डन देशों में चातुरवेण्य-ब्यवस्था चाहे न हो, परन्तु चारों वर्णों के सब धर्म जाति- 
रूप से नहीं तो गुण-विभागरूप ही से जाग्रत अवश्य रहते हैं। सारांश, जब 
हम धर्म शब्द का उपयोग व्यावहारिक दृष्टि से करते हैं, तब हम यही देखा करते 
हैं कि सब समाज का धारण और पोषण कैसे होता है। मजु ने कहा है---““असु- 
खोद॒क॑” अथोत्‌ जिसका परिणाम दुःखकारक होता है उस धर्म को छोड़ देना चाहिये 
( मु. ४७.१७६ ), और शान्तिपव के सत्यानृताध्याय (शां.१०६.१२)में धर्म-अधमे 
का विवेचन करते हुए भीष्म और उनके पू्े करंपव में श्रीकृष्ण कहते हैं-.. 
गी. र. ६-१० 


दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
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धारणाद्धमंमित्याहुः धर्मों धारथते प्रजा: । 

यत्स्याद्धारणसंयुक्ते स धर्म इति निश्चय: ॥ 
« धर्म शब्द ४ (-धारण करना ) धाठ से बना है। धर्म से ही सब प्रजा 
बंधी हुईं है । यह निश्चय किया गया है कि जिससे ( सब अजा का ) धारण 
होता है वही धर्म है ” ( सभा. करण. ६६. १६ ) । यदि यह धर्म छूट जायें तो 
समझ लेना चाहिये कि समाज के सारे बंधन भी दृट गये; ओर यदि समाज के 
बंधन टूटे, तो आकर्षणशक्कि के बिना आकाश में सूयोदि अहमालाओ की जो दशा 
हो जाती है, अथवा समुद्र मे मज्ञाह के बिना नाव की जो दशा होती है, ठीक 
वही दृुशा समाज की भी हो जाती है। इसलिये उक्न शोचनीय अवस्था में पडकर 
समाज को नाश से बचाने के लिंये व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है, कि यदि 
अथे या द्वव्य पाने की इच्छा हो, तो “ धर्म के द्वारा ” अर्थात्‌ समाज की रचना 
को न बिगाडते हुए आप्त करो, ओर यदि काम आदि वासनाओं को तृप्त करना हो 
तो वह भी “ धर्म से ही ” करो । महाभारत के अन्त में यही कहा है किः--- 

ऊध्वंबाहुविरोम्येष: न च कश्चिच्छणोति माम्‌ । 

धमादर्थश्व॒ कामश्व स धर्म: किं न सेब्यते ॥ 
“४ अरे | भुजा उठा कर में चिल्ला रहा हूँ ( परन्तु ) कोई भी नहीं सुनता ! 
धर्म स ही अर्थ और काम की ग्रसि होती है ( इसलिये ) इस प्रकार के घ्॒म 
का आचरण तुम क्यो नहीं करते हो ? ” अब इससे पाठकों के ध्यान मे यह बात 
श्रच्छी तरह जम जायगी कि महाभारत को जिस धर्म-दृष्टि स पॉचवॉँ वेद अथवा 
£ धर्मेंसेहिता ” मानते है, उस “ धर्मसहिता ” शब्द के “धर्म! शब्द का मुख्य अर्थ 
क्या है । यही कारण है कि पूवमीमांसा ओर उत्तरमीमांसा दोनों पारलोकिक अथे के 
अतिपादुक ग्रन्थों के साथ ही, धर्मग्रन्थ के नाते से, “नारायण नमस्क्ृत्य”” इन ग्रतीक 
शब्दों के द्वारा, महाभारत का भी समावेश बहायज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया गया है। 

धर्म-अधम के उपयुक्त निरूपण को सुन कर कोई यह भ्रश्न करे, कि यदि तुम्हें 

« समाज-धारण ” और दूसरे अकरण के सत्यानुतविवेक मे कथित “ सर्वभूतहित ” 
ये दोनों तत्त्व मान्य हैं, तो तुम्हारी दृष्टि में ओर आधिभौतिक दृष्टि में भेद ही क्या 
है? क्योंकि ये दोनों तत््व बाह्यतः अत्यक्ष दिखनेवाले ओर आधिभौतिक ही 
हैं। इस प्श्न का विस्तृत विचार अगले प्रकरणों में किया गया है। यहा इतना 
ही कहना बस है कि, यद्यपि हमको यह तत््व मान्य है कि समाज-धारण 
ही धर्म का मुख्य बाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशेषता यह है, 
कि वैदिक अथवा अन्य सब धर्मो का जो परम उद्देश आत्म-कल्याण या मोक्ष है, 
उस पर भी हमारी दृष्टि बनी है। समाज-धारण को लीजिये, चाहे सर्वभूतहित 
ही को; यदि ये बाह्योपयोगी तत्त्व हमारे आत्म-कल्याण के मार्ग में बाधा डालें तो 
हमें इनकी जरूरत नहीं । हमारे आयुर्वेद-प्न्थ यदि यह प्रतिपादन करते हैं, 


कर्मयोगशार्त्र । ६७ 
गके वैद्यकशास्त्र भी शरौररक्षा के द्वारा भोक्षप्राप्ति का साधन होने के कारण संग्र- 
हणीय हैं; तो यह कदापि संभव नहीं कि, जिस शास्त्र में इस महत्त्व के विषय 
का विचार किया गया है कि सांसारिक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिये, उस 
कर्मयोगशास्त्र को हमारे शास्त्रकार आध्यात्मिक मोक्षज्ञान से अलग बतलावें । 
इसलिये हम समभते हैं कि जो कर्म, हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्यात्मिक 
उन्नति के अनुकूल हो, वही पुरुय है, वही धर्म और वही शुभकर्म है; और जो 
कर्म उसके प्रतिकूल वही पाप, अधर्म अथवा अशुभ है। यही कारण है कि हम 
« क्र्तव्य-अकरत्तव्य, * “ कार्य-अकार्य ” शब्दों के बदले “ घर्म ” और “ अधर्म ? 
शब्दों का ही ( यञ्ञपि वे दो अर्थ के, अतएव कुछ संदिग्ध हो तो भी ) अधिक 
उपयोग करते हैं । यद्यपि बाह्य सृष्टि के व्यावहारिक कर्मों अथवा व्यापारों का 
विचार करना ही प्रधान विषय हो, तो भी उक़् कर्मो के बाह्य परिणाम के विचार 
के साथ ही साथ यह विचार भी हम लोग हमेशा किया करते हैं, कि ये व्यापार 
हमारे आत्मा के कल्याण के अजुकूल हैं या ग्रतिकूल। यदि आधिभौतिक-बादी से 
कोई यह प्रश्न करें कि “ में अपना हित छोड़ कर लोगों का हित क्यों करूं? * तो 
वह इसके सिवा और क्या समाधानकारक उत्तर दे सकता है कि “ यह तो सामान्यतः 
मनुष्य-स्वभाव ही है। ” हमारे शास्त्रकारों की दृष्टि इसके परे पहुँची हुईं है; और 
उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कमेयोगशास्त्र का विचार किया 
गया है; एवं श्रीमकहृनगवद्गीता मे वेदान्त का निरूपण भी इतने ही के लिये किया गया 
है। प्राचीन यूनानी पंडितो की भी यही राय है कि “ अत्यन्त हित ? अथवा 
* सदुण की पराकाष्टा ' के समान मनुष्य का कुछ न कुछ परस उद्देश कल्पित करके 
फिर उसी दृष्टि से कमे-अकर्म का विवेचन करना चाहिये; ओर अरिस्टाटल ने अपने 
नीतिशासत्र के अन्थ (१. ७. ८) में कहा है, कि आत्मा के हित में ही इन सब 
बातों का समावेश हो जाता है| तथापि इस विषय में आत्मा के हित के लिये 
जितनी ग्रधानता देनी चाहिये थी उतनी अरिस्टाटल ने दी नहीं है। हमारे शास्र- 
कारों में यह बात नहीं है। उन्होंने निश्चित किया है, कि आत्सा का कल्याण 
अथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्था ही प्रत्येक मनुष्य का पहला और परम उद्देश है; 
अन्य अकार के हितों की अपेक्षा उसी को प्रधान जानना चाहिये, ओर उसी के अनु- 
सार कर्म-अकमे का विचार करना चाहिये; अध्यात्मविद्या को छोड़ कर कर्म-अकम 
का विचार करना ठीक नहीं है। जान पड़ता है, कि वतैमान समय मे पश्चिमी देशों 
के कुछ पंडितों ने भी कर्म-अकर्स के विवेचन की इसी पद्धति को स्वीकार किया है। 
उदाहरणार्थ, जम॑न तच्वज्ञानी कान्ट ने पहले “ शुद्ध (व्यवसायात्तिक ) बुद्धि की 
सीमांसा ” नामक आध्यात्मिक अन्थ को लिख कर फिर उसकी पूर्ति के लिये 
“/ व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीसांसा ” नाम का नीतिशास्त्र विषयक 
अन्थ लिखा है; + और इंग्लेंड में भी श्री ने अपने “ नीतिशास्त्र के उपोद्धात ” का 


+* कान्ट एक जमन तत्त्वज्ञानी था। इसे अवीचीन तत्त्वज्ञानशात्र का जनक सम- 
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सृष्टि के मूलभूत आत्मतत््त से ही आरम्भ किया है। परन्तु इन अन्थो के 
बदले केवल आधिभौतिक पंडितो के ही नीतिअन्थ आज कल हमारे यहाँ अंग्रेज़ी 
शालाओं में पठाये जाते है; जिसका परिणाम यह देख पड़ता है, कि गीता में” 
बतलाये गये कमयोगशास्त्र के मूलतत्त्वो का, हम लोगों में अंग्रेज़ी सीखे हुए 
बहुतेरे विद्वानों को भी स्पष्ट बोध नहीं होता । 
उक्र विवेचन से ज्ञात हो जायगा, कि व्यावहारिक नीतिबंधनों के लिये अथवा 
समाज-धारणा की व्यवस्था के लिये हम “ ध्मे ? शब्द का उपयोग क्यो करते 
है। महाभारत, भगवद्गीता आदि संस्क्ृत-अ्रन्थों मे, तथा भाषा-अन्थों में भी, 
व्यावहारिक कतेब्य अथवा नियम के अर्थ में धर्म शब्द का हमेशा उपयोग किया 
जाता है। कुलधर्म ओर कुलाचार, दोनों शब्द समानार्थक समझे जाते है। भार- 
तीय युद्ध मे एक समय, करण के रथ का पहिया पृथ्वी ने निगल लिया था; डसको 
उठा कर ऊपर लाने के लिये जब करण अपने रथ से नीचे उतरा, तब अजुन उसका 
वध करने के लिये उच्चत हुआ । यह देख कर कण ने कहा “ निःशस्त्र शत्रु को मारना 
धर्मयुद्ध नही है। ” इसे सुन कर श्रीकृष्ण ने कर्ण को कई पिछली बातो का स्मरण 
दिल्लाया, जैसे कि द्रोपदी का वस्त्रहरण कर लिया गया था, सब लोगों ने मिल कर, 
अकेले अभिमन्यु का वध कर डाला था इत्यादि; और गत्येक प्रसंग में यह अश्न 
किया है कि “ हे करण! उस समय तेरा धर्म कहाँ गया था ? ” इन सब बातो का वर्णन 
महाराष्ट्र कवि मोरोपंत ने किया है। ओर महाभारत में भी इस असंग पर “ क्कते 
धघर्मस्तदा गतः ” प्रश्न मे ' धर्म ' शब्दका ही अयोग किया गया है। तथा अंत मे 
कहा गया है, कि जो इस अकार अधसे करे उसके साथ उसी तरह का बर्ताव करना 
ही उसको उचित दण्ड देना है। सारांश, क्‍या संस्क्तत ओर क्या भाषा, सभी 
अन्धों में * धर्म ” शब्द का अयोग उन सब नीति-नियमों के बारे से किया गया 
है, जो समाज-धारणा के लिये, शिष्टजनो के द्वारा, अध्यात्म-दृष्टि से बनाये गये हैं । 
इसलिये उसी शब्द का उपयोग हमने भी इस गंथ में किया है। इस दृष्टि से विचार 
करने पर नीति के उन नियमों अथवा “ शिष्टाचार ? को धर्म की बुनियाद कह 
सकते है, जो समाज-घारणा के लिये, शिष्टजनों के द्वारा, अचलित किये गये हो 
और जो सर्वमान्य हो चुके हो । और, इसलिये महाभारत ( अनु ३०४. १२७ ) 
में एवं स्छूति ग्रथों में *" आचारअमवो धमेः ? अथवा “ आचारः परमो धर्मः ? 
(मनु. .१०८),अथवा धर्म का सूल बतलाते समय “वेदः स्टृतिः सदाचारः स्वस्य च 
प्रियमात्मन:” (सनु २..१२) इत्यादि वचन कहे हैं। परन्तु कर्मयोगशास्त्र में इतने ही 
से काम नही चल सकता, इस बात का भी पूरा ओर सार्मिक विचार करना पडता है कि 
उक्त आचार की पवृत्ति ही क्यो हुई---इस आचार की अबृत्ति ही का कारण क्या है| 
झते हैं । इसके (४५:0४ ६. १४४ 28690% ( शुद्ध बुद्धि की भीमांसा ) 
और (४80४४ शी 46806 26800 ( वासनात्मक बुद्धि की मीमांसा ) 
ये दो ग्रन्थ प्रसिद्ध है । ग्रीन के ग्रन्थ का नाम 00890॥806 70 50808 है । 


हे 


कमयोगशार््र ६६ 

“धर्म! शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन ग्रन्थोंमें दी गई है; उसका भी 
यहाँ थोड़ा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमांसकों की है “* चोदनालक्ष- 
शणोअर्थों धर्सः ” ( जैसू. १. १. २)। किसी अधिकारी पुरुष का यह कहना अथवा 
आज्ञा करना कि “तू अमुक कर ” अथवा “मत कर ” : चोदना ” यानी 
प्रेरणा है । जब तक इस प्रकार कोई प्रबंध नहीं कर दिया जाता तब तक कोई भी 
काम किसी को भी करने की स्वतंत्रता होती है। इसका आशय यही है, कि पहले 
पहल, निर्बध या प्रबंध के कारण, धर्म निमोण हुआ। धर्म की यह व्याख्या, कुछ 
अंश में, प्रसिद्ध अंग्रेज़ अन्थकार हॉब्स के मत से मिलती है। असभ्य तथा जंगली 
अवस्था में प्रत्येक मनुष्य का आचरण, समय समय पर उत्पन्न होनेवाली मनोवृत्तियो 
की अबलता के अनुसार हुआ करता है। परन्तु धीरे धीरे कुछ समय के बाद्‌ यह 
मालूम होने लगता है कि इस प्रकार का मनमाना बर्ताव श्रेयस्कर नहीं है, और यह 
विश्वास होने लगता है कि इंद्वियों के स्वाभाविक व्यापारों की कुछ मयोदा निश्चित 
करके उसके अनुसार बर्ताव करने ही में सब लोगो का कल्याण है; तब अत्येक 
'सनुष्य ऐसी मयोदाओं। का पालन, कायदे के तौर पर, करने लगता है, जो शिष्टाचार 
से, अन्य रीति से, सुददद हो जाया करती है। जब इस अकार की मयोदाओं की संख्या 
बहुत बढ़ जाती है तब उन्हीं का एक शास्त्र बन जाता है। पूर्व समय में विवाह- 
व्यवस्था का ग्रचार नहीं था; पहले पहल उसे श्रेतकेतु ने चलाया । और पिछले 
प्रकरण में बतलाया गया है कि शुक्राचार्य ने सदिरापान को निषिद्ध ठहराया | यह 
न देख कर, कि इन मयोदाओं को नियुक्क करने में श्रेतकेतु अथवा शुक्राचार्य का क्या 
हेतु था, केवल किसी एक बात पर ध्यान दे कर, कि इन मयोदाओ के निश्चित करने 
का काम या कत्तेव्य इन लोगों को करना पड़ा, धर्म शब्द की ““चोदुनालक्षणो<र्थो 
धर्म: ?! व्याख्या बनाई गई है । धर्म भी हुआ तो पहले उसका महत्त्व किसी 
व्यक्ति के ध्यान भे आता है और तभी उसकी अवृत्ति होती है। *' खाओ-पिओ, 
चैन करो ' ये बाते किसी को सिखलानी नहीं पड़ती; क्योकि ये इंद्वियो के स्वाभा- 
बिक धर्म ही हैं। मनुजी ने जो कहा हे कि “ न मांसभक्षणे दोषो न मच्ये न च 
मैथुने ” ( मनु. ९. १६ )--अर्थात्‌ मांस भक्षण करना अथवा मद्यपान और मैथुन 
करना कोई सृष्टिकर्म-विरुद्ध दोष नहीं है---उसका तात्पये भी यही है। ये सब 
बाते मनुष्य ही के लिये नहीं, किन्तु प्राशिसान्र के लिये स्वाभाविक हैं---/प्रवृत्ति- 
रेषा भूतानाम्‌। ? समाज-घारण के लिये अर्थात्‌ सब लोगों के सुख के लिये इस 
स्वाभाविक आचरण का उचित अतिबंध करना ही घम्म है । महाभारत (शां. 
२६४,२६ ) में भी कहा है।--- 








आहारनिद्राभयमेथुनं च सामान्यमेतत्यशुभिनराणाम्‌ । 
धर्मों हि तेषामधिकों विशेषों धर्मेण हीनाः पशुभिः समाना; ॥ 
है 
अथौत्‌ “ आहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुष्यों और पशुओंके लिये एक ही 
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समान स्वाभाविक हैं; मनुष्यों ओर पशुओ में कुछ भेद है तो केवल धर्म का 
(अर्थात्‌ इन स्वाभाविक बृत्तियो को मयोद्ति करने का ) | जिस मनुष्य सें यह 
धर्म नहीं है वह पशु के समान ही है ! ” आहारादि स्वाभाविक वृत्तियों को मर्यो- 
दित करने के विषय में भागवत का छोक पिछुले प्रकरण में दिया गया है। इसी 
प्रकार भगवद्गीता में भी जब अज्जुन से भगवान्‌ कहते हैं ( गी. ३. ३४ )-- 

इंद्रियस्योद्वियस्यार्थे रागद्वेषों व्यवस्थितो । 

तयोरन वशमागच्छेत्‌ तो ह्यस्य परिपंथिनों ॥ 
४ प्रत्येक इंद्रिय में, अपने अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदाथ के विषय में, जो 
प्रीति अथवा द्वेष होता है वह स्वभावसिद्ध है। इनके वश में हमें नहीं होना 
चाहिये; क्योकि राग और द्वेष दोनों हमारे शत्रु हैं ” तब सगवान्‌ भी धर्म का 
वही लक्षण स्वीकार करते हैं, जो स्वाभाविक मनोवृत्तियों को मयौद्त करने के: 
विषय मे ऊपर दिया गया है। भनुष्य की इन्द्रियोँ उसे पशु के समान आचरण 
करने के लिये कहा करती है, और उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध दिशा भे खींचा 
करती है| इस कलहापमि मे, जो ज्ञोग अपने शरीर में संचार करनेवाले पशुत्तत 
का यज्ञ करके कृतकृत्य (सफल ) होते है, उन्हे ही सच्चा याज्ञिक कहना चाहिये 
और वेही धन्य भी हैं ! 

धर्म को “ आचार-प्रभव ” कहिये, “घारणात्‌ ” धर्म मानिये अथवा 
«४ चोदनालक्षण ” धर्म समकिये; धर्म की यानी व्यावहारिक नीतिबंधनों की, 
कोई भी व्याख्या लीजिये, परन्तु जब धर्म-अधर्म का संशय उत्पन्न होता है तब 
उसका निर्णय करने के लिये उपयुक्न तीनो लक्षणों का कुछ उपयोग नहीं होता । 
पहली व्याख्या से सिफ्ते वह मालूम होता है कि धर्म का मूल स्वरूप क्‍या है; 
उसका बाह्य उपयोग दूसरी व्याख्या से मालूम होता है, और तीसरी व्याख्या से 
यही बोध होता है कि पहले पहल किसी ने धर्म की मयोदा निश्चित कर दी है। 
परन्तु अनेक आचारो में भेद पाया जाता है, एक ही कमे के अनेक परिणाम होते 
है; और अनेक ऋषियों की आज्ञा अर्थात्‌ “ चोदना ” भी भिन्न भिन्न है। इन 
कारणों से संशय के समय 'धर्म-निर्णय के लिये किसी दूसरे मार्ग को द्वेँढने की 
आवश्यकता होती है। यह सार्ग कौन सा है? थही प्रश्न यक्ष ने युधिष्ठिर से 
किया था। उस पर युधिष्टिर ने उत्तर दिया है कि--- 

तकों प्रातिष्ठ: श्रुतयो विंभिन्नाः नेकी ऋषिरय॑स्य वचः प्रमाणम्‌ । 
धर्मस्य तत्त्व॑ निहित गुहायां महाजनों येन गतः स पंथाः ॥ 

“यदि तक को देखे तो वह चंचल है, अथोत्‌ जिसकी बुद्धि जैसी तीघर होती है 
वैसे ही अनेक अकार के अनेक अनुमान तके से निष्पन्न हो जाते हैं; श्रुति अर्थात्‌ 
वेदाज्ञा देखी जायें तो वह भी भिन्न भिन्न है; और यदि स्खृतिशाख्तर को देखें तो 
ऐसा एक भी ऋषि नहीं है जिसका वचन अन्य ऋषियों की अपेक्षा अधिक प्रमाण- 
भूत समझा जायें । अच्छा, (इस व्यावहारिक ) धमम का मूलतत्व देखा जायें 


'करमयोगशास्त्र । ज्श्‌ 
तो वह भी अंधकार में छिपा गया है अथांत्‌ वह साधारण मनुष्यों की समझ में 
नहीं आ सकता । इसलिये महा-जन जिस मार्ग से गये हों वही ( धर्म का ) मार्गे- 
है ” ( सभा वन- ३१२. ११३ )। ठीक है ! परन्तु सहा-जन किस को कहना 
चाहिये? उसका अर्थ “बड़ा अथवा बहुतसा जनसमूह ” नहीं हो सकता; 
क्योंकि, जिन साधारण लोगों के मन में धर्म-अधर्स की शंका भी उत्पन्न 
नहीं होती, उनके बतल्ाये मार्ग से जाना मानो कठोपनिषद्‌ में वार्णेत “अन्धेनेव 
नीयमाना यथान्धाः ”-वाली नीति ही को चरितार्थ करना है ! अब यदि महा-जन 
का अर्थ “ बड़े बडे सदाचारी पुरुष ” लिया जायं--ओऔर यही अथे उक्त छोक में 
अभिग्रेत है---तो उन महा-जनों के आचरण में भी, एकता कहाँ है ? निष्पाप श्रीराम- 
चन्द्र ने अस्‍भिद्दारा शुद्ध हो जाने पर भी, अपनी पत्नी का त्याग केवल लोकापवादके 
ही लिये किया; ओर सुआव को अपने पत्ते मिलाने के लिये उससे “तुल्यारि- 
मित्र”--अथांत्‌ जो तेरा शत्रु वही भेरा शत्रु और जो तेरा मित्र वही मेरा मिन्न 
इस अकार संधि करके, बेचारे वालीका चध किया, यद्यपि उसने श्रीरामचन्द्र का कुछ 
अपराध नहीं किया था ! परशुराम ने तो पिता की आज्ञा से प्रत्यक्ष अपनी माता 
का शिरच्छेद कर डाला ! यदि पाएडवों का आचरण देखा जायें तो पांचों की एक ही 
स्त्री थी स्वर्ग के देवताओं को देखे तो कोई अहल्या का सतीत्व भ्रष्ट करनेवाला 
है, और कोई ( ब्रह्मा ) रूगरूप से अपनी ही कन्या का अभिल्ाष करने के कारण 
रुद्द के बाण से विद्ध हो कर आकाश में पड़ा हुआ है (ऐ. बा. ३. ३३ ) | इन्हीं" 
बातो को मन में ला कर उत्तररामचरित्न नाठक में भवभूति ने लव के मुख से कह- 
लाया है कि “ वुद्धास्ते न विचारणीयचरिताः ”--इन बृद्धों के छृत्यों का बहुत 
विचार नहीं करना चाहिये। अंग्रेज़ी में शेतान का इतिहास लिखनेवाले एक 
ग्रन्थकार ने लिखा है कि, शैतान के साथियों और देवदूतों के कगडों का हाल 
देखने से मालूम होता है, कि कई बार देवताओं ने ही दैत्यों को कपटजाल 
मे फाँस लिया है। इसी अकार कोषीतकी ब्राह्मणोपनिषद्‌ ( कौषी, ३. १ और ऐड. 
ब्रा ७. २८ देखो ) में इन्द्र अतदंन से कहता है कि “ मैंने बृत्च को ( यद्यपि वह 
ब्राह्मण था ) मार डाला; अरुन्मुख संन्‍्यासियों के ठुकड़े ढुकड़े करके भेड़ियों को 
( खाने के लिये ) दिये; और अपनी कई अतिज्ञाओ का भंग करके प्रत्हाद के नाते- 
दारो और गोत्रजों का तथा पौलोम और कालखंज नामक दैत्यों का वध किया, 
( इससे ) मेरा एक बाल भी बॉका नहीं हुआ--तस्य में तत्र न ल्लोम च सा 
सीयते ! ”” यदि कोई कहें कि तुम्हें इन महात्माओं के डुरे क्मों की ओर ध्यान देने 
का कुछ भी कारण नहीं है जैसा कि तैत्तिरीयोनिषद्‌ ( १. १३. २ ) में बतलाया 
है, उनके जो कम अच्छे हों उन्ही का अनुकरण करो, और सब छोड दो । उदाहर- 
णा्थ, परशुराम के समान पिता की आज्ञा का पालन करो, परन्तु माता की हत्या मत 
करो ”; तो वही पहला प्रश्न फिर सी उठता है कि छुरा कम और भल्ला कर्म सम- 
भने के लिये साधन है क्या ? इसलिये अपनी करनी का उक्क अकार से वर्णन कर 
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इन्द्र अतदन से फ़िर कहता है कि “जो पूर्ण आत्मज्ञाती है उसे मातृवध, पितुवध 
भूणहत्त्या अथवा स्तेय ( चोरी ) इत्यादि किसी भी कमे का दोष नहीं लगता; इस 
बात को तू भली भेति समर ले और फिर यह भी समर ले कि आत्मा किसे कहते 
हैं--.ऐैसा करने से तेरे सारे संशयों की निद्ृत्ति हो जायगी।”' इसके बाद इन्द ने 
प्रतदन को आत्सविद्या का उपदेश दिया। सारांश यह है कि “ सहाजनो येन गतः 
स॒ पन्‍थाः ” यह युक्लि यद्यपि सामान्य लोगों के लिये सरल है तो सी सब बातो से 
इससे निर्चाह नहीं हो सकता; ओर अच्त सें सहा-जनों के आचरण का सच्चा 
तत्व कितना भी गूह हो तो भी आत्मज्ञान में घुस कर विचारवान्‌ पुरुषों को उसे हुँढ 
निकालना ही पड़ता है। “न देवचरितं चरेत्‌--देवताओं के केवल बाहरी 
चरित्न के अनुसार आचरण नहीं करना चाहिये---इस उपदेश का रहस्थ भी चही 
है। इसके सिवा, कसे-अकर का निर्णय करने के लिये कुछ लोगों ने एक और 
सरल युक्लि बतलाई है। उनका कहना है कि. कोई सी सदुगुण हो. उसकी अधि- 
कता न होने देने के लिये हसें हमेशा यत्न करते रहता चाहिये; क्योंकि इस 
अधिकता से ही अन्त सें सदूगुण दु्युण बन बैठता है। जैसे, देना सचमुच 
सद्गुण है, परन्तु “अतिदानाइलिबंद्धः “--दान की अधिकता होने से ह्दी्‌ 
राजा बलि फॉसा गया। प्रसिद्ध यूनानी परिडत अरिस्टाटल ने अपने नीतिशास्तर के 
अन्य से क्म-अकर्स के निर्शंय की यही युक्लि बतलाई है, और र्पष्टतया दिख- 
लाया है कि अत्येक सद्युण की अधिकता होने पर दुर्दशा कैसे हो ज्ञाती है। 
कालिदास ने भी रघुवेश सें वर्णन किया है कि केवल शूरता व्यात्र सरराखे श्वापद का 
ऋूर काम है और केवल नीति भी डरपोंकपत है, इसलिये अतिथि राजा तल- 
वार ओर राजबीति के योग्य मिश्रण से अपने राज्य का अबन्ध करता था ( रघु. 
१७. ४७ )। सतृहरे ने सी कुछ गुण-दोषों का वणेन कर कहा है, कि यदि जादा 
बोलना वाचालता का लक्षण है और कम बोलता घुस्मापत है, योदे जादा खर्च 
करें तो उड़ाऊ और कस करें तो कंजूस, आगे बंढे तो दुःखाहसी और पीछे हरे 
तो ढीला, अतिशय आग्मह करे तो जिही और न करे तो चंचल, जादा खुशासद 
करे तो नाच और ऐठ दिखलावे तो घसंडी है; परन्तु इस प्रकार की स्थूल कसौटी से 
अन्त तक निर्वाह नहीं हो सकता; क्योंकि: * अति ' किसे कहते हैं और 'नियमित' 
किसे कहते है---इसका भी तो कुछ निर्णय होना चाहिये न, तथा, यह निर्णय 
कौन किस अकार करे ? किसी एक को अथवा किसी एक सौके पर जो बात “* अति * 
होगी वही दूसरे को, अथवा दूसरे सौक़े पर कस हो जायगी । हजुसानजी को 
तैदा होते ही. सूये को पकडने के लिये उड्डाव सारना कोई कठिन कास नहीं सालूस 
पडा (वा. रासा. ७.३९); परन्तु यही बात ओरों के लिये कठिन क्या. असंसच जान 
पडती है। इसलिये जब धमे-अधम के विषय में संदेह उत्पन्न हो तब अत्येक मजु॒ष्य 
को ठीक वैसा ही निर्णय करना पडता है जैसा श्येनने राजा शिकि से कहा है;--- 


अविरोबातु यो धमः स घ॒र्मः सत्यविक्रम । 
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विरोधिषु महीपाल निश्चित्य गुरुढाघवम्‌ । 
न बाधा विद्यते यत्र ते धर्म समुपाचरेत्‌ ॥ 





अथौत परस्पर-विरुद्ध धर्मों का तारतम्य अथवा लघुता और गुरुता देख कर ही, 
अल्येक मौक़े पर, अपनी बुद्धि के द्वारा, सच्चे धर्म अथवा कर्म का निर्णय करना चाहिये 
( मसा. वन. १३१.११,१२ और मलु. ६२६४ देखो )। परन्तु यह भी नहीं कहा 
जा सकता, कि इतने ही से धम-धर्म के सार-असार का विचार करना ही, शंका के 
समय, धर्म-निर्णय की एक सच्ची कसौटी है । क्योंकि, व्यवहार मे अनेक बार देखा 
जाता है कि, अनेक पंडित लोग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार का 
विचार भी भिन्न भिन्न प्रकार से किया करते हैं, और एक ही बात की नीतिमत्ता 
का निर्णय भी भिन्न भिन्न रीति से किया करते हैं । यही अथ उपयुक्त 'तकोअ््रतिष्ठ:” 
वचन में कहा गया है। इसलिये अब हमें यह जानना चाहिये कि घर्म-अधमे-संशय 
के इन अक्नों का अचूक निर्णय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हैँ या 
नहीं; यदि हैं तो कौन से है, ओर यदि अनेक उपाय हों तो उनमें श्रेष्ठ कौन है। 
बस; इस बात का निर्णय कर देना ही शास्त्र का काम है। शास्त्र का यही लक्षण 
भी है कि “ अनेकसंशयोच्छेदि परोक्षा्थस्थ दशकमस्‌ ” अथोत्‌ अनेक शंकाओं 
के उत्पन्न होने पर, सब से पहले उन विषयों के मिश्रण को अलग अलग कर दें, 
जो समझ मे नहीं आ सकते हैं, फ़िर उसके अथे को सुगम और स्पष्ट कर दें, और 
जो बातें आँखों से देख न पडती हों उनका, अथवा आगे होनेवाली बातों का भी, 
यथार्थ ज्ञान करा दे । जब हम इस बात को सोचते है कि ज्योतिषशास्त्र के सीखने 
से आगे होनेवाले अहरों का भी सब हाल मालूस हो जाता है, तब उक़ लक्षण 
के“ परोक्षा्थस्य दशेकम्‌ '* इस दूसरे भाग की साथकता अच्छी तरह देख पड़ती 
है। परन्तु अनेक संशरयों का समाधान करने के लिये पहले यह जानना चाहिये 
कि वे कौन सी शंकाएँ हैं । इसीलिये प्राचीन ओर अचोचीन अन्धकारों की यह रीति 
है कि, किसी भी शासत्र का सिद्धान्तपक्ष बतलाने के पहले, उस विषय में जितने 
पक्ष हो गये हों, उनका विचार करके उनके दोष और उनकी न्यूचताएँ दिखलाई जाती 
हैं । इसी रीति को स्वीकार गीता में, कर्म-अकर्म-निर्णयय के लिये प्रतिपादन किया 
हुआ सिद्धान्त-पक्षीय योग अथोत्‌ युक्ि बतलाने के पहले, इसी काम के लिये जो अन्य 
युक्नियों पंडित लोग बतलाया करते हैं, उनका भी अब हम विचार करेंगे। यह बात 
सच है कि ये युक्नियों हमारे यहाँ पहले विशेष प्रचार में न थीं; विशेष करके पश्चिमी 
पंडितों ने ही वर्तमान समय भें उनका प्रचार किया है; परन्तु इतने ही से यह नहीं 
कहा जा सकता कि उनकी चचा इस ग्रन्थ में न की जावें। क्योंकि न केवल तुलना 
ही के लिये, किन्तु गीता के आध्यात्मिक कर्मयोग का महत्त्व ध्यान में आने के लिये 
-भी इन युक्तियों को--संक्षेप में भी क्यो न हो--जान लेना अत्यन्त आवश्यक है। 


चौथा प्रकरण । 
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ख्लूच आदि शास्रकारों ने “ अहिंसा सत्यमस्तेयं ” इत्यादि जो नियम बनाये है 
उनका कारण क्या है, वे नित्य है कि अनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है, 
उनका मूलतत््व क्या है, यदि इनमें से कोई दो परस्पर-विरोधी धर्म एक ही समय मे 
आ पडे तो किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि अश्नों का निर्णय ऐसी 
सामान्य युक्नियों से नहीं हो सकता, जो “ भहाजनो येन गतःस पंथाः ” या “ अति 
सर्वन्न वर्जयेत्‌ ”” आदि वचनों से सूचित होती है। इसलिये अब यह देखना चाहिये, 
कि इन प्रश्नों का उचित निर्णय केसे हो और अरयस्कर मार्ग के निश्चित करने के लिये 
निर्ल्‍रोन्‍्त युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों की 
लघुता और गुरुता-न्यूनाधिक महत्ता-किस दृष्टि से निश्चित की जावे । अन्य शास्त्रीय 
प्रतिपादनों के अनुसार कम-अकर्म-विवेचनसंबंधी अश्नों की भी चर्चा करने के तीन 
मार्ग है, जैसे आधिसौतिक, आधिदविक और आध्यात्मिक इनके भेदों का वन 
पिछले अकरण में कर चुके हैं । हमारे शास्त्रकारों के मताजुसार आध्यात्मिक सागे ही 
इन सब मागों में भ्रेष्ठ है। परन्तु अध्यात्ममार्ग का महत्त्व पूर्ण रीति से ध्यान में जैचने 
के लिये दूसरे दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक है; इसलिये पहले इस 
पकरण में कम-अकर्म-परीक्षा के आधिभौतिक मूलतर्वों की चर्चा की गईं है। जिन 
आधिभौतिक शास्त्रों की आज कल बहुत उन्नति हुई है उनमें व्यक्न पदार्थों के बाह्य 
और दृश्य गुणों ही का विचार विशेषता से किया जाता है; इसलिये जिन लोगों 
ने आधिभौतिक शास्त्रों के अध्ययन ही में अपनी उम्र बिता दी है, ओर जिनको 
इस शास्त्र की विचारपद्धति का अभिमान है, उन्हें बाह्य परिणामों के ही विचार 
करने की आदत सी पड़ जाती है। इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्वशान- 
दृष्टि थोड़ी बहुत संकुचित हों जाती है, और किसी भी बात का विचार करते समय 
वे लोग आध्यात्मिक, पारलौकिक, अध्यक्ग, या अदृश्य कारणों को विशेष महत्त्व 
नहीं देते ! परन्तु यद्यपि वे लोग उक्क कारण से आध्यात्मिक और पारलौकिक दृष्टि को 
छोड़ दे, तथापि उन्हें यह मानना पडेगा कि मनुष्यों के सांसारिक व्यवहारों को 
सरलतापूर्वक चलाने और लोकसंग्रह करने के लिये नीति-नियमों की अत्यन्त आव- 
श्यकता है । इसी लिये हम देखते हैं, कि उन पंडितों को भी कर्मयोगशास्त्र बहुत 





अिननाननथ 


40% अमल: कक डे अप आकर सर नमक कक कक 
« “ दुख से सभी छडकते है ओर सुख की इच्छा सभी करते हैं । ” 
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महत्त्व का मालूम होता है कि जो लोग पारलौकिक विपयों पर अनास्था रखते हैं या- 
जिन लोगों का अव्यक्त भ्रध्यात्नज्ञान में (अ्थांत्‌ परमेश्वर मे भी ) विश्वास नहीं है। 
ऐसे पंडितों ने, पश्चिमी देशों मे, इस बात की बहुत चचो की है--और वह 
चर्चा अब तक जारी है--कि केवल आधिभौतिक शास्त्र की रीति से (अर्थात्‌ केवल 
सांसारिक दृश्य युक्षिवाद से ही ) कर्म-अकर्म-शास्त्र की उपपत्ति दिखलाई जा सकती 
है या नहीं । इस चर्चा से उन लोगो ने यह निश्चय किया है, कि नीतिशास्त्र का 
विवेचन करने में अध्यात्मशास्त्र की कुछ भी आवश्यकता नहीं है। किसी कर्म के 
भले था बुरे होने का निर्णय उस कर्म के वाह्य परिणामों से, जो प्रत्यक्त देख पडते है, 
किया जाना चाहिये; और ऐसा ही किया भी जाता है। क्योंकि, मनुष्य जो जो कर्म 
करता है वह सब सुख के लिये या दुःख-निवारणाश्व ही किया करता है। और तो 
क्या “ सब मजुष्यो का सुख * ही ऐहिक परमोद्देश है; ओर यदि सब कर्मों का अंतिम 
दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है, तो नीति-निर्णय का सच्चा मार्य यही होना चाहिये 
कि, सुख-आप्ति था दुःखनिवारण के तारतम्य अर्थात्‌ लघुता-गुरुता को देख कर 
सब कर्मों की नोतिमत्ता निश्चित की जावे | जबकि व्यवहार में किसी चस्तु का 
भला-बुरापन केवल वाहरी उपयोग ही से निश्चित किया जाता है, जैसे जो गाय छोटे 
सींगोचाली और सीधी हो कर भी अधिक दूध देती है वही अच्छी समझी जाती है; 
तब इसी भ्रकार जिस कर्म से सुख-प्राप्ति या दुःखनिवारणात्मक बाह्य फल अधिक 
हो उसी को नीति की दृष्टि से भी श्रेयस्कर समझना चाहिये | जब हम लोगो को 
केवल बाह्य और दृश्य परिणामों की लघुता-गुरुता देख कर नीतिमत्ता के निर्णय करने 
की यह सरल और शास्त्रीय कसौटी प्राप्त हो गई है, तव उसके लिये आत्म-अनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्कर खाते रहने की कोई आवश्यकता नहीं है। “ अके 
चेमन्धु विन्देत किमर्थ पव॑तं ब्जेत्‌ ”?8--पास ही में यदि मधु मिल जायें तो मधु- 
मक्‍्खी के छुत्ते की खोज के लिये जंगल में क्यो जाना चाहिये? किसी भी कर्म के केवल 
वाह्म फल को देख कर नीति और अनीति का निर्णय करनेवाले उक्त पक्त को हमने 
“ आधिभौतिक सुखवाद ” कहा है। क्योंकि, नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये, 
इस मत के अनुसार, जिन सुखःहुखों का विचार किया जाता है, वे सब अत्यक्त 
दिखिलानेवाले ओर केवल बाह्य अथात्‌ बाह्मपदार्थों का इंद्रियों के साथ संयोग होने 
पर उत्पन्न होनेवाले, यानी आधिसौतिक है। और, यह पंथ भी सब संसार का 
केवल आधिभौतिक दृष्टि से विचार करनेवाले पंडितो से ही चलाया गया है। 
इसका विस्तृत वर्णन इस भन्थ मे करना असंभव है--सिन्न भिन्न अंन्‍्थकारों के 
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+ कुछ लोग इस शहोक में “ अके ? शब्दसे “ आक या भदार के पेड ” का भी अर्थ 
लेते है । परन्तु ब्रह्मतून्न ३.४ ३ के शांकरभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने अके शब्द 
का अर्थ “सम्रीप ? किया है। इस शछोक का दूसरा चरण यह है --सिद्धस्यार्थस्यः 
संग्राप्तो को विद्वान्यल्लमाचरेत्‌ । ? 

















जद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर | 








मतों का सिफे सारांश देने के लिये ही एक स्वतंत्र अन्थ लिखना पडेगा। इसलिये, 
औसक्भगचद्गीता के कर्मेयोगशास््र का स्वरूप और महत्त्व पूरी तौर से ध्यान में आ 
जाने के लिये, नीतिशास्त्र के इस आधिभौतिक पंथ का जितना स्पष्टीकरण अत्या- 
वश्यक है उतना ही संक्षिप्त रीति से इस प्रकरण में एकत्रित किया गया है। इससे 

: अधिक बातें जानने के लिये पाठकों को पश्चिमी विद्वानों के सूल ग्रन्थ ही पढना 
चाहिये। ऊपर कहा गया है कि, परलोक के विषय से, आधिभौतिक-बादी उदासीन 
रहा करते है; परन्तु इसका यह मतलब नही है कि, इस पंथ के सब विद्वान लोग स्वार्थ- 
साधक, अपस्वार्थी अथवा अनीतिसान्‌ हुआ करते हैं। यदि इन लोगो से पारक्नौकिक 
दृष्टि नहीं है तो न सही । ये मनुष्य के कर्तव्य के विषय से यही कहते हैं, कि अत्येक 
मलुष्य को अपनी ऐहिक दृष्टि ही को, जितनी बच सके उतनी, व्यापक बना कर समूचे 
जगत के कल्याण के लिये प्रयस्त करना चाहिये। इस तरह अंतःकरण से पूर्ण उत्साह 
के साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्तविक बृत्ति के अनेक पंडित 
इस पन्थ में हैं; ओर उनके अन्थ अनेक पकार के उदात्त और अगल्स विचारों से भरे 
रहने के कारण सब लोगों के पढले योग्य हैं। यद्यपि कर्मयोगशास्त्र के पन्‍थ भिन्न 
हैं, तथापि जब तक “ संसार का कल्याण ” यह बाहरी उद्देश छूट नहीं गया है 
तब तक भिन्न रीति से नीतिशास्त्र का अतिपादन करनेवाले किसी सागे या पंथ का 
उपहास करना अच्छी बात नहीं है । अस्तु; आधिसौतिक-वादियो मे इस विषय पर 
मतभेद है कि, नैतिक कर्म-अकम का निर्णय करने के लिये जिस आधिमौतिक 
बाह्य सुख का विचार करना है वह किसका है ? स्वयं अपना है या दूसरे का; एक 
ही व्यक्ति का है, या अनेक व्यक्तियों का? अब संक्षेप में इस बात का विचार 
किया जायगा, कि नये और उराने सभी आधिभौतिक-वादियों के सुख्यत. कितने 
वर्ग हो सकते हैं, ओर उनके ये पंथ कहाँ तक उचित अथवा निदोष है । 


इनसे से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियों का है। उस पंथ का कहना है 
कि परलोक और परोपकार सब ऊूठ हैं, आध्यात्मिक धर्मशास्त्रो को चालाक लोगो 
ने अपना पेट भरने के लिये लिखा है, इस दुनिया में स्वाथ ही सत्य है और जिस 
डपाथ से स्वाथ-सिद्धि हो सके अथवा जिसके द्वारा स्वयं अपने आधिभोतिक सुख 
की वृद्धि हो उसी को न्याय्य, अशस्त या अ्रेयस्कर समझना चाहिये । हमारे हिंहु- 
स्थान में, बहुत पुराने समय में, चावोक ने बड़े उत्साह से इस सत का अतिपादन 
किया था; और रामायण मे जाबालि ने अयोध्याकांड के अंत में श्रीरामर्चद्रजी को 
जो कुटिल उपदेश दिया है वह, तथा महाभारत में वर्शित कणिक-नोति ( मसा. 
आ. १४२ ) भी इसी मार्ग की है। चावोक का सत है, कि जब पदञ्ममहाभूत एकत्र 
होते है तब उसके मिलाप से आत्मा नाम का एक गुण उत्पन्न हो जाता है और देह के 
जलने पर उसके साथ साथ वह भी जल जाता है; इसलिये विद्वानों का कत्तेब्य है 
कि, आत्मविचार के मंकट सें न पड़ कर, जब तक यह शरीर जीवित अवस्था में 
“है तब तक “ ऋण ले कर भी त्योहार भनावें '--ऋणं छृत्वा शर्त पिवेत--क्योंकि 


आधिभोतिक खुखबाद । ७७ 
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मरने पर कुछ नहीं है । चावोक हिन्दुस्थान में पैदा हुआ था इसलिये उसने घृत- 
ही से अपनी तृष्णा बुझा ली; नहीं तो उक़ सूत्र का रूपान्तर “ ऋण कृत्वा सुरां 
पिबेत्‌ ” हो गया होता ! कहँ का धर्म और कहां का परोपकार ! इस संसार 
में जितने पदार्थ परमेश्वर ने,--शिव, शिव! भूल हो गई ! परमेश्वर आया 
कहाँ से इस संसार में जितने पदार्थ हैं वे सब मेरे ही उपयोग के लिये हैं । उनका 
दूसरा कोई भी उपयोग नहीं दिखाई पडता--अथोत्‌ हैं ही नहीं ! मैं मरा कि 
दुनिया डूबी ! इसलिये जब तक में जीता हूँ तब तक आज यह तो कल वह, इस 
प्रकार सब कुछ अपने अधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तृप्त कर लूँगा। 
यदि मैं तप करूंगा, अथवा कुछ दान दूँगा तो वह सब में अपने महत्त्व को बढाने 
ही के लिये करूंगा, ओर यदि में राजसूय या अश्वमेध यज्ञ करूंगा तो उसे मे यही 
प्रगट करने के लिये करूँगा कि मेरी सत्ता या अधिकार सर्वत्र अबाधित है। सारांश, 
इस जगत्‌ का “ में ही केन्द्र हुँ ओर केवल यही सब नीतिशाखत्रों का रहस्य 
है; बाकी सब झूठ है। ऐसे ही आसुरी मतामिमानियो का वर्णन गीता के सोल- 
हवे अध्याय में किया गया है--ईश्वरो5हमहं भोगी सिद्धो5हँ बलवान सुखी ” 
(गीता १६. १४ )--मैं ही ईश्वर, मैं ही भोगनेवाला और मै ही सिद्ध बलवान्‌ 
ओर सुखी हूँ। यदि श्रीकृष्ण के बदले जाबालि के समान इस पन्थवाला कोई 
आदसी अज्जुन को उपदेश करने के लिये होता, तो वह पहले अजुन के कान मल 
कर यह बतलाता कि “ अरे तू मूख तो नहीं है? लडाईं मे सब को जीत कर 
अनेक अकार के राजभोग और विल्ञासों के भोगने का यह बढिया मौका पा कर भी 
तू * यह करूँ कि वह करूँ ! ? इत्यादि व्यथे भ्रम में कुछ का कुछ बक रहा है। यह 
मौक़ा फिर से मिलने का नहीं । कहें के आत्मा और कहाँ के कुटुम्बियों के लिये 
बैठा है। उठ तैयार हो, सब लोगों को ठोक पीट कर सीधा कर दे और हस्तिनापुर 
के साम्राज्य का सुख से निष्कंटंक उपभोग कर (--इसी में तेरा परम कल्याण है। 
स्त्रयं अपने दृश्य तथा ऐहिक सुख के सिवा इस संसार में ओर रखा क्‍या है ? ? 
परन्तु अर्जुन ने इस घृणित, स्वाथ-साधक और आसुरी उपदेश की गतीक्षा नहीं 
की--उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया कि:-- 
एतान्न हंतुमिच्छामि घतो<पि मघुसूदन । 
अपि त्रेलेक्यराज्यस्य हेतो: कि नु महीकृत ॥ 

“ पृथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों लोकों का राज्य (इतना बड़ा विषय-सुख) 
भी (इस युद्ध के द्वारा ) मुझे मिल जायें, तो भी में कोरवों को मारना नहीं 
चाहता । चाहे वे मेरी गदेन भले ही उड़ा दें ! ? (गी. १. ३५ )। अजुन ने पहले 
ही से जिस स्वाथपरायण और आशधिसोतिक सुखवाद का इस तरह निषेध किया 
है, उस आसुरी मत का केवल उल्लेख करना ही उसका खंडन करना कहा जा 
सकता है। दूसरों के हित-अनहित की कुछ भी परवा न करके सिर्फ़ अपने खुद के 
विषयोपभोग सुख को परस-पुरुषार्थ मान कर, नीतिसत्ता और धम को गिरा देने-- 


जद गीतारहस्य अथवा करमंयोगशास्र । 








वाले आधिमौतिक-बादियों की यह अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी कर्मयोगशास्त्र के सब 
ग्रन्थकारों के द्वारा और सामान्य लोगों के द्वारा भी, बहुत ही श्रनीति की, व्याज्य और 
गह्॑ मानी गई है । अधिक क्या कहा जायें, यह पंथ नीतिशास्त्र अथवा नीति-विवे- 
चन के नाम को भी पात्र नहीं है। इसलिये इसके बारे मे अधिक विचार न करके 
आधिमौतिक सुखबादियों के दूसरे वगे की ओर ध्यान देना चाहिये। 


खुज्लमखुल्ला या अगट स्वार्थ संसार में चल नहीं सकता । क्योंकि, यह अत्यक्त 
अलुभव की बात है, कि यद्यपि आधिभौतिक विषयसुख प्रत्येक को इष्ट होता है, 
तथापि जब हमारा सुख अन्य लोगों के सुखोपभोग में बाधा डालता है तब वे 
लोग बिना विश्न किये नहीं रहते । इसलिये दूसरे कई आधिभौतिक पंडित प्रतिपादन 
किया करते हैं कि, यद्यपि स्वयं अपना सुख या स्वार्थ-साधन ही हमेशा उद्देश है, 
तथापि सब लोगों को अपने ही समान रिआ्रायत दिये बिना सुख का मिलना सम्भव 
नहीं है, इसलिये अपने सुख के लिये ही दूरदाशीता के साथ अन्य लोगों के सुख की 
ओर भी ध्यान देना चाहिये । इन आधिभौतिक-वादियो की गणना हम दूसरे वर्ग 
में करते हैं । बल्कि यह कहना चाहिये कि नीति की आधिभौतिक उपपत्ति का 
यथार्थ आरम्भ यहीं से होता है। क्योंकि, इस वर्ग के लोग चार्वाक के मतानुसार 
यह नहीं कहते कि समाज-धारणा के लिये नीति के बन्धनों की कुछ आवश्यकता 
ही नहीं है, किंतु इन लोगों ने अपनी विचार-दृष्टि से इस बात का कारण बतलाया 
“है, कि सभी लोगों को नीति का पालन क्यों करना चाहिये | इनका कहना यह है 
कि यीद इस बात का सूक्ष्म विचार किया जायें, कि संसार में अहिंसा-धर्म कैसे 
निकला ओर लोग उसका पालन क्‍यों करते हैं, तो यही मालूम होगा, कि ऐसे 
स्वाथमूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदिकारण नहीं है, जो इस वाक्य से 
प्रगठ होता है--“ यदि मैं लोगों को मारूंगा तो वे मुझे भी मार डालेंगे और 
फिर मुझे अपने सुखों से हाथ घोना पडेगा ”? | अहिंसा-धर्म के अनुसार ही अन्य 
सब धरम भी इसी या ऐसे ही स्वाथंमूलक कारणों से प्रचलित हुए हैं। हमें दुःख 
हुआ तो हम रोदे है ओर दूसरों को हुआ तो हमे दया आती है । क्‍यों ? इसी लिये 
न, कि हमारे मन में यह डर पेदा होता है कि कहीं भविष्य में हमारी भी ऐसी ही 
दुश्खमय अवस्था न हो जायें। परोपकार, उठारता, दया, ममता, ऊंतक्षता, नम्नता, 
मित्रता इत्यादि जो गुण लोगों के सुख के लिये आवश्यक मालूम होते है वे 
सब---यौदे उनका मूलस्वरूप देखा जायें तो--अपने ही दुःखनिवारणार्थ हें 
कोई किसी की सहायता करता है या कोई किसी को दान देता है, क्‍यों ? इसी लिये 
न, कि जब हम पर भी आ बीतेगी तब वे हमारी सहायता करेंगे। हम अन्य लोगों 
पर इसलिये प्यार रखते है, कि वे भी हम पर प्यार करें। और कुछ नहीं तो हमारे 
मन में अच्छा कहलाने का स्वार्थमूलक हेतु अवश्य रहता है। परोपकार और पदार्थ 
दोनों शब्द केवल आंतिमूलक है। यदि कुछ सचा है तो स्वार्थ; और स्वार्थ कहते 
' है अपने लिये सुख-आप्ति या अपने दुःखनिवारण को। माता बच्चे को दूध पिलाती 
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है, इसका कारण यह नहीं है कि वह बच्चे पर प्रेम रखती हो; सच्चा कारण तो यही 
है, कि उसके स्तनों मे दूध के भर जाने से उसे जो दुःख होता है उसे कम करने के 
लिये, अथवा भविष्य में यही लडका मुझे प्यार करके सुख देगा इस स्वाथ-सिद्धि 
के लिये ही, वह बच्चे को दूध पिलाती है ! इस बात को दूसरे वर्ग के आधि- 
भौतिक-वादी मानते हैं कि स्वयं अपने ही सुख के लिये भी क्‍यों न हो परन्तु 
भविष्य पर दृष्टि रख कर, ऐसे नीतिधर्म का पालन करना चाहिये कि जिससे दूसरों 
को भी सुख हो--बस, यही इस मत में ओर चावाोक के मत में भेद है। 
तथापि चार्वाक-सत के अनुसार इस मत में भी यह माना जाता है, कि 
मनुष्य केवल विषय-सुखरूप स्वार्थ के सॉँचे में ढल्ला हुआ एक पुतल्ना है। 
इंग्लैंड में हॉब्स ओर फ्रांस में हेल्वेशियस ने इस मत का प्रतिपादन किया है। 
परन्तु इस सत के अनुयायी अब न तो इंग्लड में ही ओर न कहीं बाहर ही 
अधिक मिलेंगे। हॉब्स के नीतिधर्म की इस उपपत्ति के असिद्ध होने पर बटलर 
सरीखे विद्वानों ने उसका खण्डन करके सिद्ध किया, कि मलुष्य-स्वभाव केवल 
स्वार्थी नहीं है; स्वाथ के समान ही उसमे जन्म से ही भूत-द्या, प्रेम, कृतकृता 
आदि सदुगुण भी कुछ अंश से रहते हैं। इसलिये किसी का व्यवहार या कर्म का 
नेतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शी स्वार्थ की ओर ही ध्याच 
न दे कर, भनुष्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक गुणों ( अथांत्‌ स्वार्थ और परार्थ ) की 
ओर नित्य ध्यान देता चाहिये। जब हम देखते हैं, कि व्याप्न सरीखे छूर जानवर भी 
अपने बच्चों की रक्षा के लिये आण देने को तैय्यार हो जाते है, तब हम यह कसी 
नहीं कह सकते कि मनुष्य के हृदय में श्रेम और परोपकार बुद्धि जैसे सदगुण केवल 
स्वार्थ ही से उत्पन्न हुए हैं। इससे सिद्ध होता है, कि धर्म-अधमे की परीक्षा केवल 
दूरदर्शी स्वार्थ से करना शास्त्र की दृष्टि से भी उचित नहीं है । यह बात हमारे 
आचीन पंडितों को भी अच्छी तरह से मालूम थी, कि केवल संसार में लिप रहने 
के कारण जिस भनुष्य की बुद्धि शुद्ध नहीं रहती है, वह मनुष्य जो कुछ परोपकार 
के नाम से करता है वह बहुधा अपने ही हित के लिये करता है। महाराष्ट्र में 
तुकाराम महाराज एक बड़े भारी भगवक्ञक्न हो गये हैं। वे कहते हैं कि “ बहू 
दिखलाने के लिये तो रोती है सास के हित के लिये, परन्तु हृदय का भाव कुछ 
और ही रहता है। ', बहुत से पंडित तो हेल्वेशियस से भी आगे बढ गये हैं ! 
उदाहरणारथ, “ भनुष्य की स्वार्थप्रव्वत्ति तथा परार्थप्रवृत्ति भी दोषमय होती है--- 
प्रवतेनालक्षणा दोषाः ”” इस गौतम-न्यायसूत्र (१. १. १८) के आधार पर बह्मसूत्र 
साष्य से श्रीशंकराचार्य ने जो कुछ कहा है ( वेसू. शांभा, २.२.३ ), उस पर 
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टाका करते हुए आनंदगिरि लिखते है कि “ जब हमारे हृदय में कारुण्यवृत्ति 
जाग्रत होती है और हमको उससे दुःख होता है तब उस दुःख को हटाने के लिये 
हम अन्य लोगों पर दया ओर परोपकार किया करते हैं। ” आरनंदगिरि की यही 
युक्कि आयः हमारे सब संन्यासमार्गीय अन्धों सें पाई जाती है, जिससे यह सिद्ध 
करने का अयत्न देख पड़ता है कि सब कमे स्वा्थेमूलक होने के कारण त्याज्य है। 
परन्तु बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२.४,४.२९.) से याज्षवलक्य ओर उनकी पत्नी मैन्रेयी 
का जो संवाद दो स्थानों पर है, उसमे इसी युक्नलिवाद का उपयोग एक दूसरी ही 
अद्भुत रीति से किया गया है। मैत्रेयी ने पूछा “ हम अमर कैसे ? ” इस 
अश्न का उत्तर देते समय याज्ञवल्क्य उससे कहते है “' हे मैत्रेयी ! स्त्री अपने पति 
को, पति ही के लिये नहीं चाहती, किन्तु वह अपने आत्मा के लिये उसे चाहती 
है । इसी तरह हम अपने पुत्र पर उसके हिताथथ प्रेम नहीं करते; किन्तु हम स्वयं 
अपने ही लिये उसपर ग्रेम करते हैं#। द्वव्य, पशु ओर अन्य वस्तुओं के लिये 
भो यही न्याय उपयुक्त है। आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति '--अपने आत्मा 
के ग्रीत्यर्थ ही सब पदाथ हमे प्रिय लगते हैं। और, यदि इस तरह सब प्रेम 
आत्म-मूलक है, तो क्या हमको सब से पहले यह जानने का अयत्न नहीं करना 
चाहिये, कि आत्मा ( हम ) क्या है ? ” यह कह कर अन्त मे याज्वरक्य ने 
यही उपदेश दिया है “ आत्मा वा अरे द्वष्टव्यः श्रोतज्यों मन्‍्तज्यों निद्ध्यासि- 
तब्य;--अर्थात्‌ सब से पहले यह देखो कि आत्सा कौन है, फिर उसके विषय में 
सुनो और उसका मनन तथा ध्यान करो । ” इस उपदेश के अनुसार एक बार 
आत्मा के सच्चे स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत्‌ आत्ममय देख पड़ने 
लगता है, ओर स्वार्थ तथा परार्थ का भेद्‌ ही मन मे रहने नहीं पाता। याज्ञषवल्क्य 
का यह युक्षिवाद दिखने मे तो हॉब्स के सतानुसार ही है; परन्तु यह वात भी किसी 

से छिपी नहीं है कि इन दोनो से निकाले गये अनुमान एक दूसरे के विरुद्ध है। 

हॉब्स स्वार्थ ही को अधान मानता है; ओर सब पदार्थों को दूरद॒र्शी स्वार्थ का ही एक 

_ स्वरूप सान कर;वह कहता है कि इस संसार मे स्वार्थ के सिवा और कुछ नही। 

याज्ञवल्क्य “ स्वार्थ ” शब्द के “ स्व! ( अपना ) पद के आधार पर दिखलाते हैं, 

कि अध्यात्म दृष्टि से अपने एक ही आत्मा में सब आरखियों का ओर सब आणियों 

में ही अपने आत्मा का, अविरोध भाव से समावेश केसे होता है । यह दिखिला 
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कर उन्होंने सवा और पराथ में दिखनेवाले द्वैत के कगढ़े की जड ही को काट 
डाला है। याज्ञवलक्य के उक्त मत और संन्‍्यासमार्गीय मत पर अधिक विचार आगे' 
किया जायगा। यहाँ पर याज्ञवज्क्य आदिकों के मतों का उल्लेख यही दिखलाने 
के लिये किया गया है, कि “सामान्य मनुष्यों की प्रवृत्ति स्वाथ-विषयक अर्थात्‌ 
आत्मसुख-विषयक होती है ”--इस एक ही बात को थोड़ा बहुत महत्त्व दे कर, 
अथवा इसी एक बात को सर्वथा अपवाद-रहित मान कर, हमारे प्राचीन अन्थ- 
कारों ने उसी बात से हॉब्स के विरुद्ध दूसरे अनुमान कैसे निकाले हैं। 

जब यह बात सिद्ध हो चुकी, कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वार्थभूलक 
अथांत्‌ तमोगुणी या राच्सी नहीं है, जैसा कि अंग्रेज़ अन्थकार हॉब्स और फ्रेच 
पंडित हेल्वेशियस कहते हैं, किंतु मनुष्य-स्थभाष में स्वाथ के साथ ही परोपकार 
बुद्धि की सासिक मनोवृत्ति भी जन्म से पाई जाती है; अर्थात्‌ जब यह सिद्ध हो 
चुका कि परोपकार केवल दूरदर्शी स्वाय नहीं ६, तब सवार अर्थात्‌ स्वसुख और 
परार्थ अर्थात्‌ दूसरों का सुख, इन दोनों तत्वों पर समदृष्टि रख कर कार्य-अकार्य- 
व्यवस्था शास्त्र की रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुई | यही आधिभोतिक 
वादियों का तीसरा वर्ग है। इस पक्त मेंभी यह आधिसोतिक मत मान्य है कि सवा 
और पराथे दोनों सांसारिक सुखवाचक हैं, सांख्ारिक सुख के परे कुछ भी नहीं है। 
भेद केवल इतना ही है कि, इन पंथ के लोग स्वा्वुद्धि के समान ही पराथबुद्धि को 
भी स्वाभाविक मानते हैं; इसलिये वे कहते हैं कि नीति का विचार करते समय 
ख्वार्थ के समान पराथे की ओर भी ध्यान देना चाहिये। सामान्यतः स्वाथ और 
पराथ में विरोध उत्पन्न नहीं होता इसलिये मनुष्य जो कुछ करता है वह सब प्रायः 
समाज के भी हित का होता है । यदि किसी ने धनरंचय किया तो उससे समस्त 
समाज का भी हित होता है, क्योंकि, अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज 
कहते हैं, और यदि उस समाज की अत्पेक व्यक्ति दूसरे की हानि न कर, अपना 
अपना लाभ करने लगें तो उससे कुल ससाज का हित ही होगा । श्रतएव 
इस पंथ के लोगों ने निश्चिय किया है कि अपने सुख की ओर दुलंक्ष करके 
यदि कोई मनुष्य ज्ञोकहित का कुछ काम कर सके तो ऐसा करना उसका कत्तेब्य 
होगा। परन्तु इस पक्ष के लोग पराथे की श्रेठता को स्वीकार नहीं करते; किन्तु वे 
यही कहते हैं, कि हर समय अपनी बुद्धि के अनुसार इस बात का विचार करते 
रहो कि स्वार्थ श्रेष्ठ हे या पराथ । इसका परिणास यह होता है, कि जब स्वार्थ 
और परार्थ में विरोध उत्पन्न होता हे तब इस पश्न का निर्णय करते समय बहुधा 
मनुष्य स्वार्थ ही की ओर अधिक झुक जाया करता है, कि लोक-सुख के लिये 
अपने कितने सुख का त्याग करना चाहिये । उदाहरणाथ, यदि स्वार्थ और पराथे 
को एक समान प्रबल्न मान लें, तो सत्य के लिए प्राण देने और राज़्य खो देने की 
बात तो दूर ही रही, परन्तु इस पंथ के मत से यह भी निर्णय नहीं हो सकता कि सत्य 
के लिये द्रव्य की हानि सदना चाहिये या नहीं । यदि कोई उदार मनुष्य पराथे 
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के लिये प्राण दे दे, तो इस पेथवाले कदाचित्‌ उप्तकी स्तुति कर देंगे, परन्तु जब 
यह सोक़ा स्वये अपने ही ऊपर आ जायगा, तब स्वार्थ परार्थ दोनों ही का 
आश्रय करनेवाल ये लोग खार्थ की ओर ही अधिक ऊ्ुुैग । ये लोग, हॉब्छ के 
समान पराथे को एक प्रकार का दूरदर्शी साथ नहीं मानते, किन्तु ये समझते हैं 
कि हम स्वार्थ ओर परार्थ को तराजू में तोलकर उनके तारतस्य अर्थात्‌ उनका न्यूना- 
घिकता का विचार करके बड़ी चतुराई से अपने स्वार्थ का निर्यय किया करते हैं; 
अतएव ये लोग अपने मार्ग को 'उदात्त' या “उच्च” स्वार्थ (परन्तु है तो स्वार्थ ही) 
कह कर उसकी बढाई मारते फिरते हैं#। परन्तु देखिये, भतृहरि ने क्या कहा हैः-- 
एके सत्पुरुषाः परार्थधटकाः स्वाथान्‌ परित्यज्य ये 
सामान्यास्तु पराथम॒ुचद्यमभश्रृतः खाथाअवराधन य 
तं5मा मानवराक्षसाः पराहत स्वाथोय ॥नप्राम्त ये । 
य तु ध्नाग्त नरथक पराहत ते के न जानीमहे॥ 
«८ जो अपने लाभ को त्याग कर दूपरों का हित करते हैं वे ही सच्चे सत्पुरुष हैं। 
स्वाथ को न छोड़ कर जो लोग लोकहित के लिये प्रयत्न करते हैं वे पुरुष सामान्य 
हैं ओर अपने लाभ के लिये जो दूसरों का नुकसान करते हैं वे नीच, मनुष्य नहीं हैं- 
उनको मनष्याक्ृति राक्स समझना चाहिये परन्तु एक प्रकारके मनष्य ओर भी 
हैं, जो लोकहित का निरर्थक नाश किया करते हैं--मालूम नहीं पडता कि ऐसे 


नुष्यों को क्या नाम दिया जायें ? ( भते. नी श.७४ ) । इसी तरह राजधमे 
की उत्तम स्थिति का वर्णन करते समय कालिदास ने भी कहा है।-- 
स्वसुखनिर्रभलाषः खिद्यसे लोकहेतेः।प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरेवंविधिव॥ 
अर्थात्‌ “ तू अपने सुख की परवा न करके लोकहित के लिये ्रतिदिन कष्ट उठाया 
करता है | अथवा तेरी बृति ( पेश ) ही यही हे” ( शाक्ु, €-७ )। भतहरि था 
कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशासत्र मे स्वाथे ओर पराथे को 
स्वीकार करके उन दोनों तत्वों के तारतम्य-भाव से धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्म का 
निर्णय कैसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के लिये स्वाथ छोड देनेवाले पुरुषों को 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, वही नीति की दृष्टि से भी न्‍्याय्य है । इस पर 
इस पन्थ के लोगों का यह कहना है, कि यद्यपि तात्विक दृष्टि से पराथ्थ श्रेष्ठ है, 
तथापि परम सीमा की शुद्ध नीति की ओर न देख कर हमें सिर्फ यही निश्चित 
करना है कि साधारण व्यवहार में ' सामान्य ” मनुष्यों को केसे चलना चाहिये; 
और इसलिये हम “ उच्च स्वार्थ ! को जो अग्रस्थान देते हैं वही व्यावहारिक दृष्टि 
से उचित है ” १ परन्तु हमारी समर के अनुप्तार इस युक्रिवाद से कुछ लाभ 
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# अंग्रेजी में इसे 80॥॥2)060 ४९४ ७४४७ कहते हैं । हमने 
802॥02764 का भाषान्तर “ उदात्त ” या “उच्च ? शब्दों से किया है। .. 
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नहीं है। बाज़ार में जितने माप, तोल नित्य उपयोग में लाये जाते हैं, उनमें थोडा 
बहुत फर्क रहता ही है; बस यही कारण बतला कर यदि प्रमाणभूत सरकारी साप 
तौल में भी कुछ न्‍्यूनाधिकता रखी जायें, तो क्या इनके खोटे-पन के लिये हम 
अधिकारियों को दोष नहीं देगें? इसी न्याय का उपयोग कर्मयोगशासत्र में भी 
(किया जा सकता है। नीति-धर्म के पूर्ण, शुद्ध ओर नित्य स्वरूप का शास्त्रीय निर्युय 
करने के लिये ही नीतिशास्र की अवृत्ति हुई है, ओर इस काम को यदि नीतिशाख्र 
नहीं करेगा तो हम उसको निष्फल कह सकते हैं । सिज्विका यह कथन सत्य है 
कि “ उच्च स्वार्थ ” सामान्य मनुष्यों का मागे है। भर्वृहरि का मत भी ऐसा ही 
है। परन्तु यदि इस बात की खोज की जाय कि पराकाष्टा की नीतिमत्ता के विषय में 
उक़ सामान्य लोगों ही का क्या मत है, तो यह सालूम होगा कि सिज्विक ने उच्च 
खार्थ को जो महत्व दिया है वह भूल है; क्योंकि साधारण लोग भी यही कहते 
हैं, कि निष्कलक नीति के तथा सत्पुरुषों के आचरण के लिये यह कामचलाऊ मारी 
अयस्कर नहीं है । इसी बात का वर्णन भर्तृहरि ने उक़ छोक में किया है । 


आधिभोत्तिक सुख-बादियों के तीन वर्गों का अब तक वर्णन किया गयाः-- 
(५) केवल स्वार्थी; (२) दूरदर्शी स्वार्थ; और (३) उभयवादी अर्थात्‌ उच्च खार्थी। 
इन तीन वर्गों के मुख्य मुख्य दोष भी बतल! दिये गये हैं। परन्तु इतने ही से सब 
आधिभौतिक पंथ पूरा नहीं हो जाता । उसके आगे का, और सब आधिभौतिक पंथों 
में श्रेष्ठ पंथ वह है, जिसमें कुछ सात्तिक तथा आधिभैतिक परिडतों +ने यह प्रति- 
पादन किया है कि “एक ही मनुष्य के सुख को न देख कर, किंतु सब मनुष्यजाति 
के आधिभोतिक सुख-दुःख के तारतस्यथ को देख कर ही नैतिक कार्य-अकाये 
का निर्णय करना चाहिये |”? एक ही कृत्य से, एक ही ससय में, समाज के या 
संसार के सब लोगों को सुख होना असम्भव है। कोई एक बात किसी को सुख- 
कारक मालूम होती है तो वही बात दूसरे को दुःखदायक हो जाती है। परन्तु जैसे 
घूध्यू को प्रकाश नापसन्‍्द होने के कारण कोई प्रकाश ही को त्याज्य नहीं कहता, 
उसी तरह यदि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोई बात लाभदायक मालूम न हो तो 
'कर्मयोग़शास्त्र सें भी यह नहीं कहा जा सकता कि वह सभी लोगों को हितावह 
नहीं है। और, इसी लिये “सब लोगों का सुख ” इन शब्दों करा अथे भी 
४ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” करना पड़ता है। इस पंथ के मत का सारांश 
यह है कि, “ जिससे अधिकांश लोगों का अधिक सुख हो, उसी बात को नीति की 








पंथ कुछ सिज्विक का निकाला हुआ नहीं। है; परन्तु सामान्य सुशिक्षित अंग्रेज लेक 
आय. इसी पन्थ के अज्षुयायी है । इसे 03पाप्ञणा 8098 70/860ए कहते है । 

+ बेन्थम, मिल आदि पंडित इस पंथ के अगुभा हैं, 9/.8868 8००१ ०0४ 
06 8728४; ॥एाा06/ का हमने “अधिकांञ छोगों का अधिक सुख” यह 
आधषान्तर किंया है। * 


पड गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
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दृष्टि से उचित और आहय मानना चाहिये और उसी अकार का आचरण करना 
इस संसार में मनुष्य का सच्चा कतव्य है। ” आधिभोतिक सुख-वादियों का उक्त 
तत्त्व आध्यात्मिक पंथ को मंजूर है। यदि यह कहा जायें तो भी कोई आपत्ति नहीं, 
कि आध्यात्मिक-वादियों ने ही इस तत्त्व को अत्यन्त आचीन काल में हँढ़ निकाला 
था, और भेद इतना ही है कि अब आधिमौतिक-वादियों ने उसका एक विशिष्ट रीति 
से उपयोग किया है। तुकाराम महाराज ने कहा है कि “ संतजनों की विभूतियों 
केवल जगत्‌ के कल्याण के लिये हैं--वे लोग परोपकार करने में अपने शरीर को 
कष्ट दिया करते हैं। ” अथोत्‌ इस तत्त्व की सच्चाई और योग्यता के विषय में कुछ 
भी संदेह नहीं है। स्वयं श्रीमक्नगवद्गीता में ही, पूर्ण योगयुक्न अथोत्‌ कर्मयोगयुक्क 
ज्ञानी पुरुषों के लक्षणों का वर्णन करते हुए, यह बात दो बार स्पष्ट कही गईं है 
कि वे लोग “ सर्वेभूतहिते रताः ”” अर्थात्‌ सब आणियों का कल्याण करने ही में 
निमझ रहा करते हैं (गी. ९. २७; १२. ४ ); इस बात का पता दूसरे प्रकरण में 
दिये हुए महाभारत के “ यद्भूतहितमत्यन्तं तत्‌ सत्यमिति धारणा ?” वचन से 
स्पष्टटया चलता है, कि धर्म-अधमस का निर्णय करने के लिये हमारे शाख्रकार इस 
तत्व को हमेशा ध्यान में रखते थे। परन्तु हमारे शाखत्रकारों के कथनाजुसार “ स्व- 
भूतहित ' को ज्ञानी पुरुषों के आचरण का बाह्य लक्षण समझ कर घमम-अधमस का 
निर्ण॑य करने के किसी विशेष प्रसंग पर, स्थूल सान से उर्स॑ तत्त्व का उपयोग करना: 
एक बात है; और उसी को नीतिमत्ता का सर्वस्व मान कर, दूसरी किसी बात पर. 
विचार न करके, केवल इसी नींव पर नीतिशाखत्र का भव्य भवन निर्माण करना 
दूसरी बात है। इन दोनों में बहुत मिन्नता है। आधिमौतिक पंडित दूसरे मार्ग 
को स्वीकार करके प्रतिपादन करते है, कि नीतिशाखत्र का अध्यात्मविद्या से कुछ भी 
संबंध नहीं हैं । इसलिये अब यह देखना चाहिये कि उनका कहना कहाॉ तक 
युक्रिसंगत है। ' सुख ” और “ हित ? दोनों शब्दों के अर्थ मे बहुत भेद है; परन्त. 
यदि इस भेद पर भी ध्यान न दें, ओर “ सर्वेभूत ' का अर्थ “ अधिकांश लोगों 
का अधिक सुख ? मान लें, ओर कार्य-अकार्य-निर्णय के काम में केवल इसी तत्त्व 
का उपयोग करें; तो यह साफ़ देख पडेगा कि बड़ी बड़ी अनेक कठिनाइयों उत्पन्न 
होती हैं । मान लीजिये कि, इस तत्व का कोई आधिभोतिक पंडित अर्जुन को 
उपदेश देने लगता, तो वह अर्जुन से क्या कहता ! यही न कि, थदि युद्ध में जय 
मिलने पर अधिकांश लोगों का अधिक सुख होना संभव है, तो भीष्म पितामह 
को भी मार कर युद्ध करना तेरा कत्तैब्य है । दिखने को तो यह उपदेश ब 

सीधा ओर सहज देख पडता है; परन्तु कुछ विचार करने पर इसकी अपूर्णता ओर 
अडचन समझ में आ जाती है । पहले यही सोचिये कि, अधिक यानी कितना 
पांडवों की सात अक्षोहिणियों थी ओर कोरवों की ग्यारह; इसलिये यदि पांडवों की 
हार हुईं होती तो कौरवों को सुख हुआ होता--क्या उसी युक्तिवाद से पांडवों का 
पक्त अन्याय्य कहा जा सकता हैं ? भास्तीय युद्ध ही की बात कोन कहे, ओर भी 


आधिभोतिक सुखवाद | दा 
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अनेक अवसर ऐसे हैं कि जहाँ नीति का निर्णय केवल संख्या से कर बैठना बड़ी 
भारी भूल है । व्यवहार में सब लोग यही समभते हैं, कि लाखों दुजनों को सुख 
होने की अपेक्षा एक ही सज्न को जिससे सुख हो, वही सच्चा सत्काये है। इस 
समझ को सच बतलाने के लिये एक ही सज्न के सुख कों लाख हुजंनों के सुख 
की अपेक्षा अधिक मूल्यवान्‌ मानना पड़ेगा; और ऐसा करने पर “ अधिकांश 
जोगों का अधिक बाह्य सुखवाला ” (जो कि नीतिमत्ता की परीक्षा का एकमात्र 
साधन माना गया है ) पहला सिद्धान्त उतना ही शिथिल हो जायगा । इसलिये 
कहना पडता है कि लोक-संख्या की न्‍्यूनाधिकता का, नीतिमत्ता के साथ, कोई 
'नित्य-लंबंध नहीं हो सकता। दूसरी यह बात भी ध्यान में रखने योग्य है, कि 
कभी कभी जो बात साधारण लोगों को सुखदायक मालूम होती है, वही बात किसी 
दूरदर्शी पुरुष को परिणाम में सब के लिये हानिग्रद देख पडती है | उदाहरणाओ, 
साक्रेटीज और इंसामसीह को ही लीजिये । दोनों अपने अपने मत को परिणाम 
में कल्याणकारक समझ कर ही अपने देशबंधुओं को उसका उपदेश करते थे। परन्तु 
इनके देशबंधुओं ने इन्हें “* समाज के शत्रु ” समझ कर मौत की सज़ा दी ! इस 
विषय में “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इसी तत्त्व के अनुसार उस समय 
लोगों ने ओर उनके नेताओं ने मिल कर आचरण किया था; परन्तु अब इस 
समय हम यह नहीं कह सकते कि उन लोगों का बतोव न्याययुक्र था। सारांश, 
यदि “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख ” को ही क्षण भर के लिये नीति का 
मूलतत्त्व मान लें, तो भी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो सकते कि ल्ाखों-करोडों मनुष्यों 
का सुख किसमें है, उनका निर्णय कोन और कैसे करें ? साधारण अवसरों पर 
निर्णय करने का यह काम उन्हीं लोगों को सोंप दिया जा सकता है कि जिनके बारे 
में सुख-दुःख का गश्न उपस्थित हो । परन्तु साधारण अवसर में इतना प्रयत्न करने 
की कोई आवश्यकता ही नहीं रहती; ओर जब विशेष कठिनाई का कोई समय आता 
है, तब साधारण मनुष्यों में यह जानने की दोषरहित शक्कि नहीं रहती कि हमारा 
सुख किस बात में है। ऐसी अवस्था में यदि इन साधारण और अधिकारी लोगों 
के हाथ नीति का यह अकेला तत्त्व “ अधिकांश लोगों का अ्रधिक सुख ”” त्वग 
जायें तो वही भयानक परिणास होगा, जो सैतान के हात में मशाल् देने से होता 
है। यह बात उक्त दोनों उदाहरणों (साक्रेटीज और ऋाइस्ट ) से भमल्ली भौंति 
अगट हो जाती है| इस उत्तर में कुछ जान नहीं कि “' नीति-धर्म का हमारा तत्त्व 
शुद्ध ओर सच्चा है, सूखे लोगों ने उसका दुरुपयोग किया तो हम क्‍या कर 
सकते हैं ? ” कारण थह है कि, यत्ञपि तत्त शुद्ध ओर सच्चा हो, तथापि उसका 
उपयोग करने के अधिकारी कौन हैं, वे उनका उपयोग कब ओर कैसे करते हैं, 
इत्यादि बातों की मयादा भी, उसी तत्त्व के साथ देनी चाहिये। नहीं तो' 
सम्भव है कि, हम अपने को साक्रेटीज के सदश नीति-निर्णय करने में समथ मान 
कर अथे का अनथ कर बैठे । 


दद्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास्तर । 
अर महा कल >की मल सं पक किन के जद क सलाम सकती कर 
केवल संख्या की दृष्टि से नीति का डचित निर्णय नहीं हो सकता, और इस 
बात का निश्चय करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं है कि अधिकांश लोगों 
क्ा अधिक सुख किस में है। इन दो आज्षेपों के सिचा इस पन्‍थ पर और सी बडे 
बढ़े आत्षेप किये जा सकते हैं। जैसे, विचार करने पर यह आप ही सालूम हो 
जायगा कि किसी कास के केवल बाहरी परिणाम से ही उसको न्याय्य अथवा 
अन्याय्य कहना बहुधा असम्भव हो जाता है। हम लोग किसी घडी को उसके 
ठीक ठीक ससय बतलाने पर, अच्छी या खराब कहा करते हैं; परन्तु इसी 
नीति का उपयोग सनुष्य के कार्यों के सम्बन्ध से करने के पहले हमे यह बात अवश्य 
ध्यान मे रखनी चाहिये कि मनुष्य, धडी के समान, कोई यंत्र नहीं है। यह बात 
सच है कि सब सत्पुरुष जगत्‌ के कल्याणार् प्रयत्न किया करते हैं; परन्तु इससे 
यह उलटा अनुमान निश्चयपूर्वक नहीं किया जा सकता, कि जो कोई लोक-कल्याण के 
लिये अयत्न करता है, वह अत्येक साधु ही है। यह भी देखना चाहिये कि सलुष्य 
का अन्तःकरण कैसा है। यंत्र और मनुष्य में यदि कुछ भेद है तो यही, कि एक 
हृदयहीन है और दूसरा हृदययुक्क है; और इसी लिये अज्ञान से या भूल से किये 
ग़ये अपराध को कायदे में क्षम्य मानते हैं । तात्त्तये, कोई काम अच्छा है या घुरा 
धम है या अधर्म, नीति का है अथवा अनीति का, इत्यादि बातों का सच्चा निर्णय 
उस काम के केवल बाहरी फल था परिणास--अथोत्‌ वह अधिकांश लोगों 


को अधिक सुख देगा कि नहीं इतने ही--से नहीं किया जा सकता | उसी के 
साथ साथ यह भी जानना चाहिये, कि उस कास को करनेवाले की 


बुद्धि, वासना या हेतु केसा है। एक समय की बात है कि अमेरिका के एक 
बडे शहर से, सब लोगों के सुख ओर उपयोग के लिये, दृमवे की बहुत 
आवश्यकता थी। परन्तु अधिकारियों की आज्ञा पाये बिना टाम॒वे नहीं बनाई जा 
सकती थी। सरकारी मंजूरी मिलने मे बहुत देरी हुईं | तब टामवे के व्यवस्थापक 
ने अधिकारियों को रिशवत दे कर जलूद ही मंजूरी ले ली। टा[मवे बन गई और उससे 
शहर के सब लोगों को सुभीता ओर फ़ायदा हुआ । कुछ दिनों के बाद रिशवत 
की बात प्रगट हो गईं, और उस व्यवस्थापक पर फ़ौजदारी मुकदमा चलाया गया 
पहली ज्यूरी ( पंचायत ) का एकसत नहीं हुआ इसलिये दूसरी ज्यूरी चुनी गई। 
दूसरी ज्यूरी ने व्यवस्थापक को दोषी ठहराया, अतएवं उसे सज्ञा दी गईं । इस 
उदाहरण मे अधिक लोगों के अधिक सुखवाले नीतितत्व से काम चलने का नही। 
क्योंकि, यद्यपि “ घूस देने से टरामवे बन गई ” यह बाहरी परिणाम अधिक लोगों: 
को अधिक सुखदायक था तथापि इतने ही से घूस देना न्‍्याय्य हो नहीं सकता#&। 
दान करने को अपना धसे ( दातव्य ) समम कर निष्कास बुद्धि से दान करना, 
ओर कीति के लिये तथा अन्य फल की आशा से दान करना, इन दो छत्ों का 
यह उदाहरण डॉक्टर पॉल केरस की 7३6 ऋआाहंड्यां 22०8४८९४ (7 
58 59,990 ॥70, ) नामक पुस्तक से लिया गया हे । 
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बाहरी परिणाम यद्यपि एकसा हो, तथापि श्रीमद्धगवद्वीता में पहले दान को 
सात्विक और दूसरे को राजस कहा है (गी. १७ २०, २१. ); और, यह भी 
कहा गया है कि यदि वही दान कुपात्रों को दिया जायें, तो वह तामस अथवा 
गदह्य॑ है। यदि किस गरीब ने एक-आध घधर्म-कार्य के लिये चार पेसे दिये ओर किसी 
अमीर ने उसी के लिये सो रुपये दिये, तो लोगों में दोनों की नेतिक योग्यता एक 
ही समभी जाती है। परन्तु यदि केवल “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” 
किसमें है, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार क्रिया जायें, तो ये दोनों 
दान नेतिक दृष्टे से समान योग्यता के नटों कहे जा सकते। “ अधिकांश 
लोगों का अधिक सुख ” इस आधिभोतिक नीति-तत्त में जो बहुत बड़ा दोष है वह 
यही है कि इसमें कर्ता के मन के छतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता; और यंदि अन्तस्थ हेतु पर ध्यान दें तो इस प्रतिज्ञा से विरोध खड़ा हो जाता 
है. कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख ही दीतिमत्ता की एकमान्न कसोटी है । 
क़ायदा-क़ानून बनानेवाली सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है; इसलिये 
उक्त मत के अनुसार, इस सभा के बनाये हुए क्रायदों या नियमों की योग्यता-अयो- 
ग्यता पर विचार करते समय, यह ज/नने की कुछ अवश्यथकता ही नदीं कि सभा- 
सदों के अंतःकरणों में केसा भाव था--6म लोगों को अपना निर्णय केवल इस 
बाहरी विचार के आधार पर कर लेना चार्यि, कि इनके कायदों से अधिकों को 
अधिक सुख हो सकेगा या नहीं । परन्तु, उक्त उदाहरण से यह साफ़ साफ़ ध्यान 
में आ सकता है कि सभी स्थानों मे यह न्‍्थाव उपयुक्त हो नदीं सकता । हमारा 
यह कहना नहीं है कि “अधिकांश लोगों का अधिक सुख या दित---” वाला तत्त्व 
बिलकुल ही निरुपयोगी है । केवल बाह्य परिणाभों क। विचार करने के लिये उससे 
बढ़ कर दूसरा तत्त्व कहीं नहीं मिलेगा । परन्तु ६४२ यह कथन है कि, जब नीति 
की दृष्टि से किसी बात को न्‍्याय्व अथवा अन्थ(थ्य कटना हो, तब केवल बाह्य परि- 
णामों को देखने से काम नहीं चल्ल सकता, उसके लिये ओर भी कई बातों पर 
विचार करना पड़ता है; अतएव नीतिभत्ता का निर्णय करने के लिये पूर्णतया इसी 
तत्व पर अवलम्बित नहीं रह सकते, इधलिये इससे भी अविक निश्चित और निर्दोष 
तत्व को खोज निकालना आवश्यक हे ! गीता में जो यह कहा गया है कि, “ कर्स 
की अपेक्षा से बुद्धि श्रेष्ठ हे ” (गी. २, ४६ ) उसका भी यदी अमभिप्नाय है। यदि 
केवल बाह्य कर्मो पर ध्यान दूँ तो वे बहुध। आमक होते हैं। “ ख्रान-सन्ध्या, 
तिलक-माला” इत्यादि बाह्य कर्मों के होते हुए भी “ पेट मे क्रोधाजि ” का भड़कते 
रहना असम्भव नहीं है । परन्तु यदि हृदय का भाव शुद्ध हो तो बाह्य कर्मों का 
कुछ भी महत्त्व नहीं रहता है। सुदाभा के ' मुट्ठी भर चावल ? सरीखे अत्त्यन्त अल्प 
बाह्य कर्म की धार्मिक ओर नेतिक योग्यता, अधिरांश लोगों को अधिक सुख देने- 
वाले हजारों मन अनाज़ के बराबर ही समझी जाती है । इसी लिये प्रसिद्ध जर्मन 
तत्वज्ञानी कान्‍्ट & ने कमे के बाह्य और दृश्य परिणामों के तारतम्य-विचार को गौणु 
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चद्दद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 
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माना है, एवं नीतिशाख के अपने विवेचन का प्रारस्भ कर्ता की शुद्ध डुद्धि ( शुद्ध भाव ) 
ही से किया है । यह नहीं समझना चाश्यि, कि आधिभोतिक सुख-वाद की यह 
न्यूनता बड़े बढ़े आधिसौतिक-वादियों के ध्यान में नहीं आई | ह्यूम # ने स्पष्ट लिखा 
है--जब कि मलुष्य का कर्म ( कास या कार्य ) ही उसके शील का चोतक है, और 
इसी लिये जब लोगों में वही नीतिसत्ता का दुर्शक भी माना जाता है, तब केवल 
जाह्य परिणामों ही से उस कर्म को प्रशंसनीय या गहैणीय मान लेना असस्भव है। 
यह बात मिल साहब को भी मान्य है कि “' किसी कम की नीतिमत्ता कर्ता के हेतु 
प्र अथोत वह उसे जिस बुद्धि या भाव से करता है उस पर, पूर्णतया अवलंबित 
रहती है। “ परन्तु अपने पक्षमण्डन के लिये मिल साहब नें यह युक्षि मिडाई 
है कि “ जब तक बाह्य कर्मों में कोई भेद्‌ वहीं होता तब तक कर्म की नीतिमत्ता 
में कुछ फके नहीं हो सकता, चाहे कर्ता के सन मे उस काम को करने की वासना 
किसी भी भाव से हुईं हो ” | । मिल की इस युक्कि से सांग्रदायिक आग्रह देख 
पढता है; क्योंकि बुद्धि या भाव में मिन्नता होने के कारण, यद्यपि दो कम दिखने 
मेँ एक ही से हों तो भी, वे तत्त्ततः एक ही योग्यता के कभी हो नहीं सकते । 
और, इसी लिये, मिल साहब की कही हुईं “ जब तक ( बाह्य ) कर्मों मे भेद 
नहीं होता, इत्यादि ” मयौदा को मीन साहब [| निमुल बतलाते हैं। गीता का 
भी यह अभिम्राय है। इसका कारण गीता में यह बतलाया गया है कि, यदि एक 
ही धर्म-कार्य के लिये दो मनुष्य बराबर धन प्रदान करें तो भी-अथोत्‌ दोनों के 
बाह्य कर्म एक समान होने पर भी-दोनों की छुद्धि या भाव की भिन्नता के कारण, 
णुक दान सात्विक और दूसरा राजल या तासस भी हो सकता है। इस विषय 
पर आधिक विचार पूर्वी ओर पश्चिसी मतों की तुलना करते समय करेंगे। अभी 
केवल इतना ही देखना है कि, कम के केवल बाहरी परिणाम पर ही अब- 
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संबित रहने के कारण, आधिभोतिक सुख-वाद की श्रेष्ठ श्रेणी भी, नीति-निर्णेय 
के काम में, कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती है; और इसे सिद्ध करने के लिये, 
हमारी समझ में, मिल साहब की युक्कि ही काफ़ी है। 

“ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ”-वाले आधिभौतिक पन्थ में सब से 
भारी दोष यह है कि उसमें कर्ता की बुद्धि या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 


जाता । मिल साहब के लेख ही से यह स्पष्टतटया सिद्ध हो जाता है कि, उस 
(मिल ) की युक्नि को सच मान कर सी इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक 


समान नहीं किया जा सकता; क्योंकि वह केवल बाह्य फल्न के अनुसार नीति का 
निर्णय करता है; अथात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मर्यादा के भीतर ही किया 
जा सकता है; या थों कहिये कि वह एकदेशीय है। इसके सिवा इस सत पर 
एक और भी आ'्षेप किया जा सकता है कि, * स्वार्थ की अपेक्षा परार्थ क्यों और 
कैसे श्रेष्ठ है (इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न बतला कर ये लोग इस तत्त्व को 
सच समान लिया करते हैं। फल यह होता है कि उच्च स्वार्थ की बेरोक व्ाद्धि होने 
लगती है। यदि स्वाथ और पराथ दोनों बातें मनुष्य के जन्म से ही रहती हैं, 
अथांत्‌ स्वाभाविक हैं, तो प्रश्न होता है कि मैं स्वार्थ की अपेत्ता लोगों के सुख को 
अधिक महत्वपूर्ण क्यों समझूँ ? यह उत्तर तो संतोषदायक हो ही नहीं सकता, 
कि तुम अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देख कर ऐसा करो; क्योंकि मूल प्रश्न 
ही यह है, कि में अधिकांश लोगों के अधिक सुख के लिये यत्न क्यों करूँ? यह बात 
सच है कि अन्य लोगों के हित में अपना भी हित सम्मिलित रहता है, इसलिये 
यह अश्न हमेशा नहीं उठता । परन्तु आधिभौतिक पन्‍्थ के उक्त तीसरे वर्ग की 
अपेक्षा इस अन्तिम ( चौथे ) वर्ग में यही विशेषता है कि, इस आधिमौतिक 
पन्‍्थ के लोग यह मानते हैं कि, जब स्वार्थ और परार्थ में विरोध खड़ा हो जायें, तब 
उच्च स्वार्थ का त्याग करके परार्थ-साधन ही के लिये यत्न करना चाहिये। इस पन्‍्थ 
की उक्त विशेषता की कुछ भी उपपत्ति नहीं दी गईं है। इस अभाव की ओर एक 
बिद्वान्‌ आधिभौतिक पंडित का ध्यान आकर्षित हुआ । उसने छोटे कीड़ों से 
स्लेकर मलुष्य तक सब सजीव प्राणियों के व्यवहारों का खूब निरीक्षण किया; और 
अन्त में उसने यह सिद्धान्त निकाला कि, जब कि छोटे छोटे कीड़ों से ले कर मनुष्यों 
तक में यही गुण अधिकाधिक बढता और अगट होता चला आ रहा है, कि वे 
स्वयं अपने ही समान अपनी सन्‍्तानों और जातैयों की रक्षा करते हैं, और किसी 
'की दुःख न देते हुए अपने बन्घचुओं की यथासम्भव सहायता करते हैं, तब हम 
कह सकते हैं कि सजीव सृष्टि के आचरण का यही--परस्पर-सहायता का गुण--- 
अधान नियम है। सजीव सृष्टि में यह नियम पहले पहल सन्तानोत्पादक और सन्तान 
के लालन-पालन के बारे में देख पड़ता है। ऐसे अत्यन्त सूचम कीडों की स्थृष्टि को 
देखने से, कि जिनसें स्री-पुरुष का कुछ भेद नहीं है, ज्ञात होगा कि एक कीड़े की 
देह बढते बढते फूट जाती है और उससे दो कीड़े बन जाते हैं। अथात्‌ यही 


६० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 








कहना पड़ेगा कि सन्‍्तान के लिये-दूसरे के लिये-यह कीड़ा अपने शरीर को भीं 
त्याग देता है इसी तरह सजीव स्थृष्टि में इस कीड़े से ऊपर के दज़े के ख्री-पुरुषा-- 
त्मक प्राणी भी अपनी अपनी सनन्‍्तान के पाल्न-पोषण के लिये स्वार्थ-त्याग करने सें 
आलनन्दित हुआ करते हैं। यही गुण बढते बढते सनुष्यजाति के असभ्य और 
जँगली समाज सें भी इस रूप में पाया जाता है कि लोग न केवल अपनी सन्तानो 
की रक्षा करने में, किंतु अपने जाति-भाइयों की सहायता करने में भी सुख से 
प्रवृत्त हो जाते हैं; इसलिये सलुष्य को, जो कि सजीव सृष्टि का शिरोमाणे है, 
स्वाथे के समान परार्थ में भी सुख मानते हुए, सृष्टि के उपयुक् नियम की उन्नति 
करने तथा स्वार्थ ओर पराथ के वर्तमान विरोध को समूल नष्ट करने के उद्योग में, 
लगे रहना चाहिये, बस इसी मे उसकी इतिकरत्त॑व्यता है। यह युक्किवाद बहुत 
ठीक है । परन्तु यह तत्त्व कुछ नया नहीं है कि, परोपकार करने का सद्गुण मूक 
सृष्टि मे भी पाया जाता है, इसलिये उसे परमावधि तक पहुंचाने के प्रयत्न में ज्ञानी 
मनुष्यों को सदैव लगे रहना चाहिये । इस तत्त्व में विशेषता सिरे यही है कि, 
आज कल आधिमोतिक शास्त्रों के ज्ञान की बहुत वृद्धि होने के कारण इस तत्तत 
की आधिमोतिक उपपत्ति उत्तम रीति से बतलाई गई है। यद्यपि हमारे शाख्रकारों 
की दृष्टि आध्यात्मिक है, तथापि हमारे प्राचीन अन्थों में कहा है कि.--- 
अश्दशपुराणानां सार सारं समुद्धृतम्‌ | 
परोपकारः पुरयाय पापाय परपीडनम्‌॥ 

४ परोपकार करना पुण्यकम है और दूसरों को पीड़ा देना पापकर्म है; वह यही 
अठारह पुराणों का सार है । ” भतेहरि ने भी कहा है कि “ स्वार्थों यस्य परार्थ 
एवं स॒ पुमान्‌ एकः सतां अग्मणीः ?--परार्थ ही को जिस मलुष्य ने अपना 
स्वार्थ बना लिया है, वही सब सत्पुरुषों में श्रेष्ठ है। अच्छा, अब यदि छोटे कीडों 
से मनुष्य तक की सृष्टि की उत्तरोत्तर क्रमशः बढती हुईं श्रेणियों को देखें तो एक 
और भी अश्न उठता है। वह यह है--क्ष्या मनुष्यों मे केवल परोपकार-डुद्धि ही का 
उत्कषे हुआ है था, इसी के साथ, उनमे स्वा्थेबुद्धि, दया, उदारता, दूरद्ष्टि, तक, 
शूरता, €ति, क्षमा, इंद्धियनिग्रह इत्यादि अनेक अन्य सात्तिक सदगुणों की भी 
वृद्धि हुईं है? जब इस पर विचार किया जाता है तब कहना पड़ता है, कि अन्य 
सब सजीव प्राणियों की अपेक्षा मनुष्यों मे सभी सदूगुणो का उत्कर्ष हुआ है। इन 
सब सात्तिक गुणो के समूह को “ मनुष्यत्व ”” नाम दीजिये। अब यह बात सिद्ध हो 
चुकी कि परोपकार की अपेक्षा मनुषत्व को हम श्रेष्ठ मानते है; ऐसी अवस्था में 
किसी कर्म की योग्यता-अयोग्यता या नीतिमचा का निर्णय करने के लिये उस कमे की 
4399 0606 %0 70040 00446 53448 4 द 320 2 क्‍ अप मद ८0; 
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परीक्षा केवल प्रोपकार ही की दृष्टि से नहीं की जा सकती-अब उस काम की 
परीक्षा मनुष्यत्त की दृष्टि से ही, अर्थात्‌ मनुष्यजाति सें अन्य आणियों की अपेत्ता 
जिन जिन गुणों का उत्कर्ष हुआ है उन सब को ध्यान में रख कर ही, की जानी 
चाहिये । अकेले परोपकार को ध्यान में रखकर कुछ न कुछ निर्णय कर लेने के 
बदले अब तो यही मानना पड़ेगा, कि जो कर्म सब सलुष्यों के ' मनुष्यत्व था 
८ सनुष्यपन ! को शोभा दें, या जिस कमे से मनुष्यत्व की वृद्धि हो, वही सत्कर्म 
ओर वही नीति-धर्म है। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया 
जाये तो, “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ?” उक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोटा 
भाग हो जायगा-इस मत में कोई स्वतंत्र महत्त्व नहीं रह जायगा कि सब कर्मों के 
धम-अधर्म या नीतिमता का विचार केवल “अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” 
तत्व के अनुसार किया जाना चाहिये--और तब तो धर्म-अधम का निर्णय करने 
के लिये मलुष्यत्व ही का विचार करना अवश्य होगा । ओर, जब हम इस बात 
का सूक्ष्म विचार करने लगेंगे कि “ मनुष्यपन ” या “ भनुष्यत्व ! का यथा्थे सरवरूप 
क्या है, तब हमारे मन में, याज्ञवल्क्य के अनुसार, “ आत्मा वा झरे द्वष्टब्यः हे 
यह विषय आप ही आप उपस्थित हो जायगा। नीतिशाखत्र का विवेचन करनेवाले 
एक अमेरिकन ग्रंथकार ने इस समुच्चयात्मक मनुष्य के धर्म को ही “आत्मा” कहा है। 

उपर्युक्त विवेचन से यह मालूम हो जायगा कि केवल सवा या अपनी ही 
विषय-सुख की कनिष्ट श्रेणी से बढते बढते आधिसौतिक सुख-वादियों को भी 
परोपकार की श्रेणी तक और अन्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक केसे आना पड़ता 
है। परन्तु, मलुष्यत्व के विषय में भी आधिभोतिक-वादियों के मन में प्रायः सब 
लोगों के बाह्य विषय-सुख ही की कल्पना अधान होती है; अतएवं आधिमोतिक- 
वादियों की यह अंतिम श्रेणी भी--जिसमें अंतःसुख और अंतःशुद्धि का कुछ 
विचार नहीं किया जाता--हमारे अध्यात्मचादी शाखकारों के मतानुसार निर्दोष 
नहीं है। तथापि इस बात को साधारणतया मान भी ले, कि मनुष्य का सब पअयत्न 
सुख-प्राप्ति तथापि दु.ख-निवारण के ही लिये हुआ करता है, तथापि जब तक पहले 
इस बात का निणेय न हो जायँ, कि सुख किसमें है---आधिभोतिक अर्थात्‌ सांसा- 
रिक विषयभोग ही में है अथवा और किसी सें है---तब तक कोई भी आधिभोतिक 
पक्ष आह्य नहीं समझा जा सकता। इस बात को आधिभौतिक सुख-वादी भी 
मानते हैं कि शारीरिक सुख से मानसिक सुख की योग्यता अधिक है । पशु को 
जितने सुख मिलन सकते हैं वे सब किसी मनुष्य को दे कर उससे पूछी कि ““ क्या 
तुम पशु होना चाहते हो ? ” तो वह कभी इस बात के लिये राजी न होगा । 
इसी तरह, ज्ञानी पुरुषों को यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि, तत्वज्ञान के 
गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की शांति उत्पन्न होती है उसकी योग्यता 
सांसारिक सम्पत्ति और बाह्योपभोग से हजारगुनी बढ कर है । अच्छा; यदि लोक- 
मत को देखे तो भी यही ज्ञात होगा, कि नीति का निणुय करना केवल संख्या पर 


&२्‌ गीतारहस्य अथवा कमैयोगशारत्र । 
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अवलम्बित नहीं है; लोग जो कुछ किया करते हैं वह सब केवल आधिभेतिक सुख के 
ही लिये नहीं किया करते-वे आधिभौतिक सुख ही को अपना परम उद्देश नहीं 
मानते । बल्कि हम लोग यही कहा करते हैं कि, बाह्य सुखों की कौन कहे, विशेष 
प्रसंग आने पर अपनी जान की भी परवा नहीं करना चाहिये, क्योंकि ऐसे समय में 
आध्यामिक दृष्टे के अचुसार जिन सत्य आदि नीति-धर्मों की योग्यता अपनी जान 
से भी अधिक है; उनका पालन करने के लिये मनोनिग्नह करने में ही मनुष्य का 
मनुष्यत्व है। यही हाल अर्जुन का था । उसका भी अन्न यह नहीं था कि लड़ाई 
करने पर किसको कितना सुख होगा। उसका श्रीकृष्ण से यही अश्न था कि “ भेरा, 
अथीौत्‌ सेरे आत्मा का, श्रेय किसमें है सो मुझे बतत्लाइये” (गी. २. ७; ३. २.)। 
आत्मा का यह नित्य का श्रेय और सुख आत्मा की शांति में है; इसी लिये बृहदा- 
रण्यकोपनिषद्‌ (२. ७. २.) में कहा गया है कि “अस्ृतत्वस्यथ तु नाशास्ति वित्तेन”? 
अथोत्‌ सांसारिक सुख और संपत्ति के यथेष्ट मिल जाने पर भी आत्मसुख और शांति 
नहीं मिल सकती । इसी तरह कठोपनिषद्‌ में लिखा है कि जब रूत्यु ने नचिकेता को 
शुन्न, पौत्र, पशु, धानन्‍्य, द्वव्य इत्यादि अनेक प्रकार की सांसरिक सम्पत्ति देना चाही 
तो उसने साफ जबाब दिया कि “ मुझे आत्मविद्या चाहिये, सम्पत्ति नहीं; ” ओर 
“श्रेय अथात्‌ इन्द्रियों को प्रिय लगानेबाले सांसारिक सुख में तथा “ श्रेय” अथौत्‌ 
आत्मा के सच्चे कल्याण में भेद दिखलाते हुए (कठ. १. ३. २ में ) कहा है किः-- 
श्रेयश्व प्रेयश्व मजुष्यमेतस्तों संप्ररीत्य विविनक्कि धीरः । 
श्रेयो हि धीरो5भिप्रेयसो बर्णीते प्रेयो मन्‍्दो योगक्षेमाद्‌ चुरणीते॥ 
“ अब प्रेय ( तात्काल्षिक बाह्य इंद्रियसुख ) और श्रेय ( सच्चा चिरकालिक 
कल्याण ) ये दोनों मनुष्य के सामने उपस्थित होते है तब बुद्धिसान्‌ सलुष्य उन दोनों 
में से किसी एक को चुन लेता है। जो मनुष्य यथाथ में बुद्धिमान्‌ होता वै, वह प्रेय 
की अपेक्षा श्रेय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जिसकी डुद्धि मनद होती है उसको 
आत्मकल्याण की अपेक्षा प्रेय अर्थात्‌ बाह्य सुख ही अधिक अच्छा लगता है। ” इस 
'लिये यह मान लेना उचित नहीं कि संसार मे इंद्धियगम्य विषय-सुख ही सनुष्य का 
ऐहिक परम उद्देश है तथा मनुष्य जो कुछ करता है वह सब केवल बाह्य अथौत्‌ 
आधिभौतिक सुख ही के लिये अथवा अपने दु.खों को दूर करने के लिये ही करता है। 
इन्द्रियगस्य बाह्य सुखों की अपेक्षा बुद्धिगम्य अन्तःखुख की अथात्‌ आध्या- 
त्मिक सुख की, योग्यता अधिक तो है ही; परन्तु इसके साथ एक बात यह भी है 
कि विषय-सुख अनित्य है। वह दशा नीति-धर्म की नहीं है। इस बात को सभी 
मानते हैं कि अहिंसा, सत्य आदि धर्म कुछ बाहरी उपाधियों अथोत्‌ सुख-हुः्खों 
पर अवलंबित नहीं है; किंतु ये सभी अवसरों के लिये ओर सब काम में एक 
समान उपयोगी हो सकते हैं; अतएव ये नित्य हैं | बाह्य बातों पर अवलंबित न 
रहनेवाली, नीति-घर्मों की यह नित्यता उनमे कहाँ से और कैसे आई--अथोव्‌ 
इस नित्यता का कारण क्या है? इस पअश्न का आधिमौतिक-वाद से हल होना 


आधिभौोतिक सुखवाद । धर 
असंभव है। कारण यह है कि, यादि बाह्य स्टृष्ट के सुख-दुःखों के अवलोकन से 

सिद्धान्त निकाला जाये तो, सब सुख-दुःखों के स्वभावतः अनित्य होने के 
कारण, उनके अपूर्ण आधार पर बने हुए नीति-सिद्धान्त भी वैसे ही अनित्य होंगे। 
ओर, ऐसी अवस्था में, सुख-दुःखों की कुछ भी परवा न करके सत्य के लिये जान 
दे देने के सत्य-धर्म की जो त्रिकाल्ााबाधित नित्यता है वह, “ अधिकांश लोगों का 
अधिक सुख ” के तत्व से सिद्ध नहीं हो सकती । इस पर यह आक्षेप किया जाता 
हैं, कि जब सामान्य व्यवहारों में सत्य के लिये प्राण देने का समय आ जाता है तो 
अच्छे अच्छे लोग भी असत्य पत्त अहण करने में संकोच नहीं करत, और उस 
समय हमारे शाखकार भी ज्यादा सख्ती नहीं करते, तब सत्य आदि धर्मों की 
नित्यता क्यों माननी चाहिये ? परन्तु यह आक्षेप या दलील ठीक नहीं है; क्योंकि 
जो लोग सत्य के लिये जान देने का साहस नहीं कर सकते वे भी अपने मुंह से 
इस नीति-धर्म की नित्यता को माना ही करते हैं। इसी लिये महाभारत में अर्थ 
काम आदि पुरुषार्थों की सिद्धि करनेवाले सब व्यावहारिक धर्मों का विवेचन करकेः 
अन्त में भारत-सावित्री में ( ओर विदुरनीति में भी ) व्यासजी ने सब लोगों को: 
यही उपदेश किया हैः--- 


न जातु कामान्न भयात्र लोभाउर्म त्यजेज्जीवितस्यापि देतो। । 
धर्मों नित्यः खुखदुःखे त्वनित्ये जीवो नित्यो हेतुरस्य त्वानित्यः ॥ 


अथांत्‌ “ सुख-दुःख अनित्य हैं, परन्तु ( नीति ) धर्म नित्य हैं; इसलिये सुख की 
इच्छा से, भय से, लोभ से अथवा आखण-संकट आने पर भी धर्म की कभी नहीं 
छोड़ना चाहिये । यह जीव नित्य है, ओर सुख-दुःख आदि विषय अनित्य है ? । 
इसी लिये ब्यासजीं उपदेश करते हैं कि अनित्य सुख-दुःखों का विचार न करके. 
नित्य-जीव का संबंध नित्य-धर्म से ही ज़ोड़ देना चाहिये ( सभा. स्व. ९.६०. उ. 
३६.३२, १३ )। यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक्त उपदेश उचित है या नहीं 
हमें अब इस बात का विचार करना चाहिये कि सुख-दुःख का यथार्थ स्वरूप क्या है 
ओर नित्य सुख किसे कहते हैं । 








पाँचवों प्रकरण । 
पब्लिक 
सुखदुःखबविविक | 


सुखमात्यंतिक यत्तत्‌ वुद्धिग्राह्ममतीद्वियम्‌ ।* 
गीता ६. २१ | 


हा शाखकारों को यह सिद्धान्त सान्‍्य हैं कि अत्येक सनुष्य सुख-आधपति 
के लिये, आ्राप्त सुख की दृद्धि के लिये, दुःख को टालने या कम करने के 
लिये ही सदेव अयत्न किया करता है। र्गुजी भरद्वाज से शान्तिपवे ( मभा शां. 
१६७, & ) से कहते हैं कि “ इह खल्ु असुष्मिश्व लोके वस्तुमबृत्तय- सुखार्थभभि- 
धीयन्ते । न ह्मत परं विवर्गफलं विशिष्टतरमस्ति ?--अथांत्‌ इस लोक तथा पर 
लोक़ मे सारी अद्ृत्ति केवल सुख के लिये है ओर धर्म, अर्थ, काम का इसके 
अतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं है । परंतु शाखकारों का कथन है कि मनुष्य, 
यह न ससझ कर कि सच्चा सुख किसमे है, मिथ्या सुख ही को सत्य सुख 
मान बैठता है, ओर इस आशा से कि आज नहीं तो कल अवश्य मिलेगा, 
वह अपनी आयु के दिन व्यतीत किया करता है। इतने मे एक दिन रूत्यु के सपेटे 
में पड कर चह इस संसार को छोड कर चल बसता है ! परन्तु उसके उदाहरण 
से अन्य लोग सावधान होने के बदले उसीका अन्लुकरण करते हैं । इस प्रकार 
यह भव-चक्र चल रहा है, ओर कोई मलुष्य सच्चे ओर नित्य सुख का विचार 
नहीं करता ! इस विषय में पूर्वी ओर पश्चिमी तत्त्वज्ञानियों मे बडा ही सतभेद 
है, कि यह संसार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा दु खप्रधान है | परन्तु 
इन पक्षवालों से से सभी को यह बात सान्‍्य है, कि सनुष्य का कल्याण दु ख का 
अत्यन्त निवारण करके अत्यन्त सुख-प्राप्ति करने ही में हे । “ सुख ' शब्द के बदले 
प्राय. * हित, ? “ श्रेय ” ओर “ कारण ? शठ्दों का अधिक उपयोग हुआ करता 
है; इनका भेद आगे बतलाया जायगा। यदि यह सान लिया जायें कि “ सुख ! 
शदद में ही सब प्रकार के सुख और कल्याण का ससावेश हो जाता है, तो सामा- 
न्‍्यत* कहा जा सकता है कि अत्येक मनुष्य का प्रयत्न केवल सुख के लिये हुआ 
करता है। परन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दु.ख का जो लक्षण महा- 
भारतान्तगत पराशरगीता ( म. भा. शां. २६९, २७ ) मे दिया गया है, कि 
« यदिष्ट तत्सुख आराहु. देष्यं दुःखमिहेष्यते ”--जो कुछ हमसे इष्ट है वही 





&“ जो केवल बुद्धि से आह्म और इन्तियों से परे हो, उसे आत्यन्तिक सुख कहते हैं। ” 


सुखदुःखाबिवेक । 4 





सुख है और जिसका हम द्वेष करते हैं, अथांत्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वहीं 
दुःख है--उसे शास्त्र की दृष्टि से पूर्ण निर्दोष नहीं कह सकते; क्योंकि इस 
व्याख्या के अनुसार “ इष्ट ” शब्द का अथे दृष्ट वस्तु या पदार्थ भी हो सकता 
है; और इस अर्थ को मानने से दृष्ट पदार्थ को भी सुख कहना पड़ेगा । उद्ा- 
हरणार्थ, प्यास लगने पर पानी इृष्ट होता है, परन्तु इस बाह्य पदार्थ “पानी ! 
को “ सुख ” नहीं कहते । यदि ऐसा होगा तो नदी के पानी में डूबनेवाले के 
बारे में कहना पड़ेगा कि वह सुख में डूबा हुआ है ! सच बात यह है कि पानी 
पीने से जो इन्द्रियत॒प्ति होती है उसे सुख कहते ह। इसमें सन्देह नहीं कि 

नुष्य इस इन्द्रिय-तृप्ति या सुख को चाहता है, परन्तु इससे यह व्यापक सिद्धान्त 
नहीं बताया जा सकता, कि जिसकी चाह होती है वह सब सुख ही है। 
इसी लिये नेय्यायिकों ने सुख-दुःख को वेदुना कह कर उनकी व्याख्या इस तरह 
से की है “अनुकूलवेदनीय सुख” जो वेद्ना हमारे अनुकूल है वह सुख है और 
“ अतिकूलवेदनीय दुःख ” जो वेदना हमारे पतिकूल है वह दु.ख है । ये वेद- 
नाएँ जन्मसिद्ध अर्थात्‌ मूल ही की और अनुभवगस्य हैं, इसलिये नेय्यायिकों की 
उक्क व्याख्या से बढ कर सुख-दुःख का अधिक उत्तम लक्षण बतलाया नहीं जा 
सकता। कोई यह कहे कि ये वेदनारूप सुख-दुःख केवल मनुष्य के व्यापारों से ही 
डत्पन्न होते है, तो यह बात भी ठीक नहीं है; क्योंकि, कभी कभी देवताओं के 
कोप से भी बडे बड़े रोग ओर दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हें मनुष्य को 
अवश्य भोगना पडता है । इसी लिये वेदान्त अन्‍्थों में सामान्यतः इन सुखदुःखों 
के तीन भेद---आधिदैविक, आधिभोतिक ओर आध्यात्मिक--किये गये हैं। देव- 
ताशं की कृप। या कोप से जो सुख-दु ख मिलते हैं उन्हें " आधिदेविक ” कहते हैं। 
बाह्य सृष्टि के पृथ्वी आदि पद्चमहाभूतात्मक पदाथों का मनुष्य की इन्द्रियों से 
संयोग होने पर, शीतोष्ण आदि के कारण जो सुख-दुःख हुआ करते हैं उन्हें 
£ आधिभोतिक ' कहते हैं, ओर, ऐसे बाह्य संयोग के बिना ही होनेवाले अन्य 
सब सुख-दुःखों को * आध्यात्मिक ” कहते हैं । यदि सुखद्‌ःख का यह वर्गीकरण 
स्वीकार किया जायें, तो शरीर ही के वात-पित्त आदि दोषों का परिणाम बिगड़ 
जाने से उत्पन्न होनेवाले ज़्वर आदि दुःखों को, तथा उन्हीं दोषों का परिणाम 
यथोचित रहने से अनुभव में आनेवाले शारीरिक स्वास्थ्य को, आध्यात्मिक सुख- 
दुःख कहना पडता है। क्योंकि, यद्यपि ये सुख-दुःख पश्चभूतात्मक शरीर से 
सम्बन्ध रखते हैं, अथोत्‌ ये शारीरिक हैं, तथापि हमेशा यह नहीं कहा जा सकता 
कि ये शरीर से बाहर रहनेवाले पदा्थों के संयोग से पेदा हुए हैं । ओर इसलिये 
आध्यात्मिक सुख-दुःखों के वेदान्त की दृष्टि से फिर भी दो भेद---शारीरिक और सान- 
सिक-करने पड़ते हैं| परन्तु यदि इस अकार सुख-दुःखों के “ शारीरिक ” और 
“मानसिक” दो भेद कर दें, तो फिर आधिदेविक सुखदुःखों को भिन्न मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं रह जाती । क्योंकि, यह तो स्पष्ट ही है कि देवताओं की कृपा 
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अथवा क्रोध से होनेवाले सुख-दुःखों को भी आखिर मनुष्य अपने ही शरीर या 
मन के द्वारा भोगता है । अतएुव हमने इस अंन्थ में वेदान्त-ग्रन्थों की परिभाषा 
के अनुसार सुख-दुःखों का ब्रिविध वर्गीकरण नहीं किया है, किन्तु उनके दो ही 
वर्ग (बाह्य या शारीरिक और आस्यंतर या मानसिक ) किये हैं, और इसी वर्गी- 
करण के अनुसार, हमने इस अन्थ में सब प्रकार के शारीरिक सुख-दुःखों को 
“आधिभौतिक” और सब पकार के मानसिक सुख-दुःखों को “आध्यात्मिक” कहा 
हैं। वेदान्त ग्रन्थों मे जैसा तीसरा वर्ग ' आधिदेविक ! दिया गया है। वैसा हमने 
नहीं किया है; क्योंकि, हमारे मतानुसार सुख-दुःखों का शास्त्रीय रीति से विवेचन 
करने के लिये यह द्विविध वर्गीकरण ही अधिक सुभीते का है | सुख-दुःख का 
जो विवेचन नीचे किया गया है उसे पढते समय यह बात अवश्य ध्यान में 
रखनी चाहिये, कि वेदान्त अन्धों के ओर हमारे वर्गीकरण में भेद है । 


सुख-दुःखों को चाहे आप द्विविध मानिये अथवा त्रिविध; इसमें सन्देह नहीं 
कि दुःख की चाह किसी मनुष्य को नहीं होती । इसी लिये वेदान्त और सांख्य 
शास्त्र ( साँ, का. १; गी ६. २१. २२ ) में कहा गया है कि, सब अकार के दुःखों 
की अत्यन्त निव्रत्ति करना ओर आत्यन्तिक तथा नित्य सुख की आप्ति करना ही 
मनुष्य का परम पुरुषार्थ है । जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि मनुष्य का परम 
साध्य या उद्देश आत्यन्तिक सुख ही है, तब ये अश्न मन में सहज ही उत्पन्न होते 
है, कि अत्यन्त, सत्य और नित्य सुख किसको कहना चाहिये, उसकी प्राप्ति होना 
संभव है या नहीं ? यदि संभव है तो कब और कैसे १ इत्यादि । और जब हम 
इन अक्षों पर विचार करने लगते हैं तब सब से पहले यही अश्न उठता है, कि 
नेय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के अनुसार सुख और दुःख दोनो भिन्न भिन्न 
स्वतंत्र वेदनाएँ, अनुभव या वस्तु हैं, अथवा “ जो उजेल/ नहीं वह ऑँधेरा ”” इस 
न्याय के अनुसार इन दोनों वेदुनाओं में से एक का अभाव होने पर दूसरी संज्ञा का 
उपयोग किया जाता है ? भर्तृहरि ने कहा है कि “प्यास से जब मुँह सुख जाता हैं 
तब हम उस दुःख का निवारण करने के लिये पानी पीते हैं, भूख से जब हम व्याकुल 
हो जाते हैं तब मिष्टान्न खा कर उस व्यथा को हटाते हैं, ओर काम-वासना के भ्रदीक्त 
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होने पर पर उसको ख्रीसंग द्वारा तृप्त करते हैं” इतना कह कर अंत में कहा है किः- 
प्रतीकारों व्याधे!ः सुखमिति विपयेस्यति जनः । 

«४ किसी व्याधि अथवा दुःख के होने पर उसका जो निवारण या प्रतीकार किया 
जाता है उसी को लोग अ्मवश “ सुख ”? कहा करते हैं !”” दुःखनिवारण के अति- 
रिक्न ' सुख ! कोई भिन्न वस्तु नहीं है। यह नहीं समझना चाहिये, कि उक्क सिद्धान्त 
मनुष्यों के सिर्फ़ उन्ही व्यावहारों के विषय में उपयुक्र होता हेः जो स्वार्थ ही के लिये 
किये जाते हैं। पिछुले प्रकरण में आनन्द्गिरी का यह मत बतल्ाया ही गया है कि 
जब हम किसी पर कुछ उपकार करते हैं तब उसका कारण यही होता है कि 


खुखदुःखविवेक । ६७ 





उसके दुःख के देखने से हमारी कारुण्य वृत्ति हमारे लिये असह्य हो जाती है |, 

ओर इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिये ही हम परोपकार किया करते 

हैं। इस पक्त के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत के अनुसार यह मानना पड़ेगा कि:--- 
तृष्णातिंप्रभवं इःखे दुःखातिप्रभव॑ सुखम्‌ ॥ 

८ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है तब उसकी पीड़ा से दुःख होता है और 
उस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता है” (शां, २९. २२; १७४. १६ ) 
संक्षेप में इस पंथ का यह कहना है, कि मनुष्य के मन में पहले एक-आध आशा, 
वासना या तृष्णा उत्पन्न होती है; ओर जब उससे दुःख होने लगे तब उस दुःख 
का जो निवारण किया जावें, वही सुख कहलता है; सुख कोई दूसरी मिन्न 
वस्तु नहीं है। अधिक क्या कहें, उस पंथ के लोगों ने यह भी अनुभव निकाला है, 
कि मनुष्य की सब सांसारिक अवृत्तियाँ केवल वासनाव्मक ओर तृष्णात्मक ही हैं; 
जब तक सब सांसारिक कमा का त्याग नहीं किय। जायगा तब तक वासना या तृष्णा 
की जड़ उखड़ नहीं सकती; ओर जब तक तृष्णाया वासना की जड़ नष्ट नहीं हो 
जाती तब तक सत्य और नित्य सुख का मिलना भी सम्भव नहीं है। बृहदारण्यक 
(बृ.४. ४. २२; वेसू. ३. ४७. ११) में विकल्प से और जाबाल-संनन्‍्यास आदि 
उपनिषदों में प्रधानता से उसी का अतिपादन किया गया है; तथा अष्टावक्रगीता 
(६.८; १०. ३--८ ) एवं अवधूतगीता (३. ४६. ) नें उसीका अलुवाद है। इस 
पंथ का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस किसीको आत्यन्तिक सुख या मोक्ष प्राप्त 
करना है उसे उचित है, कि वह जितना जल्दी हो सके उतना जल्दी संसार को 
छोड कर संन्यास ले लें। स्मृतिप्रन्थों में जिसका वर्णन किया गया है, ओर श्रीशंकरा _ 
चाये ने कलियुग में जिसकी स्थापना की है; वह श्रोत-स्माते कर्म-सेन्यास-मारे 
इसी तत्व पर चलाया गया है | सच है; यदि सुख कोई स्वतंत्र वस्तु ही नहीं है, 
जो कुछ है सो दुःख ही है, ओर वह भी तृष्णामूलक है; तो इन तृष्णा आदि 
विचारों को ही पहले समूल नष्ट कर देने पर फ़िर स्वाथ और पराध की सारी मंकट 
आप ही आप दूर हो जायगी, ओर तब मन की जो मूल-साम्यावर्था तथा शांति है 
वही रह जायगी । इसी अभिग्राय' से महाभारतान्तर्गत शांतिपवे के पिह्लगीता 
में, और मह्लिगीतां में भी कहा ग़या है किः--- 


यज्च कामसु् लोक यज्च दिव्यं महत्‌ सुखम्‌ । 
तृष्णाक्षयसुखस्येते नाहँतः घोडशी कलाम ॥ 
“ सांसारिक कास अर्थात्‌ वासना की तृप्ति होने से जो सुख होता है, ओर जो सुख 
स्वगे में मिलता है, उन दोनों सुखों की योग्यता, तृष्णा के क्षय से होनेवाले सुख के 
सोलहवें हिस्‍ले के बराबर भी नहीं है?” (शां. १७४७. ४८; १७७, ४६ )।| वैदिक 
संन्‍्यासमार्ग का ही, आगे चल कर, जैन ओर बोद्धधर्सा में अनुकरण किया गया 
है। इसी लिये इन दोनों धर्मों के म्रन्‍्थों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और उसकी 
गी. २. १३-१४ 
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त्याज्यता का वर्णन, उपयुक्त वणेन ही के समान--ओऔर कहीं कहीं तो उससे सी 
बढा चढा--किया गया है (उदाहरणाथे, धम्मपद के तष्णा-वर्ग को देखिये )। 
तिव्बत के बोद्ध ध्मग्रन्थों में तो यहां तक कहा गया है, कि महाभारत का उक्क 
शोक, बुद्धत्व प्राप्त होने पर गौतम छुद्ध के सुख से निकला था ॥& 

तृष्णा के जो दुष्परिणाम उपर बतलाये गये हैं वे श्रीमद्भगवद्गीता को भी 
भान्य हैं । परन्तु गीता का यह सिद्धान्त है, कि उन्हें दूर करने के लिये कम ही का 
स्याग नहीं कर बैठना चाहिये । अतएव यहा सुख-दुःख की उक्न उपपत्ति पर कुछ 
सूचम विचार करना आवश्यक है। संन्यासमाग के लोगों का यह कथन संवैथा सत्य 
नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दु.खों के निवारण होने पर ही 
उत्पन्न होता है। एक बार अनुभव की हुई (देखी हुई, सुनी हुई इत्यादि ) वस्तु 
की जब फ़िर चाह होती है तब डसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जब 
इच्छित वस्तु जल्दी नहीं मिलती तब दुःख होता है; और जब वह इच्छा तीत्र 
होने लगती है, अथवा जब इच्छित वस्तु के मिलन पर भी पूरा सुख नहीं मिलता 
ओर उसकी चाह अधिकाधिक बढन लगती है, तब उसी इच्छा को तृष्णा कहते 
हैं। परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के तृष्णा-स्वरूप मे बदल जाने के पहले ही 
यदि वह इच्छा पूर्ण हो जायें, तो उससे होनेवाले सुख के बारे में हम यह नहीं 
कह सकेंगे कि वह तृष्णा-दुःख के क्षय होने से उत्पन्न हुआ है। उदाहरणाथ, 
अतिद्नि नियत समय पर जो भोजन मिलता है उसके बारे में अनुभव यह नहीं 
है, कि भोजन करने के पहले हमे दुःख ही होता हो। जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तभी हमारा जी भूक से व्याकुल हो जाया करता है---अन्यथा नहीं । 
अच्छा, यदि हम मान लें कि तृष्णा और इच्छा एक ही अधथे के द्योतक शब्द है, तो भी 
यह सिद्धान्त सच नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णामूलक ही हैं । उदा- 
हरण के लिये, एक छोटे बच्चे के झुँंह में अचानक एक सिश्री की डल्ली डाल दो; तो 
क्या यह कहा जा सकेगा, कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह पूर्व- 
तृष्णा के क्षय से हुआ है ? नहीं । इसी तरह मान लो, कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणीय बाग में जा पहुँचे, ओर वहों किसी पक्ती का मधुर गान एकाएक 
सुन पडा, अथवा किसी मन्दिर सें भगवान्‌ की मनोहर छुबी देख पडी; तब ऐसी 
अवस्था मे यह नहीं कहा जा सकता कि उस गान के सुनने से, या उस छुबि के 
दशेन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किये बैठे थे। सच बात तो 
यही है, कि सुख की इच्छा किये बिना ही उस समय हमें सुख मिला । इन उदाहरयों 
यर ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पड़ेगा कि संन्यास-मार्गवाले सुख को उक्क 
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ड्याख्या ठीक नहीं है, और यह भी मानना पड़ेगा कि इन्द्रियों में भली-बुरी वस्तुओं 
का उपयोग करने की स्वाभाविक शक्ति होने के कारण जब वे अपना अपना व्यापार 
करती रहती हैं, और जब कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विषय की प्राप्ति हो जाती 
है तब, पहले तृष्णा या इच्छा के न रहने पर भी हमें सुख-दुःख का अनुभव 
हुआ करता है। इसी बात पर ध्यान रख कर गीता (२. १४ ) में कहा गया 
है कि “ मान्नास्पर्श ” से शीत, उष्ण आदि का अनुभव होने पर सुख-दुःख हुआ 
करता है। सृष्टि के बाह्य पदार्थों को “ मात्रा ” कहते हैं | गीता के उक्त पदों का 
अथे यह है कि, जब उन बाह्य पदाथथों का इन्द्रियों से स्पर्श अरथांत्‌ संयोग होता 
है तब सुख या दुःख की वेदना उत्पन्न होती हैं। यही कर्मय्रोगशासत्र का भी 
सिद्धान्त है। कान को कड़ी आवाज़ अग्रिय क्‍यों मालूम होती है ? जिब्हा को मछुर 
रस प्रिय क्‍यों लगता है ? आँखों को पूर्ण चन्द्र का प्रकाश आहृहादुकारक क्‍यों 
अ्रतीत होता है? इत्यादि बातों का कारण कोई भी नहीं बतला सकता | हम 
लोग केवल इतना ही जानते हैं कि जीभ को मधुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट 
हो जाती है.। इससे प्रगट होता हैं, कि आधिभोतिक सुख का स्वरूप केवल 
इन्द्रियों के अधीन है, ओर इसलिये कभी कभी इन इंन्द्रियों के व्यापारों को जारी 
रखने में ही सुख मालूम होता है-चाहे इसका परिणाम भविष्य में कुछ भी हो । 
डदाहरणाथ, कभी कभी ऐसा होता है, कि मन मे कुछ विचार आने से उस विचार 
के सूचक शब्द आप ही मुँह से बाहर निकल पडते हैं । ये शब्द कुछ इस 
इरादे से बाहर नहीं निकाले जाते कि इनको कोई जान लें; बल्कि कभी कभी तो 
इन स्वाभाविक व्यापारों से हमोरे मन की गुप्त बात भी प्रगट हो जाया करती है, 
जिससे हमको उल्टा नुकसान हो सकता है। छोटे बच्चे जब चलना सीखते हैं, तब 
वे दिन भर यहाँ वहाँ यों ही चलते फिरते रहते हैं । इसका कारण यह है, कि 
उन्हें चलते रहने की क्रिया में ही उस समय आनन्द मालूम होता है। इसलिये सब 
'सुखों को दुःखाभावरूप ही न कह कर यही कहा गया है कि “ इन्द्रियस्थेन्द्रि- 
यस्यार्थे रागद्वेषो व्यवस्थित ” (गी. ३. २४ ) अर्थात्‌ इन्द्रियों में ओर उसके शब्द- 
स्पश आदि विषयों में जो राग (प्रेम) ओर द्वेष हैं, वे दोनों पहले ही से * व्यवस्थित ? 
अर्थात्‌ स्वतन्त्र-सिद्ध हैं। ओर अब हमें यही जानना है, कि इन्द्रियों के ये व्यापार 
आत्मा के लिये कल्याणदायक केसे होंगे या कर लिये जा सकेंगे । इसके लिये 
ओकृष्ण भगवान्‌ का यही उपदेश है, कि इन्द्रियों और मन की चृत्तियों का नाश 
करने का प्रयत्न करने के बदले उनको अपने आत्मा के लिये लाभदायक बनाने के 
अथे अपने आधीन रखना चाहिये--उन्हें स्व॒तन्त्र नहीं होने देना चाहिये। भगवान्‌ 
के इस उपदेश में, और तृष्णा तथा उसी के साथ सब मनोवृत्तियों को भी समूल 
नष्ट करने के लिये कहने में, ज़मीन-असमान का अन्तर है। गीता का यह तात्पथ 
“नहीं है, कि संसार के सब कतृत्व और पराक्रम का बिलकूल नाश कर दिया जाएँ; 
ज्वल्कि डसके झठारहवें अध्याय ( १८. २६ ) में तो कहा है, कि कार्य-कर्ता में सम- 
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बुद्धि के साथ शरति और उत्साह के गुणों का होना भी आवश्यक है । इस विषय 
पर विस्तृत विवेचन आगे किया जायगा । यहाँ हमको केवल यही जानना है, कि 
४ सुख ” और “ दुःख * दोनों मिन्न वृत्तियों हैं, या उनमें से एक दूसरी का अभाव 
मात्र ही है। इस विषय में गीताका मत, उपयुक्त विवेचन से, पाठकों के ध्यान सें 
आ ही गया होगा। "क्षेत्र! का अथ बतलाते समय 'सुख' और “दुःख” की अलग अलग 
गणना की गई है ( गी. १३. ६); बल्कि यह भी कहा गया है, * सुख ” सखगुण 
का और ' तृष्णा ? रजोग्रुण का लक्षण है (गी. १४. ६, ७ ); और सच्गुण तथा 
शजोगुण दोनों अलग अलग हैं। इससे भी भगवद्दीता का यह मत साफ़ मालूम 
हो जाता है, कि सुख और दुःख दोनों एक दूसेर के अ्रतियोग है, और भिन्न भिन्न 
दो वत्तियां है। अठारहवें अध्याय में राजस त्याग की जो न्यूनता दिखलाई है, कि 
« कोई भी काम यदि दुःखकारक है तो उसे छोड़ देने से त्यागफल नहीं मिलता, 
किंतु ऐसा त्याग राजस कहलाता है ”” ( गीता १८८ ), वह भी इस सिद्धान्त के 
विरुद्ध हे कि “ सब सुख तृष्णा.क्षय-मूलक ही है। ” 
अब यदि यह मान लें, कि सब सुख तृष्णा-त्य-रूप अथवा दुःखाभावरूप 
नहीं हैं, और यह भी मान लें कि सुख दुःख दोनों स्वतन्त्र वस्तु हैं, तो भी ( इन 
दोनों वेदुनाओं के परर्पर-विरोधी या अतियोगी होने के कारण ) यह दूसरा प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि जिस मनुष्य को दुःख का कुछ भी अज्जुभव नहीं है, उसे सुख 
का स्वाद मालूम हो सकता है या नहीं ? कुछ लोगों का तो यहाँ तक कहना है, 
कि दुःख का अनुभव हुए बिना सुख का स्वाद ही नहीं मालूम हो सकता । इसके 
विपरीत, स्वगे के देवाताओं के नित्यसुख का उदाहरण दे कर कुछ पंडित प्रति-- 
पादुन करतें है, कि सुख का स्वाद मालूम होने के लिये दुःख के पूर्वानचुभच की कोई 
आवश्यकता नहीं है । जिस तरह किसी भी खट्टे पदार्थ को पहले चखे बिना ही 
शहद, गुड, शक्कर, आम, केला इत्यादि पदार्थों का भिन्न भिन्न मिठापत सालूम हो 
जाया करता है, उसी तरह सुख के भी अनेक पकार होने के कारण पूर्व-दु,खानुभव 
के बिना ही भिन्न भिन्न अकार के सुखों ( जैसे, रुददार गद्दी पर से उठ कर परों की 
गद्दी पर बैठना इत्यादि ) का सदेव अनुभव करते रहना भी स्वेथा सस्भव हे । परन्तु 
सांसारिक व्यवहारों को देखने से मालूम हो जायगा, कि यह युक्लि ही निरथथंक है ।' 
पुराणों में देवताओं पर भी संकट पडनेके कईं उदाहरण हैं, ओर पुण्य का अंश 
घटते ही कुछ समय के बाद स्वरी-सुख का भी नाश हो जाया करता है, इसलिये 
स्वर्गीय सुख का उदाहरण ठीक नहीं है। और, यदि ठीक भी हो, तो स्वर्गीय 
सुख का उदाहरण हमारे किस काम का ? यदि यह सत्य मान ले, कि “ नित्यमेव 
सूख स्वर्ग, ” तो इसी, के अगे ( मा. शां, १६०, १४ ) यह भी कहा है कि 
« सुख दु.,खमिहो भयम्‌ ?” अर्थात्‌ इस संसार मे सुख और दुःख: दोनों मिश्रित है ।" 
इसी के अनुसार समर्थ श्रीरामदास स्वामी ने भी कहा है, “ विचारवान्‌ मनुष्य ! 
इस बात को अच्छी तरह सोच कर देख ले, कि-इस संसार मे पूर्ण सुखी कौन” 
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है।” इसके सिवा द्वौपदी ने सत्यमामा को यह उपदेश दिया है किः--- 
खुख खुखेनेह न जातु लक्य दुःखेन साध्वी लभते खुखानि। 
अथांत्‌ “ सुख से सुख कभी नहीं मिल्वता; साध्वी स्ली को सुख-प्राप्ति के लिये दुःख 
या कष्ट सहना पड़ता है ”” ( सभा. वन. २३३. ४ ); इससे कहना पड़ेगा, कि यह 
उपदेश इस संसार के अनुभव के अनुसार सत्य है। देखिये, यदि जामुन किसी के 
ओंठ पर भी धर दिया जायें, तो भी उसको खाने के लिये पहले मुंह खोलना पड़ता 
है; और यदि मुँह में चला जायें तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पड़ता है । 
सारांश, यह बात सिद्ध है कि दुःख के बाद सुख पानेवाले मनुष्य के सुखास्वादन में, 
ओऔर हमेशा विषयोपभोगों भें ही निमम्न रहने वाले मनुष्य के सुखास्वादन में बहुत 
भारी अंतर है। इसका कारण यह है, कि हमेशा सुख का उपभोग करते रहने से 
सुख का अजुभव करनेवाली इंद्वियोँ भी शिथित्र होती जाती हैं । कहा भी है कि-- 
प्रायण श्रामता लोक भोक्‍त शाक्तन पवेद्यत । 
काष्ठटान्यापे हि जायन्ते दारेद्राणा च' सवेशः ॥ 
अथात्‌ “ भ्रीमानों में सुस्वादु अन्न को सेवन करने की भी शक्ति नहीं रहती, परन्तु 
गर्रॉब लोग काठ को भी पचा जाते हैं ” ( मभा. शां. २८, २६ )। अतएवं जब 
कि हम को इस संसार के ही व्यवहारों का विचार करना है, तब कहना पड़ता है कि 
इस पश्न को अधिक हल करते रहने में कोई लाभ नहीं, कि बिना दुःख पाये हमेशा 
सुख का अनुभव किया जा सकता है या नहीं । इस संसार में यही कम सदा से 
सुन पड़ रहा है कि, “सुखस्यानन्तरं दुःख दुःखस्थानन्तर सुखस्‌” (वन. २६० 
४६. शां. २५. २३. ) अथांत्‌ सुख के बाद दुःख और दुःख के बाद सुख मिला ही 
करता है। ओर महाकवि कालिदास ने भी सेघदूतमें ( ११४ ) वर्णन किया है- 
कस्यकात सुखमुपनत डु्‌ खमेकांततो वा । 
नांचगच्छत्युपार च दशा चऋनामऋमण ॥ 
“किसी की भी स्थिति हमेशा सुखमय या हमेशा दुःखमय नहीं होती । सुख- 
दुख की दशा, पहिये के सामान ऊपर ओर नीचे की ओर हमेशा बदलती रहती है।”” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढानेके लिये उत्पन्न हुआ 
हो और इस पक्ृति के संसार में उसका ओर भी कुछ उपयोग होता हो, उक्क 
अनुभव-सिद्ध क्रम के बारे में मतभेद हो नहीं सकता । हा, यह बात कदाचित्‌ 
असम्भव न होगी, कि कोई मनुष्य हमेशा ही विषय-सुख का उपभोग किया करें 
ओर उससे उसका जी भी न ऊबे; परन्तु इस कर्मभूमि ( रूत्युल्ोक या संसार ) 
में यह बात अवश्य असम्भव है, कि दुःख का बिल्ञकुल्ल नाश हो जायें और 
हमेशा सुख ही सुख का अनुभव मिलता रहे । 
यदि यह बात सिद्ध है, कि संसार केवल सुखमय नहीं है, किंतु वह सुख- ; 
दुःखात्मक हैं, तो अब तीसरा प्रश्न आप ही आप सन में पैदा होता है, कि संसार में” 
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सुख अधिक है या दुःख ? जो पश्चिमी परिडत आधिभौतिक सुख को ही परम साध्य 
मानते हैं, उंनमें से बहुतेरों का कहना है, कि यदि संसार मे सुख से दुःख ही 
अधिक होता तो, (सब नहीं तो ) अधिकांश लोग अवश्य ही आत्महत्त्या कर 
डालते। क्योंकि जब उन्हें मालूम हो जाता कि संसार दुःखमय है तो वे फ़िर उसमें 
रहने की भंभट में क्यों पढ़ते ! बहुधा देखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आयु अर्थात्‌ 
जीवन से नहीं ऊबता; इसलिये निश्चय पूर्वक यही अनुमान किया जा सकता है, कि 
इस संसार में मनुष्य को दुःख की अपेक्ता सुख ही अधिक मिलता है; ओर इसी लिये 
धर्म-अधर्स का निर्णय भी सुख को ही सब लोगों का परम साध्य समझ कर किया 
जाना चाहिये | अब यदि उपयुक्त मत की अच्छी तरह जॉच की जाये तो मालूम हो 
जायगा, कि यहाँ आत्मह्त्या का जो सम्बन्ध सांसारिक सुख के साथ जोड दिया 
गया है वह वस्तुतः सत्य नहीं है। हाँ, यह बात सच है कि कभी कभी कोई मलुष्य 
संसार से त्रस्त हो कर आत्महत्या कर डालता है; परन्तु सब लोग उसकी गणना 
* अपवाद ! में अर्थात्‌ पागलों में किया करते हैं। इससे यही बोध होता है, कि सर्वे 
साधारण लोग भी “ आत्महत्या करने या न करने ? का संबंध सांसारिक सुख के 
साथ नहीं जोड़ते, किंतु उसे (अथौत्‌ आत्महत्या करने या न करने को ) एक 
स्वतंत्र बात समझते है। यदि असभ्य और जंगली मनुष्यों के उस “संसार! या 
जीवन का विचार किया जावें, जो सुधरे हुए और सम्य मनुष्यों की दृष्टि से अत्यन्त 
कष्टदायक और दुःखमय अतीत होता है, तो भी वही अज्ञुमान निष्पन्न होगा 
जिसका उदल्लेख ऊपर के वाक्य में किया गया है। सिद्ध रुष्टिशाख्जज्ञ चाल्स डार्विन 
ने अपने प्रवास-अन्थ में कुछ ऐसे जंगली लोगों का वर्णन किया है, जिन्हें उसने 
दक्षिण-अमेरिका के अत्यन्त दक्षिण आन्तों में देखा था। उस वर्णन में लिखा है, कि 
वे असभ्य लोग--ली, पुरुष सब--कठिन जाड़े के दिनों में भी नंगे घूमते रहते है, 
इनके पास अनाज का कुछ भी संग्रह न रहने से इन्हें कभी कभी भूखों मरना पडता 
है; तथापि इनकी संख्या दिनोंदिन बढती ही जाती है ! देखिये जंगली मनुष्य भी 
अपनी जान नहीं देते, परन्तु क्या इससे यह अनुमान किया जा सकता है, कि उनका 
संसार या जीवन सुखम॒य है? कदापि नहीं। यह बात सच है कि वे आत्महत्या 
नहीं करते; परन्तु इसके कारण का यदि सूक्ष्म विचार किया जाचे तो मालूम होगा, 
कि हर एक मनुष्य को--चाहे वह सभ्य हो था असभ्य-केवल इसी बात में अत्यन्त 
आनन्द मालूम होता है कि में पशु नहीं हूँ, मनुष्य हूँ” और अन्य सब सुखों 
की अपेक्षा मनुष्य होने के सुख को वह इतना अधिक महत्त्वपूर्ण समझता है, कि 
यह संसार कितना भी कष्टमय क्‍यों न हो, तथापि वह उसकी ओर ध्यान नहीं देता 
और न वह अपने इस मनुष्यत्व के दुर्लस सुख को खो देने के लिये कभी तैयार 
रहता है। मनुष्य की बात तो दूर रही, पशु-पत्ती भी आत्महत्या नहीं करते। 

तो, क्‍या इससे हम यह कह सकते हैं कि उनका भी संसार या जीवन सुखमय 
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है? तात्पये यह है कि * मनुष्य था पशु-पक्षी आत्महत्या नहीं करते ” इस बात से 
यह आमक अनुमान नहीं करना चाहिए कि उनका जीवन सुखमय है। सच्चा 
अनुमान यही हो सकता है कि, संसार कैसा ही हो, उसकी कुछ अपेक्षा नहीं; सिर्फ 
अचेतन अथात्‌ जड़ अवस्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में आने ही से अनु- 
पस आनंद मिलता है और उसमें भी भनुष्यत्व का आनंद तो सब से श्रेष्ठ है । 
हमारे शास्रकारों ने भी कहा हैः-- 


भूतानां प्राणिनः श्रेष्ठाः प्राणिनां बुद्धिजाविनः । 
बुद्धिमत्सु नराः भ्रेष्ठा नरेषु ब्राह्मणाः स्खुताः ॥ 
ब्राह्मणेषु च विद्यांसः विद्वत्सु कृतबुद्धयः । 
कृतबुद्धिषु कतोरः कठुषु ब्रह्मवादिनः ॥ 


अर्थात्‌ “ अचेतन पदार्थों की श्रपेत्ा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ हैं; सचेतन प्राणियों में 
बुद्धिमान, बुद्धिमानों में सनुष्य, मनुष्यों में ब्राह्मण, आहणों में विद्वान, विद्वानों 
में कृतबुद्धि ( वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसंस्क्ृत हो ), कृतबुद्धियों में कर्तो ( काम 
करनेवाले ), ओर कत्ताओं में ब्ह्मवादी श्रेष्ठ है। ” इस प्रकार शास्रों ( मनु. १. 
8६, ६७; मभा. उद्यो. ९. ५ और २) में एक से दूसरी बढ़ी हुईं श्रेणियों का जो 
वर्णन है, उसका भी रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है; और 
डसी न्याय से भाषा-पन्थों में भी कहा गया है कि चौरासी लाख योतनियों में नरदेह 
श्रेष्ठ है, नरों में मुसुक्ठ श्रेष्ठ हे, और मुमु्तओों में सिद्ध श्रेष्ठ है। संसार में जो 
थह कहावत प्रचलित है, कि “ सब से अपनो जान अधिक प्यारी होती है ”” उसका 
भी कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया है; और इसी लिये संसार के दुःखमय 
होने पर भी जब कोई मनुष्य आत्महत्या करता है तो उसको लोग पागल कहते हैं, 
और धर्मशासत्र के अनुसार वह पापी समझ जाता है ( मभा. कर्ण, ७०. २८ ); 
तथा आत्महत्या का प्रयत्न भी क़ानून के अनुसार जम माना जाता है। संक्षेप में यह 
सिद्ध हो गया कि “ मनुष्य आत्महत्या नहीं करता '-इस बात से संसार के सुखभय 
होने का अचुसान करना उचित नहीं है। ऐसी अवस्था में हम को, “ यह संसार 
सुखमय हैं या दुःखमय ? ! इस प्रश्न का निर्णय करने के लिये, पूर्वकर्मानुसार 
नरदेह-प्राप्ति-रूप अपने नेसार्गेक भाग्य की बात छोड़ कर, केवल इसके पश्चात्‌ की 
अरथांत्‌ इस संसार ही की बातों का विचार करना चाहिये । “ मनुष्यः आत्महत्या 
नहीं करता, बल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है “-यह तो सिर्फ़ संसार 
की प्रवृत्ति का कारण है; आधिभोतिक पंडितों के कथनाजुसार, संसार के सुखमय 
होने का यह कोई सुबूत था प्रमाण नहीं है। यह बात इस प्रकार कही जा सकती 
है कि, आत्महत्या न करने की बुद्धि स्वाभाविक है, वह कुछ संसार के सुखदुःखों 
के तारतस्य से उत्पन्न नहीं हुईं है; और, इसी लिये, इससे यह सिद्ध हो नहीं 
सकता कि संसार सुखमय है । 
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केवल मनुष्य-जन्म पाने के सौभाग्य को और (उसके बाद के ) मनुष्य के 
सांसारिक व्यवहार या “ जीवन ” को अश्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये। 
केवल भनुष्यत्व, और मनुष्य के नित्य व्यवहार अथवा सांसारिक जीवन, ये दोनों 
भिन्न भिन्न बातें हैं। इस भेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है, कि इस 
संसार में श्रेष्ठ नरदेह-धारी आणी के लिये सुख अधिक है अथवा दुःख ? इस प्रश्न 
'का यथा निर्णय करने के लिये, केवल यही सोचना एकमात्र साधन या उपाय है, 
कि प्रत्येक सनुष्य के “ वत्तेामान समय की ”” बासनाओं में से कितनी वासनाए सफल 
हुईं और कितनी निष्फल । “वत्तेमान समय की ” कहने का कारण यह है, कि 
जो बातें सभ्य या सुधरी हुईं दशा के सभी लोगों को प्राप्त हो जाया करती हैं, उनका 
नित्य व्यवहार में उपयोग होने लगता है और उनसे जो सुख हमें मिलता है, उसे 
हम लोग भूल जाया करते हैं; एवं जिन वस्तुओं को पाने की नई इच्छा उत्पन्न 
होती है उनमे से जितनी हमें प्राप्त हो सकती हैं, सिफ उन्हीं के आधार पर हम 
इस संसार के सुखदुःखो का निर्णय किया करते हैं। इस बात की तुलना करना, 
कि हमे वत्तेमान काल में कितने सुख-साधन उपलब्ध हैं और सो वर्ष पहले इनमें से 
कितने सुख-साधन ग्राप्त हो गये थे, ओर इस बात का विचार करना कि आज के दिन 
मैं सुखी हूँ या नहीं, ये दोनों बाते अत्यंत भिन्न हैं। इन बातों को समभने के 
लिये उदाहरण लीजिये, इसमें संदेह नहीं, कि सो वर्ष पहले की बैलगाडी की यात्रा 
से वत्तेमान समय की रेलगाडी की यात्रा अधिक सुखकारक है, परन्तु अब इस 
रेलगाडी से मिलनेवाले सुख के * सुखत्व ! को हम लोग भूल गये हैं, और इसका 
यरिणाम यह देख पडता है, कि किसी दिन डाक देर से आती है और हमारी 
चिट्ठी हमें समय पर नहीं मिलती तो हमें अच्छा नहीं लगता--कुछ दुःख ही सा 
होता है। अतएव मनुष्य के वर्तमान समय के सुख-दुःखां का विचार, उन सुख- 
साधनें। के आधार पर नहीं किया जाता कि जो उपत्वब्ध हैं; किन्तु यह विचार 
मनुष्य की “ वर्तेमान ” आवश्यकताओं ( इच्छाओं या वासनाओं ) के आधार 
पर ही किया जाता है। और, जब हम इन आवश्यकताओं, इच्छाओं या वासनाओं 
का विचार करने लगते हैं, तब मालूम हो जाता है, कि उनका तो कुछ अन्त 
ही नहीं--वे श्रनन्‍्त ओर अमयादित हैं । यदि हमारी एक इच्छा आज सफल हो 
जायें तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती हैं, और भन में यह भाव उत्पन्न 
होता' है, कि वह इच्छा भी सफल हो । ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना 
सफल होती जाती है, त्यों त्यों उसकी दौड एक कदम आगे ही बढती चली जाती 
है; ओर, जबकि यह बात अलनुभव-सिद्ध है कि इन सब इच्छाओं था वासनाओं 
का सफल होना सम्भव नहीं, तब इसमें संदेह नहीं कि मनुष्य दुःखी हुए बिना रह 
नहीं सकता। यहाँ निम्न दो बातों के भेद पर अच्छी तरह ध्यान देना चाहिएः- 
(१ ) सब सुख केवल तृष्णा-त्ञय-रूप ही है; ओर ( २ ) मनुष्य को कितना ही 
सुख मिले तो भी वह असंतुष्ट ही रहता है। यह कहना एक बात है, कि प्रत्येक 
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सच, 








सुख दुःखाभावरूप नहीं है, किंतु सुख और दुःख इन्द्रियों की दो स्वतन्त्र वेदनाएँ 
हैं; ओर यह कहना उससे बिलकुल ही भिन्न हे, कि मनुष्य किसी एक समय पाये 
हुए सुख को भूल कर ओर भी अधिकाधिक सुख पाने के लिये असंतुष्ट बना रहता 
है । इनमें से पहल्ली बात सुख के वास्तविक स्वरूप के विषय में है; और दूसरी बात 
यह है कि पाये हुए सुख से मनुष्य की पूरी तृप्ति होती है था नहीं ! विषय-वासना 
हमेशा अधिकाधिक बढती ही जाती है, इसलिये जब प्रतिदिन नये नये सुख नहीं 
मिल सकते, तब यही मालूम होता है कि पूवे-प्राप्त सुखों को ही बार बार भोगतते 
रहना चाहिये--और इसी से मन की इच्छा का दमन नहीं होता। विदेलीयस नामक 
एक रोमत बादशाह था। कहते हैं कि वह जिच्हां का सुख हमेशा पाने के लिये, 
-भोजन करने पर किसी ओषधि के द्वारा कै कर डाल्षता था और प्रतिदिन अनेक बार 
भोजन किया करता था ! परन्तु, अन्त में पछुतानेवाले ययाति राजा की कथा, इससे 
“भी अधिक शिक्षादायक है । यह राजा, शुक्राचार्य के शाप से, बुड्ढा हो गया था; 
परन्तु उन्हीं की कृपा से इसको यह सहूत्वियत भी हो गई थी, कि अपना बुढापा 
किसी को दे कर इसके पलेटे में उसकी जवानी ले लें । तब इसने अपने पुरु नामक 
बैटे की तरुणावस्था मॉँग ली ओर, सो दो सो नहीं, पूरे एक हजार वषे तक सब 
अकार के विधषय-सुखों का उपभोग किया। अन्त में उसे यही अनुभव हुआ, कि 
इस दुनिया के सारे पदाथ एक मनुष्य की भी सुख-वासना को तृप्त करने के लिये 
'्पर्याप्त नहीं हैं । तब इसके मुख से यही उद्गार निकल पड़ा कि:--- 


न जातु कामः कामानां उपभोगेन शाम्यति । 
हविषा कृष्णवर्त्मंच भूय एवामिवर्धते ॥ 


अथात्त्‌ “ सुखों के उपभोग से विषय-वासना की तृप्ति तो होती ही नहीं, किंतु 
विष्य-वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढती जाती है, जैसे अप्नि की ज्वाला हचन- 
'पदाथथों से बढ़ती जाती है ”” ( मभा. आ. ७२. ४६ )। यही छोक मलुस्झ्ति में भी 
'पाया जाता है ( मज्ु, २. ६४ ) । ताप्पर्य यह है, कि सुख के साधन चाहे जितने 
उपलब्ध हों, तो भी इंद्वियों की इच्छा उत्तरोत्तर बढती ही जाती है; इसलिये 
'केवल सुखोपभोग से सुख की इच्छा कभी तृप्त नहीं हो सकती, उसको रोकने या 
“दबाने के लिये कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पड़ता है। यह तत्त्व हमारे 
'सभी धर्सेन्मनन्थकारों को पूर्णतया मान्य है, और इसलिये उनका अथम उपदेश 
'यह है कि पत्येक समुष्य को अपने कामोपभोग की मयादा बाँध लेनी चाहिये । 
'जो लोग कहा करते हैं, कि इस संसार में परम साध्य केवल विषयोपभोग ही 
है, वे यदि उक्त अजुभूत सिद्धान्त पर थोडा भी ध्यान दें, तो उन्हें अपने सन 
की निस्सारता तुरत ही मालूम हो जायगी । वैदिक धर्म का यह सिद्धान्त बौछध- 
धर्म में भी पाया जाता है; और, ययाति राजा के सदश, सान्धाता नामक 
'पौराणिक राजा ने सी भरते समय कहा हैः-- 7 


१०६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 


न कहापणवस्सेन तित्ति कामेसु विज्ञाति | 
अपि दिब्बेसु कामेस रति सो नाधिगच्छुति ॥ 


८ क्ाषीपैण नामक महामूल्यवान्‌ सिक्के की यदि वो होने लगें तो भी कास- 
वासना की तित्ति अर्थात्‌ तृप्ति नहीं होती, ओर स्व का भी सुख मिलते पर 
कामी पुरुष की कामेच्छा पूरी नहीं होती ”। यह वर्णन धम्मपद (१८६. १८७ ) 
नामक बोद्ध ग्रन्थ में है। इससे कहा जा सकता है, कि विषयोपभोगरूपी सुख की 
पूर्ति कभी हो नहीं सकती, और इसी लिये हरएक मनुष्य को हमेशा ऐसा मालूस 
होता है कि “ मैं दुःखी हूँ ! ” मनुष्यों की इस स्थिति को विचारने से वही सिद्धान्त 
स्थिर करना पडता है, जो महाभारत (शा. २०९, ६३३०. १६) में कहा गया हैः- 
सुखाद्वइुतरं दुःख जीविते नास्ति संशयः ॥ 
अथोत्‌ “ इस जीवन में यानी संसार मे सुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है ”। 
यही सिद्धान्त साधु तुकाराम ने इस अकार कहा हैः--“ सुख देखो तो 
राई बराबर है और दुःख पर्वत के समान है। ” उपनिषत्कारों का भी सिद्धान्त 
ऐसा ही है ( मैच्यु. १.२-४ ) । गीता (८. १९ और &. ६३) मे भी कहा गया 
है कि मनुष्य का जन्म अशाश्वत और “ दुःखों का घर ” है, तथा यह संसार 
अनित्य और “ सुखरहित ” है | जन पंडित शोपेनहर का ऐसा ही मत है, 
जिसे सिद्ध करने के लिये उस ने एक विचिन्न दृष्टान्त दिया है। वह कहता है, कि 
सनुष्य की समस्त सुखेच्छाओ में से जितनी सुखेच्छाएँ सफल होती हैं उसी परि- 
साण से हम उसे सुखी समभते हैं; और जब सुखेच्छाओं की अपेक्षा सुखोपभोग 
कम हो जाते हैं तब कहा जाता है, कि वह मनुष्य उस परिणाम से दु.खी है । 
इस परिमाण को ग़णित की रीति से समझ्ाना हो तो सुखोपभोग को सुखेच्छा 


से भाग देना चाहिये ओर अपूर्णाह्न के रूप मे ज्क्का ऐसा लिखना 


चाहिये । परन्तु यह अपूर्णाक है भी विल्क्षण; क्‍योंकि इसका हर ( अथोत्‌ 
सुखेच्छा ), अंश (अथोत्‌ सुखोपभोग ) की अपेक्षा, हमेशा अधिकाधिक बढता 
ही रहता है। यदि यह अपूर्णाक् पहले ३ हो, और यदि आंगे उसका अंश $ 
से ३ हो जायें, तो उसका हर २ से १० हो जायगा--अथौोत्‌ वही अपूर्णाक्न न्‍ हो 
जाता है। तात्पय यह है, यदि अंश तियुना बढता है तो हर पँँचगुना बढ जाता 
है, जिसका फल यह होता है कि वह अपूर्णाड् पूर्णता की ओर न जा कर अधि- 
काधिक अपूर्णता की ओर ही चला जाता है । इसका मतलब यही है, कि कोई 
मनुष्य कितना ही सुखोपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोंदिन बढती ही जाती है, 
जिससे यह आशा करना व्यर्थ है कि मनुष्य पूर्ण सुखी हो सकता है। शाचीन 
काल में कितना सुख था इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णोक्न के 
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अंश का तो पूर्ण ध्यान रखते हैं, परन्तु इस बात को भूल जाते हैं, कि अंश की 
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अपेक्षा हर कितना बढ गया है। किन्तु जब हमें सुख-दुःख की मात्रा का ही निर्शय- 
करना है, तो हमें किसी काज्न का विचार न करके सिफे यही देखना चाहिये, कि 
उक्त अपूर्णाडक के अंश और हर में कैसा संबंध है। फ़िर हमें आप ही आप मालूम 
हो जायगा कि इस अपूर्णाड का पूर्ण होना असंभव है। “न जातु कासः कामानां”? 
इस मनु-वचन का (२.६४) भी यही अर्थ है। संभव है कि बहुतेरों को 
सुख-दुःख नापन की गणित की यह रीति पसन्द न हो, क्योंकि यह उष्णतामापक: 
यंत्र के समान कोई निश्चित साधन नहीं है। परन्तु इस युक्तिवाद से प्रगट हो जाता" 
है कि इस बात को सिद्ध करने के लिये भी कोई निश्चित साधन नहीं, कि “संसार 
में सुख ही अधिक है। ”” यह आपत्ति दोनों पत्तों के लिये समान ही है, इसलिये 
उक्त प्रतिपादन के साधारण सिद्धान्त सें-अथौत्‌ उस सिद्धान्त में जो सुडोपभोगः 
की अपेक्षा सुखेच्छा की अमर्यादित वृद्धि से निष्पन्न होता है--यह आपत्ति कुछ” 
बाधा नहीं डाल सकती । धर्म-अंथों में तथा संसार के इतिहास में इस सिद्धान्त के 
पोषक अनेक उदाहरण मिलते हैं। किसी ज़माने में स्पेन देश में मुसलमानों का' 
राज्य था । वहा तीसरा अब्दुल रहमान&नामक एक बहुत ही न्‍्यायी और पराक्रमी 
बादशाह हो गया है । उसने यह देखने के लिये, कि मेरे दिन कैसे कटते हैं, एक 
रोजनामचा बनाया था; जिसे देखके अन्त में उसे यह ज्ञात हुआ कि पचास वर्ष 
के शासन-काल में उसके केवल चोद॒ह दिन सुखपूषक बीते ! किसी ने हिसाब करके 
बतलया है कि संसार भर के-विशेषतः युरोप के--प्राचीन और अवाीचीन सभी 
तत््वज्ञानियों के मत्तों को देखो तो यही मालूम होगा, कि उनमें से प्रायः आधे” 
लोग संसार को दुःखमय कहते हैं, और प्रायः आंध उसे सुखमय कहते हैं | अथात्‌ 
संसार को सुखसय तथा दुःखमय कहनेवालों की संख्या प्रायः बराबर है [। यदि 
इस तुल्य संख्या में हिंदू तत्वज्ञों के मतों को जोड़ देँ, तो कहना नहीं होगा कि 
संसार को दुःखमय माननेवालों की संख्या ही अधिक हो जायगी | 

संसार के सुख-दुःखों के उक्त विवेचन को सुन कर कोई संन्यासमार्गोाय पुरुष 
कह सकता है, कि यद्यपि तुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते कि “' सुख कोईं सच्चा 
पदार्थ नहीं है; फलतः सब तृष्णात्मक कर्मों को छोड़े बिना शान्ति नहीं मिल सकती; ”” - 
तथापि तुम्हारे ही कथाजुसार यह बात सिद्ध है,कि तृष्णा से असंतोष और असंतोष से 
दुःख उत्पन्न होता है, तब ऐसी व्यवस्था में यह कह देने में क्या हज है, कि 
उस असंतोष को दूर करने के लिये सलुष्य को अपनी सारी तृष्णाओं का ओर 
उन्हीं के साथ सब सांसारिक कर्मो का भी त्याग करके सदा सन्तुष्ट ही रहना 
चाहिये---फिर तुम्हें इस बात का विचार नहीं करना चाहिये कि उन कर्मों को तुम 
परोपकार के लिये करना चाहते हो यथा स्वाथ के लिये। महाभारत ( बन. 
२१६. २२ ) में भी कहा है कि “असंतोषस्थ नास्त्यन्तस्तुष्टिस्तु परम सुखम ?” 
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अथ्थात्‌ असंतोष का अन्त नहीं है और संतोष ही परम सुख है । जैन 
और बौद्ध धर्मों की नींव भी इसी तत्त्व पर डाला गई है; तथा पश्चिमी देशों 
में शोपेनहरने# अवोचीन काल में इसी मत का प्रतिपादन किया है । परन्तु 
इसके विरुद्द यह श्रश्न भी किया जा सकता है कि, जिव्हा से कभी कभी 
गालियाँ वंगेरह अपशब्दों का उच्चारण करना पडता है, तो क्‍या जीभ को ही 
समूल काट कर फेंक देना चाहिये ? अप्नि से कभी कभी मकान जल जाते हैं तो 
'क्या लोगों ने अपिका सर्वथा त्यागही कर दिया है, या उन्होंने भोजन बना- 
नाही छोड दिया है?अप्लि की बात कोन कहे, जब हम विद्युत्‌ शक्ति को भी मयौदा 
में रख कर उसको नित्य व्यवहार के उपयोग में लाते हैं, उसी तरह तृष्णा और 
असन्तोष की भी सुब्यवस्थित मयोदा बॉँधना कुछ असंभव नहीं है। हा; यदि 
असंतोष स्वाश में ओर सभी समय हानिकारक होगा; तो बात दूसरी थी; परन्तु 
विचार करने से मालूम होगा कि सचमुच बात ऐसी नहीं है | असंतोष का यह 
अर्थ बिलकुल नहीं कि किसी चीज़ को पाने के लिये रात दिन हाय हाय करते 
रहें, रोते रहे, या न मिलने पर सि्फे शिकायत ही किया करें ! ऐसे असन्‍्तोष को 
“शाख्रकारों ने भी निंद्य माना है। परन्तु उस इच्छा का सूलभूत असनन्‍्तोष कभी 
निनदनीय नहीं कहा जा सकता, जो यह कहे-कि तुम अपनी वर्तमान स्थिति में ही 
'पडे पड़े सडते मत रहो, किंतु उसमें यथाशक्ति शान्त् और समचित्त से अधिका- 
घिक सुधार करते जाओ, तथा शक्कि के अनुसार उसे उत्तम अवस्था मे ले जाने 
का अयत्त करो । जो समाज चार वर्णों' में विभक्न है उसमें ब्राह्मणों ने ज्ञान की, 
ज्ञत्रियों ने ऐश्वय की ओर वेश्यों ने धन-धान्य की उक्क प्रकार की इच्छा या चासना 
छोड दी, तो कहना नहीं होगा कि वह समाज शीघ्र ही अधोगति से पहुँच जायगा । 
उसी अप्निप्राय को मन में रख कर व्यासजी ने (शा.२३. ६) युधिप्टिर से कहा 
'है के “यज्ञो विद्या समुत्थानमसंतोष:ः श्रिय प्रति” अर्थात्‌ यज्ष, विद्या, उद्योग और 
ऐश्वय के विषय में अ्रसंतोष (रखना) चऋ्त्रिय के गुण हैं।उसी तरह विदुला ने 
भी अपने पुन्न को उपदेश करते समय (सभा. ऊ. १३२--३३ ) कहा है कि 
“संतोषो वे श्रियं हन्ति ” अथोत्‌ संतोष से ऐश्वय का नाश होता है, और किसी 
अन्य अवसर पर एक वाक्य (मसा.सभा- ४९, ११) मेंयह भी कहा गया है 
कि “ असंतोष: श्रियो मूल ” अथात्‌ असंतोष ही ऐश्वर्य का मूल है १८ । ब्राह्मण 
“धर्स में संतोष एक गुण बतलाया गया है सही; परन्तु उसका अथे केवल यही ह्दे 
कि वह चातुर्वस्य-धमोनुसार द्वव्य और ऐहिक ऐश्वय के विषय में संतोष रखे। यदि 
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कोई ब्राह्मण कहने लगे कि मुझे जितना ज्ञान प्राप्त हो चुका है उसी से मुझे 
संतोष है, तो वह स्वयं अपना नाश कर बैठेगा | इसी तरह यदि कोई वेश्य या 
शूद्र, अपने अपने धर्म के अचुसार जितना मिला है उतना पा कर ही, सदा संतुष्ट 
बना रहे तो उसकी भी वही दशा होगी। सारांश यह है कि असंतोप सब भावी उत्कर्प 
का, प्रयत्न का, ऐश्वर्य का, और मोक्ष का बीज है। हमे इस वात का सदेव ध्यान रखना 
चाहिये कि यदि हम इस असंतोष का पूर्णतया नाश कर डालेंगे, तो इस लोक और 
परलोक में भी हमारी दुर्गति होगी। श्रीकृष्ण का उपदेश सुनते समय जब अजुन ने 
कहा कि “' भूयःकथय तृप्तिहिं श्य्ण्व]ततो नास्ति मेडस्तम्! (गी.१०. १८) अथीत्‌ आप 
के अम्ृततुल्य भापण को सुन कर मेरी तृप्ति होती ही नहीं, इसलिये आप फ़िर भी 
अपनी विभूतियों का वर्णन कीजिये---तब भगवान्‌ ने फ़िर से अपनी विभूतियों 
का वर्णन आरम्भ किया; उन्होंने ऐसा नहीं कहा, कि तू अपनीइच्छा को वश से 
कर; असंतोप था अतृत्ति अच्छी बात नहीं है। इससे सिद्ध होता है कि थोग्य 
ओर कल्याणकारक बातों में उचित असंतोप का होना भगवान्‌ को भी इष्ट है। 
भरतहीरे का भी इसी आशय का एक शोक है यथा “ यशसि चामिरुचिब्य॑सर्न 
अतो ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परंतु वह यश के लिये ही; 
और व्यसन भी होना चाहिये, परंतु वह विद्या का हो, अन्य बातों का नहीं । 
काम-क्रोध आदि विकारों के समान ही अ्रसंतोष को भी अनिवार्य नहीं होने देना 
चाहिये, यीद्‌ वह अनिवाये हो जायगा तो निस्संदेह हमारे सर्वस्व का नाश कर 
डालेगा। इसी हेतु से, केवल विषयभोग की प्रीति के लिये तृष्णा पर तृष्णा लाद 
कर और एक आशा के बाद दूसरी आशा! रख कर सांसारिक सुखों के पीडे हमेशा 
भठकनेवाले पुरुषों की सम्पत्ति को गीता के सोलहवे अध्याय मे “ आसुरी संपत्ति” 
कहा है। ऐसी रात दिन की हाय हाय करते रहने से मनुष्य के मन की सात्त्विक 
वृत्तियों का नाश हो जाता है, उसकी अधोगति होती है, और तृष्णा की पूरी ठृप्ति 
होना असंभव होने के कारण कामोपभोग-वासना नित्त्य अधिकाधिक बढती जाती 
है; तथा वह मनुष्य अंत मे उसी दशा में मर जाता है। परन्तु, विपरीत पक्त में 
तृष्णा और असंतोष के इस दुष्परिणाम से बचने के लिये सब अकार के तृष्णाओं 
के साथ सब कर्मो को एकदम छोड़ देना भी सात्तिक सार्ग नहीं है। उक्त कथन... 
जुसार ठृष्णा या असंतोप भावी उत्कप का बीज है; इसलिये चोर के डर से साह 
को ही मार डालने का प्रयत्न कभी नहीं करना चाहिये। उंचित मार्ग तो यही है, 
कि हम इस बात का भली सेति विचार किया करें कि किस तृष्णा था किस अ- 
संतोष से हमे दुःख होगा; और जो विशिष्ट आशा, तृष्णा या असंत्तोष दुःखकारक 
हो उसे छोड़ दें। उनके लिये समस्त कर्मों को छोड़ देना उचित नहीं | केवल 
दुःखकारी आशाओं को ही छोड़ने और स्वधमौनुसार के करने की' इस युक्कि 
या कोशल को ही योग अथवा कर्मयोग कहते हैं (गी. २:४० ); और यही 
'गीता का सुख्यतः अतिपाथ विषय है । इसलिये यहाँ थोडा सा इस बात का और 


११० गीतारहरुय अथवा कमयोगशार्तर । 
"विचार कर लेना चाहिये कि गीता में किस प्रकार की आशा को दुखःकारी कहा हैं। 
मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पर्श करता है, आँखों से देखता है, जिच्हा 
से स्वाद लेता है तथा नाक से सूँघता है। इंद्वियों के ये व्यापार जिस परिणाम से 
इंद्वियों की स्वाभाविक वृत्तियों के अनुकूल या प्रतिकूल होते हैं, उसी परिणाम से 
मनुष्य को सुख अथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण 
का यह वर्णन पहले हो चुका है; परंतु सुखःदुखों का विचार केवल इसी व्याख्या 
से पूरा नहीं हो जाता | आधिभोतिक ' सुखःदुखों के उत्पन्न होने के लिये बाह्य 
पदार्थों का संयोग इंद्वियों के साथ होना यद्यपि प्रथमतः आवश्यक है, तथापि 
इसका विचार करने पर, कि आगे इन सुख-दुःखों का अनुभव मनुष्य को किस रीति 
से होता है, यह मालूम होगा कि इंद्वियों के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होने 
वाले इन सुख-दुःखों को जानने का ( अथांत्‌ इन्हें अपने लिये स्वीकार या अ- 
स्वीकार करने का ) काम हरएक मलुष्य अपने मन के अनुसार ही किया करता है । 
महाभारत में कहा है कि “ चक्षुः पश्यति रूपाशे मनसा न ठु चक्षषा ” ( सभा 
शा ३११, १७) अथांत्‌ देखने का काम केवल आऑँखोंसेही नहीं होता, किंतु उसमें 
भन की भी सहायता अवश्य होती है, और यदि मन व्याकुल रहता है तो आँखों 
में देखने पर भी अनदेखा सा हो जाता है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ ( १.९.३ ) में भी 
यह वर्णन पाया जाता है, यथा ( अन्यन्नसना अभूव नादर्शम्‌ ) “ मेरा मन दूसरी 
ओर लगा था, इसलिये मुझे नहीं देख पड़ा ”” और (अन्यत्रमना अभूव नाश्रोषम्‌ ) 
< भेरा मन दूसरी ही ओर था इसलिये से सुन नहीं सका ? | इससे यह स्पष्टतया 
सिद्ध होजाता है, कि आधिभीतिक सुख-दुःखों का अनुभव होने के लिये इंद्वियों 
के साथ मन की भी सहायता होनी चाहिये, और आध्यात्मिक्र सुख-दुःख तो मान- 
सिक होते ही हैं। सारांश यह है, कि सब अकार के सुख-दु.खों का अनुभव अंत में 
हमारे मन पर ही अवलम्बित रहता है, ओर यदि यह बात सच है, तो यह भी 
आप ही आप सिद्ध हो जाता है कि मनोनिग्नह से सुख-हुःखों के अनुभव का भी 
निग्रह अथोत्‌ दमन करना कुछ असस्भव नहीं है। इसी बात पर ध्यान रखते हुए 
मजुजी ने सुख-दुःखों का लक्षण नेय्यायिकों के लक्षण से भिन्न प्रकार का बतलाया 
है। उनका कथन है कि:--- 
सब परवश दुःखे सवमात्मवर्श सुखम्‌ । 
एतह्विय्यात्समासेन लक्षण सुखदुःखयोः ॥ 
अथोव्‌ “जो दूसरों की ( बाह्य वस्तुओं की ) अधीनता में है वह सब दुःख हे, 
और जो अपने ( मन के ) अधिकार में है वह सुख है। यही सुख-दुःख का संक्षिप्त 
'लक्षण हे” ( मनु. ४७-१६० ) । नेय्यायिकों के बतलाये हुए लक्षण के “ वेदना 
शब्द में शारीरिक और मानसिक दोनों वेदनाओं का समावेश होता है, और उससे 
सुख-दुःख का बाह्य चस्तुस्व॒रूप भी मालूम हो जाता है; ओर मजु का विशेष ध्यान 
सुख-दुःखों के केवल आन्तीरेक अनुभव पर है। बस, इस बात को ध्यान में रखने से 
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सुख-दुःख के उक्न दोनों लक्षणों में कुछ विरोध नहीं पडेगा । इस मरकार जज 
सुख-दुःखों के अनुभव के लिये इंद्गियों का अवलम्ब अनावश्यक हो गया, तब तो 
यही कहना चाहिये किः-- 
सैषज्यमेतद्‌ दुःखस्य यदेतन्नाजुचितयेत्‌ । के 

““भन से दुखों का चिंतन न करना ही दुःखनिवारण की अचूक ओऔषधि हैं ” 
(म. भा. शां. २०१. २) और इसी तरह मन को दबा कर सत्य तथा धम के लिये 
सुखपूक अप्नि में जल कर भस्म हो जानेवालों के अनेक उदाहरण इतिहास में 
भी मिलते हैं। इसलिये गीता का कथन है, कि हमें जो कुछ करना है उसे मनो- 
निम्नह के साथ ओर उसकी फलाशा को छोड़ कर तथा सुख-दु/ख में समभाव रख कर 
करना चाहिये; ऐसा करने से न तो हमें कर्मांचरण का त्याग करना पड़ेगा और न 
हमे उसके दुःख की बाघा ही होगी। फलाशा-त्याग का यह अर्थ नहीं है, कि हमें 
जो फल मिले उसे छोड़ दे, अथवा ऐसी इच्छा रखें कि वह फल किसी को कभी न 
मिलें। इसी तरह फलाशा में, और कर्स करने की केवल इच्छा, आशा, हेतु या फल के 
लिये किसी बात की योजना करने में भी बहुत अंतर है। केवल हाथ पेर हिलाने की 
इच्छा होने में और अम्ुक मलुष्य को पकड़ने के लिये या किसी मनुष्य को लात 
मारने के लिये हाथ पैर हिलाने की इच्छा में बहुत भेद है। पहली इच्छा केवल 
कर्म करने की ही है, उसमें कोई दूसरा हेतु नहीं है, और यदि यह इच्छा छोड दी 
जायें तो कर्म का करना ही रुक जायगा! इस इच्छा के अतिरिक्त अत्येक मनुष्य को' 
इस बात का ज्ञान भी होना चाहिये कि हरएक कर्म का कुछ व कुछ फल अथवा 
परिणाम अवश्य ही होगा। बढ्कि ऐसे ज्ञान के साथ साथ उसे इस बात की इच्छा 
भी अवश्य होनी चाहिये, कि में असुक फल-पप्ति के लिये अमुक प्रकार की योजना 
करके ही अमुक कमे करना चाहता हूँ; नहीं तो उसके सभी कार्य पागलों के से 
निरर्थक हुआ करेंगे। ये सब इच्छाएं, हेतु या योजनाएँ, परिणाम में दुःखकारक 
नहीं होतीं; और, गीता का यह कथन भी नहीं है, कि कोई उनको छोड़ दे। परन्तु 
स्मरण रहे, कि इस स्थिति से बहुत आगे बढ़ कर जब मलुष्य के मन में यह भाव 
होता है कि “'मैं जो कम करता हूँ, मेरे उस कर्म का अम्रक फल सुझे अवश्य ही 
मिलना चाहिये”---अथोत्‌ जब कस-फल के विषय में, कर्ता की बुद्धि में ममत्व की 
अह आसक्रि, अभिमान, अभिनिवेश, आप्मद या इच्छा उत्पन्न हो जाती है और 
मन उसी से अस्त हो जाता है--और जब इच्छानुसार फल मिलने में बाधा होने 
लगती है, तभी दुःख-परम्परा का आरस्भ हुआ करता है। यदि यह बाधा अनिवार्य 
अथवा दैवकृत हो तो केवल निराशमात्र होती है; परन्तु वही कहीं मनुष्यकृत हुई 
सो फिर ऋध ओर द्वेष भी उत्पन्न हो जाते है जिससे कुकम होने पर मर सिटना 
पड़ता है। कर्म के परिणाम के विषय में जो यह ममत्वयुक्र आसक्रि होती है 
उसी को “फलाशा, ! “संग, ” और 'अहँकारइुद्धि ! कहते हैं; और यह 
बतलाने के लिंये, कि संसार की दुःख-परम्परा यहीं से शुरू होती है, गीता के 
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दूसरे अध्याय में कहा गया है कि विषय-संग से कास, कास से क्रोध, क्रोध से मोह 
ओर अन्त में मनुष्य का नाश भी हो जाता है (गी. २. ६२, ६३) । अब यह 
बात सिद्ध हो गई कि जड सृष्टि के अचेतन कमे स्वयं दुःख के मूल कारण 
नहीं हैं, किन्तु मनुष्य उनमें जो फलाशा, संग, काम या इच्छा लगाये रहता 
है, वही यथाथ में दुःख का मूल है। ऐसे दुःखों से बचे रहने का सहज उपाय 
यही है कि सिफ्ते विषय की फलाशा, संग, काम या आसक्कि को मनोनिग्नह द्वारा 
छोड़ देना चाहिये; संन्यासमार्गियों के कथनानुसार सब विषयों और कर्मो| ही को 
अथवा सब अकार की इच्छाओं ही को, छोड़ देने की कोई आवश्यकता नहीं है। 

इसी लिये गीता (२- ६४ ) में कहा है, कि जो भनुष्य फलाशा को छोड़ 
कर यथाग्राप्त विषयों का निष्काम ओर निस्संगबुद्धि से सेवन करता है, वही सच्चा 
स्थितम्ज्ञ है। संसार के कमे-वयवहार कभी रुक नहीं सकते । मनुष्य चाहे इस 
संसार में रहे या न रहे, परन्तु अक्ृति अपने गुण-घधर्मौन्ोसार सदैव अपना व्यापार 
करती ही रहेगी। जड़ प्रकृति को न तो इसमें कुछ सुख है ओर न दुःख । सनष्य 
व्यथ अपनी महत्ता समझ कर ग्रकृति के व्यवहारों में आसक्न हो जाता है, इसी 
लिये वह सुख-दुःख का भागी हुआ करता है। याद वह इस आसक़-बुद्धि को 
छोड दें ओर अपने सब व्यवहार इस भावना से करने लगें कि, “गुणा गुरणेषु 
वर्तन्ते ” ( गी. ३. २८ )--प्रकृति के गुणधर्मानुसार ही सब व्यापार हो रहे हैं, 
तो असंतोषजन्य कोई भी दुःख उसको हो ही नहीं सकता | इस लिये यह समझ 
कर' कि प्रकृति तो अपना व्यापार करती ही रहती है, उसके लिये संसार को दुःख- 
प्रधान मान कर रोते नहीं रहना चाहिये, ओर ते उसको त्यागने ही का प्रयत्न करना 
चाहिये। महाभारत (शा. २६४,२६)में व्यासजी ने युधिष्ठिर को उपदेश दिया है किः- 

खुर्ख वा यदि वा दुःख प्रिय वा यदि बाउप्रियम्‌। 
प्राप्ते प्रामुपासीत हृदयेनापराजितः ॥ 

“ चाहे सुख हो या दुःख, प्रिय हो अथवा अग्निय, जो जिस समय जैसा प्राप्त हो 
चह उस समय वैसा हि, मन को निराश न करते हुए ( अर्थात्‌ निखट्ट बनकर 
अपने कत्तंव्य को न छोडते हुए ) सेवन करते रहो।” इस उपदेश का 
महत्त्व पूणतया तभी ज्ञात हो सकता है जब कि हम इस बात को ध्यान से रखे, 

कि संसार में अनेक कर्तव्य ऐसे हैं, जिन्हें दुःख सह कर भी करना पड़ता है। 

भगवद्गीता में स्थितप्रज्ञ का यह लक्षण बतलाया है कि “ यः सर्वन्नानभिस्रेहस्तत्त- 
सआरप्य शुभाशभस” (२. ५. ) अथांत्‌ शुभ अथवा अशुभ जो कुछ आ पढे, उस 

के-बारे में जो सदा निष्कास या निस्संग रहता है, ओर जो उसका अभिनन्दन या 
द्वेष कुछ भी नहीं करता वही स्थितग्रक्न है। फिर पांचवें अध्याय (९,२०) में 
कहा है कि “ न ्रहृष्येत्मियं प्राप्य नोहिजेत्माप्य चाप्रियस्‌ ?-.सुख पा कर फूल न 
जाना चाहिये और दुःख मे कातर भो न होना चाहिये, एवं दूसरे अध्याय 
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(२. १४, ११) में इन सुख-दुःखो को निष्काम बुद्धि से भोगने का उपदेश किया है। 
भगवान श्रीकृष्ण ने उसी उपदेश को बार बार दुहराया है (गी. ५. ६; १३. ६ )' 
वेदान्तशाख की परिभाषा में उसी को “ सब कर्मो को ब्ह्मापण करना ” कहते 
हैं; और भक्निमार्ग में ' अह्याप॑ण ' के बदले “ श्रीकृष्णाप॑ण ” शब्द की योजना 
की जाती है; बस यही गीताथ का सारांश है। 


कर्म चाहे किसी सी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने की इच्छा और उद्योग 
की बिना छोड़े, तथा फल-आप्ति की आसक्ति न रख कर ( अथोत्‌ निस्संग 
बुद्धि से) उसे करते रहना चाहिये, ओर साथ साथ हमें भविष्य में परिणास-स्वरूप 
में मिलनेवाले सुख-दुःखों को भी एक ही सम्नान भोगने के लिये तैयार रहना 
चाहिये । ऐसा करने से अमर्यादित तृष्णादि ओर असन्‍्तोष जनित दुष्परिणामों से 
तो हम बचेंगे ही; परन्तु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृष्णा या असन्तोष के साथ 
साथ कर्म को भी द्याग देने से जीवन के ही नष्ट हो जाने का असंग आ सकता 
है, वह भी नहीं आ सकेगा; और, हमारी मनोवृत्तियों शुद्ध हो कर आणिसाजन्न 
के लिये हितग्रद हो जावेगी । इसमें सन्देह नहीं कि इस तरह फलाशा छोडने के 
लिये भी इन्द्रियों का और मन का वैराग्य से पूरा दूमन करना पड़ता है। परन्तु 
स्मरण रहे कि इन्द्रियों को खाधीन करके, साथ के बदले, वेराग्य से तथा निष्काम 
बुद्धि से लोकसंग्रह के लिये, उन्हें अपने अपने व्यापार करने देना कुछ ओर बात 
है, और संन्यास-मार्गालुसार तृष्णा को मारने के लिये इंद्रियों के सभी उ्यापारों 
को अर्थात्‌ कर्मों को आग्रहपूर्वक समूल नष्ट कर डालना बिलकुल ही भिन्न बात है- 
इन दोनों में जमीन-अस्मान का अंतर है। गीता में जिस वैराग्य का और जिस 
इंद्वियनिग्रह का उपदेश किया गया है वह पहले अकार का है, दूसरे प्रकार का 
नहीं; ओर उसी तरह अजुगीता ( महा. अश्व, ३९. १७-२३ ) में जनक-आह्यण 
संवाद में राजा जनक बआह्यण-रूपधारी धर्म से कहते हैं किः--- 


शुरु बुद्धि च यां ज्ञात्वा सवेत्र विषयो मम । 
नाहमात्माथेमिच्छामि गंधान पघ्राणगतानपि ॥ 





नाहमात्मार्थमिच्छामि मनों नित्य मनातरे । 

मनो मे निर्जितं तस्मात्‌ वशे तिष्ठति सर्वदा ॥ 
अर्थात्‌ “ जिस ( वैराग्य-) बुद्धि को मन में धारण करके मैं सब विषयों का सेवन 
करता हूँ, उसका हाल सुनो। नाक से मैं “* अपने लिये ” वास नहीं लेता, ( आखों 
से में * अपने लिये ” नहीं देखता, इत्यादि) और मन का भी उपयोग मैं आत्मा के 
लिये, अथात्‌ अपने लाभ के लिये नहीं करता, अतएव मेरी नाक (आंख इत्यादि ) 
ओर सन सेरे वश में है, अथात्‌ मैंने उन्हें जीत लिया है।” गीता के वचन “ 
(गी. ३. के ७) का भी यही तात्पय हैं, कि जो मनुष्य केवल इन्द्रियों की वृत्ति को 

गीं. २.१९-१ ६ 
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तो रोक देता है, और सन से विषयों का चिंतन करता रहता है, वह पूरा ढोगी है; 
और जो मनुष्य मनोनिग्रहपू्वक कास्य बुद्धि को जीत कर, सब मनोवृत्तियों। को 
लोकसंग्रह के लिये अपना अपना कास करने देता है, वही श्रेष्ठ है। बाह्य जगत्‌ 
या इंद्वियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं हैं, वे स्वभाव सिद्ध हैं। हम 
देखते हैं, कि जब कोई संन्‍्यासी बहुत भूखा होता है तब उसको--चाहे वह 
कितना ही निग्नही हो--भीख मॉगने के लिये कहीं बाहर जाना ही पड़ता है 
(गी. ३. ३३); और, बहुत देर तक एक ही जगह बैठे रहने से ऊब कर वह उठ 
खडा हो जाता है। तात्पय यह है कि निम्नह चाहे जितना हो, परन्तु इन्द्रियों 
के जो खभाव-सिद्ध व्यापार हैं वे कभी नहीं छूटते; और यदि यह बात सच है, 
तो इंड्रियों की वृत्ति तथा सब कर्मों को ओर सब प्रकार की इच्छा या असन्तोष 
को नष्ट करने के दुराग्रह सें न पड़ना (गी. २. ४७; १८. २६), एवं मनोनिग्नह- 
पूर्वक फलाशा छोड कर सुख-दुःख़ को एक-बराबर समझना (गी. २. ३८), तथा 
निष्फास जुद्धि से लोकहित के लिये कमो को शास्त्रोक़ रीति से करते रहना ही, 
श्रेष्ठ तथा आदुश मा है । इसी लिये--- 
कर्मरयेवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कर्मफलदेतुभू मो ते संगो<5स्त्वकर्मणि ॥ 

इस छोक मे (गी. २. ४७ ) श्रीभमगवान्‌ अजुन को पहले यह बतलाते हैं, कि 
तू इस कर्मभूमि मे पेदा हुआ है इसलिये “ तुझे कर्म करने का ही अधिकार है; ” 
परन्तु इस बात को भी ध्यान मे रख, कि तेरा यह अधिकार केवल्ल (कर्तैब्य) कर्म 
करने का ही है। “एवं? पदु का अर्थ है “केवल ' जिससे यह सहज बिदित होता 
है, कि मनुष्य का अधिकार कर्म के सिवा अन्य बातों में-अथोत्‌ कर्मफल के विषय' 
सें-नहीं है । यह महत्वपूर्ण बात केवल अनुमान पर ही अकलंबित नहीं रख दी है, 
क्योंकि दूसरे चरण में भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों में कह दिया है कि “ तेरा अधि- 
कार कर्मफल के विषय में कुछ भी नहीं है ” अथोत्‌ किसी कर्म का फल मिलना 
ल मिलमा तेरे अधिकार की बात नही हैं, वह सृष्टि के कमंविपाक पर या ईश्वर पर 
अवलम्बित है । तो फिर जिस बात भे हमारा अधिकार ही नहीं है उसके विषय 
में आशा करना, कि वह असुक अकार हो, केवल मूखेता का लक्षण है। परन्तु 
यह तीसरी बात भी अनुमान पर अवलंबित नहीं है। तीसरे चरण मे कहा गया 
है कि “ इसलिये तू कम-फल की आशा रख कर किसी भी काम को सत कर ?;; 
क्योंकि, कर्मविपाक के अनुसार तेरे कमों का जो फल होना होगा वह अवश्य होगा 
ही, तेरी इच्छा से उसमे कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो सकती, और न उसके देरी से 
था जछदी से हो जाने ही की संभावना है, परन्तु यदि तू ऐसी आशा रखेगा 
था आग्रह करेगा तो तुस्ते केवल व्यर्थ दुःख ही मिलेगा। अब यहाँ कोई कोई 
--विशेषतः संन्‍्यासमार्गी पुरुष--प्रश्न करेंगे, कि कर्म करके फलाशा छोड़ने के 
झगड़े में पड़ने की अपेक्ता कर्मांचरण को ही छोड देना क्या अच्छा नहीं होगा ? 
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इसलिये भगवाज्‌ ने अंत में अपना निश्चित मत भी बतला दिया है, कि “ कम न 
करने का ( अकर्मणि ) तू हठ मत कर, ” तेरा जो अधिकार है उसके अजुसार--- 
परंतु फलाशा छोड कर-कम करता जा । कमंयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धास्त इतने- 
महत्पूर्ण हैं, कि उक्त छोकों के चारों चरणों को यदि हम कमेयोगशाख या गीता 
धर्म के चतुःसूत्र भी कहें तो कोई अतिशयोक्नि नहीं होगी। 

यह मालूम हो गया कि इस संसार में सुख-दुःख हमेशा क्रम से मिला करते 
हैं, और ग्रह सुख की अपेक्षा दुःख की मात्रा अधिक है। ऐसी अवस्था में सी 
जब यह सिद्धान्त बतलाया जाता है, कि संसारिक कर्मा को छोड़ नहीं देना चाहिये 
तब कुछ लोगों की यह समझ हो सकती है, कि दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति 
करने और अत्यन्त सुख आघ करने के सब मानवी प्रयत्न व्यर्थ हैं। ओर, केवल 
आधिभोतिक अथात्‌ इंद्वियगम्य बाह्य विषयोपभोगरूपी सुखों को ही देखें, तो यह 
नहीं कहा जा सकता कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है । सच है; यदि कोई, 
बालक पूर्चंद्र को पकड़ने के किये हाथ फेला दें तो जेसे आकाश का चद्रमा उस 
के हाथ में कभी नहीं आता, उसी तरह आत्यन्तिक सुख की आशा रख कर केवल' 
आधिभौतिक सुख के पीछे लगे रहन से आत्यन्तिक सुख की आआ्राप्ति कभी नहीं 
होगी । परन्तु स्मरण रहे, आधिमोतिक सुख ही समस्त अकार के सुख्तों का 
भाण्डार नहीं है, इसलिये उपयुक्त कठिनाई मे भी आत्युन्तिक ओर नित्य सुख- 
आप्ति का साग हूँढ लिया जा सकता है। यह ऊपर बतल्लाया जा चुका है कि सुखों 
के दो भेद्‌ हैं-एक शारीरिक ओर दूसरा सानसिक | शरीर अथवा इंद्वियों के ब्यापारों 
की अपेक्षा मन को ही अन्त में अधिक महत्व देना पड़ता है। ज्ञानी पुरुष जो यह 
सिद्धान्त बतलाते हैं, कि शारीरिक ( अर्थात्‌ आधिभेतिक ) सुख की अपेक्षा मान- 
'सिक सुख की योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ अपने ज्ञान के घसंड़ से नहीं बतलाते । 
प्रसिद्ध आधिमोतिक-वादी मित्र ने भी अपने उपयुक्रता-वाद-विषयक ग्रन्थ में साफ 
साफ मब्जूर किया है & कि उक्क सिद्धान्त में ही श्रेष्ठ मनुष्य-जन्म की सच्ची साथै- 
कता और महत्ता है। कुत्ते, शूकर, ओर बैल इत्यादि को भी इंद्रियसुख का आनन्द 
भनुष्यो के समान ही होता है; और मनुष्य की यदि यह समझ होती, कि संसार 
में सच्चा सुख विषयोपभोग ही है, तो फिर मनुष्य पशु बनने पर भी राजी हो 
गया होता । परन्तु पशुओं के सब विषय-सुखों के नित्य मिलने का अबसर आने पर 
भी कोई मलुष्य पशु होने को राजी नहीं होता; इससे यही विदित होता है कि 
” मनुष्य ओर पशु में कुछ न कुछ विशेषता अवश्य है। इस विशेषता को समझने 
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के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पड़ता है, जिसे मन ओर बुद्धि: 
द्वारा स्वयं अपना और बाह्य सृष्टि का ज्ञान होता है; ओर, ज्योंही यह विचार 
किया जायगा ल्ोंही स्पष्ट मालूम हो जायगा, कि पशु और मनुष्य के लिये विषयों- 
पभोग-सुख तो एक ही सा है, परन्तु इसकी अपेक्षा मन और बुद्धि के अत्यन्त 
उदात्त व्यापार में तथा शुद्धावस्था में जी सुख है, वही मनुष्य का श्रेष्ठ और आत्यन्तिक 
सुख है । यह सुख आत्मवश है, इसकी प्राप्ति किसी बाह्य वस्तु पर अवल्लम्बित 
नहीं है; इसकी प्राप्ति के लिये दूसरों के सुख को न्‍्यून करने की भी कुछ आक्श्यकता 
नहीं है। यह सुख अपने ही प्रयत्न से हमीं को मिलता है, और ज्यों ज्यों हमारी 
उन्नति होती जाती है ता तयों इस सुख का स्वरूप भी अधिकाधिक शुद्ध ओर 
निमेल होता चला जाता है। भतृहरि ने सच कहा है कि “ भनसि च॑ परितुष्टे 
कोथवान्‌ को द्रिद्रः ”---मन के प्रसन्न होने पर क्या दरिद्रता ओर क्या अमीरी ,, 
दोनों समान ही हैं। प्लेटो नामक असिद्ध यूनानी तक्तवेत्ता ने भी यह अतिपादन 
किया है, कि शारीरिक ( अथोत्‌ बाह्य अथवा आधिभौतिक ) सुख की अपेक्ता मन 
का सुख श्रेष्ठ हे, और मन के सुखों से भी बुद्धिआह्य ( अथौत्‌ परम आध्यात्मिक )' 
सुख अलबन्‍्त श्रेष्ठ हे & । इसलिये यदि हम अभी मोक्ष के विचार को छोड दें, 
तो भी यही सिद्ध होता है, कि जो बुद्धि आत्मविचार में निमझ हो उसे ही परम 
सुख मिल सकता है । इसी कारण भगवद्गीता में सुख के ( सात्तिक, राजस ओर 
तामस ) तीन भेद किये गये हैं, और इनका लक्षण भी बतलाया गया है; यथाः---- 
आत्मनिष्ठ बुद्धि (अथौत्‌ सब भूतों में एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा के उसी. 
सच्चे खरूप में रत होनेवाली बुद्धि ) की असन्नता से जो आध्यात्मिक सुख आध्त 
होता है वही श्रेष्ठ और सात्ततिक सुख है- तत्सु्ख सात्तिक ओके आत्मबुदधिअसा- 
दजम्‌ ”! (गी १८.३७ ); जो आधिभौतिक सुख इंद्वियों से ओर इंद्वियों के विषयों 
से होते हैं वे सात्त्विक सुखो से कम दर्जे के होते हैं, ओर राजस कहलाते हैं (गी. 
9८. इ८ ); और जिस सुख से चित्त को मोह होता है, तथा जो सुख निद्धा या 
आलस्य से उत्पन्न होता है उसकी योग्यता तामस अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणी की है । 
इस प्रकरण के आरस्भ में गीता का जो छोक दिया है, उसका यही तात्पर्य है 
और गीता ( ६. २२ ) में कहा है कि इस परम सुख का अनुभव मनुष्य 
को यदि एक बार भी हो जाता है तो फिर उसकी थह सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती; कितने ही भारी दुःख के जबरदस्त धक्के क्यों न लगते रहे, यह आत्य- 
न्तिक सुख खगे के भी विषयोपभोग-सुख में नहीं मिल्र सकता; इसे पाने के लिये 
पहले अपनी डुद्धि प्रसन्न होनी चाहिये। जो मनुष्य बुद्धि को असन्न करने की 
युक्ति को बिना सोचे-समझे केवल विषयोपभोग में ही निमम्न हो जाता है, 
उसका सुख अनित्य और क्षणिक होता है। इसका कारण: यह है, कि जो इंद्विय- 
सुख आज है वह कल नहीं। रहता। इतना ही नहीं; किंन्तु जो बात हमारी 
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इंद्रियों को आज सुखकारक अतीत होती है, वही किसी कारण से दूसरे दिन 
दुःखमय हो जाती है । उदाहरणार्थ, ग्रीष्म ऋतु में जो ठंडा पानी हमें अच्छा 
ज्ञगता है, वही शीतकाल में अ्प्रिय हो जाता है। अस्तु, इतना करने पर भी उससे 
सझुखेच्छा की पूर्ण तृप्ति होने ही नहीं पाती । इसलिये, सुख शब्द का व्यापक अर्थ 
ले कर यदि हम उस शब्द का उपयोग सभी प्रकार के सुखों के लिये करें; तो हमें 
सुख-सुख में भी भेद करना पड़ेगा। नित्य व्यवहार में सुख का अथ मुख्यतः इंद्विय- 
सुख ही होता है । परन्तु जो सुख इंद्रियातीत है, अथोत्‌ जो केवल आत्मनिष्ठ 
बुद्धि को ही प्राप्त हो सकता है उसमें ओर विषयोपभोग-रूपी सुख में जब भिन्नता 
अगठ करना हो, तब आत्मबुद्धि-मसाद से उत्पन्न होनेवाले सुख को अर्थात्‌ आध्या- 
ल्मिक सुख को श्रेय, कल्याण, हित, आनन्द अथवा शांति कहते हैं; और विष- 
योपभोग से होनेवाले आधिसोतिक सुख को केवल सुख या प्रेय कहते हैं । पिछले 
प्रकरण के अन्त में दिये हुए कठोनिषद्‌ के वाक्य में, श्रेय ओर श्रेय में, नचिकेता 
से जो भेद बतलाया है उसका मी अशभिग्राय यही है। रूत्यु ने उसे अम्ि का रहस्य 
पहले ही बतला दिया था; परन्तु इस सुख के मिलने पर भी जब उसने आत्म- 
ज्ञान-प्राप्ति का वर मेगा, तब रूत्यु ने उसके बदले में उसे अनेक सांसारिक सुखों 
, का लालच दिखलाया । परन्तु नचिकेता इन अनित्य आधिभौतिक सुखों को 
कल्याणकारक नहीं समझता था, क्योंकि ये ( प्रेय ) सुख बाहरी दृष्टि से अच्छे हैं, 
पर आत्मा के श्रेय के लिये नहीं; इसी लिये उसने उन सुखों की ओर ध्यान नहीं 
दिया, किंतु उस आत्मविद्या की प्राप्ति के लिये ही हठ किया, जिसका परिणाम 
आत्मा के लिये श्रेयस्कर या कल्याणकर है, ओर उसे अंत में पाकर ही छोड़ा । 
सारांश यह है, कि आत्मबुद्धि-प्रसाद से होनेवाले केवल बुद्धिगम्य सुख को अथीत्‌ 
आध्यात्मिक सुख को ही हमारे शाख्रकार श्रेष्ठ सुख मानते हैं; ओर उनका कथन 
है, कि यह नित्य सुख आत्मवश है इसलिये सभी को प्राप्त हो सकता है, तथा 
सब लोगों को चाहिये कि वे इनकी प्राप्ति के लिये प्रयत्न करें। पशु-धर्म से होने- 
वाले सुख मे ओर मानवी सुख में जो कुछ विशेषता या विलक्षणता है वह यही 
है, और यह आत्मानन्द केवल बाह्य उपाधियों पर कभी निर्भेर न होने के कारण 
सब सुखों में नित्य, स्वतंत्र ओर श्रेष्ठ है । इसी को गीता में निर्वाण, अर्थात्‌ परम 
शांति कहा है ( गी. ६. ११. ), और यही स्थितप्रज्ञों की आह्मी अवस्था की परसा- 
वधि का सुख है ( गी. २. ७१; ६. २८; १२. १२; १८. ६२ देखो ) । 
अब इस बात का निर्णय हो चुका, कि आत्मा की शान्ति या सुख ही अत्यन्त 
ओष्ठ है, ओर चह आत्मवश होने के कारण सब लोगों को ग्आप्य भी है। परन्तु 
यह प्रगठ है, कि यद्यपि सब धातुओं में सोना अधिक मूल्यवान्‌ है, तथापि केवल 
सोने से ही, लोहा इत्यादि अन्य धातुओं के बिना, जैसे संसार का काम नहीं 
चल सकता, अथवा जैसे केवल शक्कर से ही, बिना नमक के, काम नहीं चल सकता, 
उसी तरह आत्मसुख या शान्ति को भी समझना चाहिये। इसमें सन्देह-नहीं कि 
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इस शान्ति के साथ, शरीर-घारण के लिये सही, कुछ सांसारिक वस्तुओं की 
आवश्यकता है, और इसी अभिग्राय से आशीवांद के संकल्प में केवल “शान्तिरस्तु” 
न कह कर “ शान्तिः पुशिस्तुष्टिश्नातु ””-शान्ति के साथ पुष्टि और तुष्टि भी चाहिये, 
कहने की रीति है। यदि शास्त्रकारों की यह समझ होती, कि केवल शान्ति से ही 
तुष्टि हो जा सकती है, तो इस संकल्प मे “ पुष्टि ' शब्द को व्यर्थ घुसेड़ देने की. 
कोई आवश्यकता नहीं थी | इसका यह मतलब नहीं है, कि पुष्टि अर्थात्‌ ऐहिक 
सुखों की वृद्धि के लिये रात दिन हाय हाय करते रहो । उक्क संकल्प का भावाथ 
यही है कि तुम्हें शान्ति. पृष्टि ओर तुष्टि ( सन्‍्तोष ) तीनों डचित परिणाल 
से मिलें ओर इनकी आप्ति के लिये तुम्हे यत्त भी करना चाहिए । कठोपनिषद्‌ का 
भी यही तात्पये है। नचिकेता जब सझ्त्यु के अर्थात्‌ यम के लोक में गया तब 
यम ने उससे कहा, कि तुम कोई सी तीन वर सॉंग लो; उस समय नचिकेता ने 
एकदम यह वर नहीं मॉगा, कि मुझे अद्यज्ञान का उपदेश करो; किन्तु उसने कहा 
कि “ भेरे पिता झुकपर अग्रसन्न है, इसलिये प्रथम वर आप मुझे यही दीजिये 
कि वे सुझू पर असन्न हो जावे।” अनन्तर उसने दूसरा वर मेगा कि “अशप्निके 
अर्थात्‌ ऐहिक समृद्धि आप्त करा देनेवाले यज्ञ आदि कर्मों के ज्ञान का उपदेश 
करो । ?? इन दोनों वरों को आपघत करके ऋन्‍त से उसने तीसरा वर यह मांगा कि “मुस्हे 
आत्मविद्या का उपदेश करो । ?? परन्तु जब यमराज कहने लगे कि इस तीसरे वर 
के बदले में ठुके ओर भी अधिक सम्पत्ति देता हूँ. तब-अथौत्‌ ग्रेय ( सुख ) की 
आधप्ति के लिये आवश्यक यज्ञ आदि कर्मों का ज्ञान आघप्त हो जाने पर उसी की 
अधिक आशा न करके-नचिकेता ने इस बात का आगह किया, कि “ अब 
झुझे श्रेय ( आत्यन्तिक सुख ) की आप्लि करा देनेवाले बह्मज्ञान का ही उपदेश 
करो । ” सारांश यह है-कि इस उपनिषद्‌ के अन्तिम मन्त्र से जो वर्णन है उसके 
अनुसार ' ब्रह्मविद्या' और “योगविधि! ( अथौत्‌ यज्ञ-याग आदि कर्म ) दोनों 
को आ्लाप्त करके नचिकेता मुक्त हो गया है (कठ. ६. १८) | इससे ज्ञान और कर्म 
का ससुच्चय ही इस उपनिषद्‌ का तात्पय मालूस होता है। इसी विषय पर इन्द्र 
की भी एक कथा है। कोषीतकी उपनिषद्‌ में कहा गया है, कि इन्द्र तो स्वयं बह्म- 
ज्ञानी था ही, परन्तु उसने अतदन को भी ब्रह्मश्ञान का उपदेश किया था । तथापि 
जब इन्द्र का राज़्य छिन लिया गया ओर अल्हाद का त्रेलोक्य का आधिपत्य मिला, 
तब उसने देवगुरु बुहस्पति से पूछा कि “मुझे बतल्वाइये कि श्रेय किस में है? ” 
तब बुहस्पति-ने राज़्यअष्ट इन्द्र को अह्यविद्या अथांत्‌ आत्मज्ञान का उपदेश करके 
कहा कि “ श्रेय इसी मे है ”-एतावच्छेय इति--परन्तु इससे इन्द्र का समाधान 
नहीं हुआ । उसने फिर अश्न किया “ क्या और भी कुछ अधिक है ? ?.को 
विशेषों भवेत्‌ ? तब बृहस्पति ने उसे शुक्राचार्य के पास भेजा | वहाँ भी वही 
हाल हुआ, और शुक्राचार्य ने कहा कि “अल्हाद को वह विशेषता मालूम है। ” 
तब अस्त में इन्द्र जाह्मण का रूप धारख करके प्रल्हाद का शिष्य बन कर सेवा 
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करने लगा । एक दिन ग्रत्हाद ने उससे कहा कि शील ( सत्य तथा धर्म से चलने 
का स्वभाव ) ही त्ैल्ञोक्य का राज्य पाने की कुंजी है ओर यही श्रेय है । अनन्तर, 
जब गअछहाद ने कहा कि में तेरी सेवा से असन्न हूँ, तू वर मॉग, तब ब्राह्मण-वेषधारी 
इन्द्र ने यही वर साँगा कि “ आप अपना शील मुझे दीजिये । ”” अल्हाद के 
« तथास्तु ? कहते ही उसके * शील ? के साथ घर्म, सत्य, बृत्त, श्री अथवा ऐश्वर्य 
आदि सब देवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र के शरीर में प्रविष्ट हो गये | फलतः 
इन्द्र अपना राज्य पा गया । यह ग्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्ठिर से महाभारत 
के शान्तिपवं (१२४ ) में कही है । इस सुंदर कथा से हमें यह बात साफ़ 
मालूम हो जाती है, कि केवल ऐश्वर्य की अपेक्षा केवल आत्मज्ञान की योग्यता 
भत्ते ही अधिक हो, परन्तु जिसे इस संसार मे रहना है उसको अन्य लोगों के 
समान ही अपने किये तथा अपने देश के लिये, ऐहिक समृद्धि आप्त कर लेने 
की आवश्यकता और नेतिक हक भी है; इसलिये जब यह अश्न उठें कि इस 
संसार में मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय परम उद्देश क्या है; तो हमारे क्मंयोगशासतर 
में अन्तिम उत्तर यही मिलता है, कि शांति और पुष्टि, प्रेथ और श्रेय अथवा 
ज्ञान ओर ऐश्व्य दोनों को एक साथ प्राप्त करो । सोचने की बात है, कि जिन 
भगवान्‌ से बढ कर संसार में कोई श्रेष्ठ नहीं, ओर जिनके दिखलाये हुए मार्ग 
में अन्य सभी ल्लोग चलते हैं (गी. ३. २३. ), उन भगवान्‌ ने ही क्या ऐश्वर्य 
और सम्पत्ति को छोड़ दिया है ? 
ऐश्वर्यस्य समप्रस्य धमेस्य यशसः श्रियः । 
ज्ञानवेराग्ययोश्रेव षएणां भग इतीरणा॥ 

अर्थात्‌ “ समग्र ऐश्व्य, धर्म, यश, संपत्ति, ज्ञान और वैराग्य--इन छः बातों को 
« भग ? कहते हैं। भग॒ शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है ( विष्णु ६. ९- 
७४ ) । कुछ लोग इस छोक के ऐश्वयं शब्द का अथे योगेश्वर किया करते हैं, 
क्योंकि श्री अथात्‌ संपत्तिसूचक शब्द आगे आया है । परन्तु व्यवहार में ऐश्वर्य 
शब्द में सत्ता, यश और संपत्ति का, तथा ज्ञान में वैराग्य और धर्म का समावेश 
हुआ करता है; इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते हैं कि लोकिक दृष्टि से 
उक्त छोक का सब अर्थ ज्ञान ओर ऐश्व्य इन्हीं दो शब्दों से व्यक् हो जाता है । 
ओर जबकि स्वयं भगवान्‌ ने ही ज्ञान और ऐश्वर्य को अंगिकार किया है, तब हमें 
भी अवश्य करना चाहिये (गी. ३. २१; मभा. शा. ३४१. ३१ ) । कर्मयोग मार्ग 
का सिद्धान्त यह कदापि नहीं, कि कोरा आत्मज्ञान ही इस संसार में परम साध्य 
वस्तु है; यह तो संन्यास मार्ग का सिद्धान्त है, जो कहता है कि संसार दुःखमय 
है, इसलिये उसको एकदम छोड़ ही देना चाहिये। भिन्न भिन्न मार्मो के इन 
सिद्धान्तों को एकन्न करके गीता के अथ का अनथ करना उचित नहीं है । स्मरण 
रहे, गीता का ही कथन है कि ज्ञान के बिना केवत्व ऐश्वर्य सिवा आसुरी संपत्‌ के. 
आर कुछ नहीं है | इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्य के साथ ज्ञान, और 
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ज्ञान के साथ ऐश्वर्य, अथवा शान्ति के साथ पृष्टि, हमेशा होनी चाहिये । ऐसा 
कहने पर कि ज्ञान के साथ ऐश्वर्य होना अत्यावश्यक है, कम करने की आवश्य- 
कता आप ही आप उत्पन्न होती है । क्योंकि मनु का कथन है “ कर्मस्यार- 
भमायां हि पुरुष श्रीनिंषेवते ? ( मनु. ६. ३०० )--कर्म करनेवाले पुरुष को ही 
इस जगत्‌ में श्री अथांत्‌ ऐश्वर्य मिलता है, और प्रयक्ष अनुभव से भी यही बात 
सिद्ध होती है; एवं गीता में जो उपदेश अर्जुन को दिया गया है वह भी ऐसा ही 
है ( गी. ३. ८) । इस पर छुछ लोगों का कहना है, कि मोक्त की दृष्टि से कर्म 
की आवश्यकता न होने के कारण अन्त में, अ्रथांत्‌ ज्ञानोत्तर अवस्था में, सब 
कर्म को छोड़ देना ही चाहिये । परन्तु यहाँ तो केवल सुख-दुःख का विचार 
करना है, और अब तक मोक्ष तथा कर्म के स्वरूप की परीक्षा भी नहीं की गईं 
है, इसलिये उक्त आक्षेप का उत्तर यहाँ नहीं दिया जा सकता । आगे नवें तथा 
दसवें प्रकरण सें अध्यात्म ओर कमेविपाक का स्पष्ट विवेचन करके ग्यारहवें अक- 
रण में बतला दिया जायगा, कि यह आक्षेप भी बेसिस-पैर का है। 

सुख और दुःख दो मिन्न तथा स्वतंत्र वेदनाएँ हैं; सुखेच्छा केवल सुखोपभोग 
से ही तृप्त नहीं हो सकती, इसलिये संसार में बहुधा दुःख का ही अधिक अनुभव 
होता है, परन्तु इस दुःख को टालने के लिये तृष्णा या असंतोष और सब कर्मों का 
भी समूल नाश करना उचित नहीं; उचित यही है कि फलाशा छोड़ कर सब 
कर्मो को करते रहना चाहिये; केवल विषयोपभोग-सुख कभी पूर्ण होनेवाला नहीं-- 
वह अनित्य ओर पशुधम है; अतएव इस संसार में बुद्धिमान मनुष्य का सच्चा 
ध्येय इस अनित्य पशु-धमम से ऊंचे दर्ज का होना चाहिये; आत्मबुद्धि-पसाद से प्राप्त 
'होनेवाला शांति-सुख ही वह सच्चा ध्येय है; परन्तु आध्यात्मिक सुख ही यद्यपि 
इस अकार ऊंचे दर्ज़ का हो, तथापि उसके साथ इस सांसारिक जीवन में 
ऐहिक वस्तुओं की भी उचित आवश्यकता है; ओर, इसी लिये सदा निष्काम 
जुद्धि से प्रयत्व अथात कर्स करते ही रहना चाहिये;--इतनी सब बातें जब 
कर्मयोगशास्त्र के अनुसार सिद्ध हो चुकीं, तो अब सुख की दृष्टि से भी विचार 
करने पर यह बतलाने ही कोई आवश्यकता नही रह जाती, कि आधिभौतिक सुर्खों 
को ही परम साध्य मान कर कर्मों के केवल सुख-दुःखात्मक बाह्य परिणामों के 
तारतम्य से ही नीतिमत्ता का निर्णय करना अनुचित है । कारण यह है, कि जो 
वस्तु कभी पूर्णावस्था को पहुँच ही नहीं सकती, उसे परम साध्य कहना मानो 'परम' 
शब्द का दुरुपयोग करके स्रगजल के स्थान मे जल की खोज करना है | जब हमारा 
पपरस साध्य ही अनित्य तथा अपुर्ण है, तब उसकी आशा में बैठे रहने से हमें 
अनित्य-वस्तु को छोड़ कर और मिलेगा ही क्या ? “ धर्मो नित्य: सुखदुःखे त्वनित्ये ”? 
इस वचन का सर्म भी यही है। “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ”? इस शब्द्समूह 
के सुख शब्द के अर्थ के विषय में आधिभोतिक-वादियों में भी बहुत मतभेद है। उनमें 
से बहुतेरों का कहना है, कि बहुधा मनुष्य सब विषय-सुखों को लात मार कर केवल 
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सत्य अथवा धर्म के लिये जान देने को तयार हो जाता है, इससे यह मानना 
-अनचित है कि मनष्य की इच्छा सदेव आधिभोतिक सुख-प्राप्ति की ही रहती है। 
इसलिये उन पंडितों ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बदले में हित अथवा 
कल्याण शब्द की योजना करके “ अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” इस सूत्र 
का रूपान्यर “अधिकांश लोगों का अधिक हित या कल्याण ” कर देना चाहिये। 
- परन्तु, इतना करने पर भी, इस मत में यह दोष बना ही रहता है, कि कर्त्ता की 
बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं किया जाता। अच्छा, यदि यह कहें कि विषय-सुखों के 
साथ मानसिक सुखों का भी विचार करना चाहिये, तो उसके आधिभोतिक पक्ष की 
इस पहली ही ग्रतिज्ञा का विरोध हो जाता है-कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता का 
निर्णय केवल उसके बाह्य परिणामों से ही करना चाहिये-ओर तब तो किसी न 
किसी अंश में अध्यात्म-पक्ष को ही स्वीकार करना पड़ता है। जब इस रीति से 
अध्यात्म-पक्ष को स्वीकार करना ही पड़ता है, तो उसे अधूरा या अंशतः स्वीकार करने 
से क्या ल्ञाभ होगा ? इसी लिये हमारे कर्मयोग-शाखत्र में यह अन्तिम सिद्धान्त निश्चित्त 
किया गया है, कि सवेभूतहित, अधिकांश लोगों का अधिक सुख और, मनुष्यत्व का 
- परम उत्कषे इत्यादि नीति-निर्णंय के सब बाह्य साधनों को अथवा आधिभौतिक मार्ग 
को गौण या अग्रधान समझना चाहिये, ओर आत्मप्रसाद-रूपी आत्यान्तिक सुख तथा 
“उसी के साथ रहनेवाली कर्ता की शुद्ध बुद्धि को ही आध्यात्मिक कसोटी जान कर 
उसी से करम-अकर्म की परीक्षा करनी चाहिये। उन लोगों की बात छोड़ दो, जिन्हों 
ने यह क़सम खा ली हो, कि हम दृश्य सृष्टि के परे तत्त्ज्ञान में प्रवेश ही न करेंगे। 
जिन लोगों ने ऐसी क़सम खाई नहीं है, उन्हें युक्ति से यह मालूम हो जायगा, कि 
मन ओर बुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य कल्याण को ही कर्मयोग-शाख्तर 
में प्रधान मानना चाहिये। कोई कोई भूल से समझ बेठते हैं, कि जहाँ एक बार वेदान्त 
में घुसे कि बस, फिर सभी कुछ ब्रह्ममय हो जाता है ओर वहाँ व्यवहार की उपपत्ति 
का कुछ पता ही नहीं चलता | आज कल जितने वेदान्त-विषयक अन्थ पढ़े जाते 
हैं वे प्रायः संन्याससार्ग के अनुयायियों के ही लिखे हुए हैं; और संन्यास-मार्ग- 
वाले इस तृष्णारूपी संसार के सब व्यवहारों को निःसार समभते हैं, इसलिये 
डनके अन्थों में कर्मयोग की ठीक ठीक उपपत्ति सचमुच नहीं मिलती । अधिक 
क्या कहें, इन परसंप्रदाय-असहिष्ण अन्थकारों ने संन्यासमार्गीय कोटिक्रम था युक्ति 
“बाद को कर्मयोग सें सम्मिलित करके ऐसा सी प्रयत्न किया है, कि जिससे लोक सम- 
मने लगे हैं, कि कर्मयोग और संन्यास दो स्वतन्त्र मार्ग नहीं हैं, किन्तु संन्यास ही 
अकेला शास्रोक़ मोक्षमार्ग है। परन्तु यह समझ ठीक नहीं है। संन्यास भागे के 
समान कर्मयोग मार्ग भी बेदिक धर्स में अनादि काल से स्वतन्त्रतापू्वक चला आ 
"रहा है, ओर इस सार्ग के संचालकों ने वेदान्ततत्त्वों को न छोडते हुए कर्म-शासतर की 
ठीक ठीक उपपत्ति भी दिखलाई है। भगवद्वीता अन्थ इसी पन्‍थ का है। यदि गाता 
"को छोड़ दें, तो भी जान पड़ेगा कि अध्यात्म-दृष्टि से कार्य-अकार्य-शास्त्र के विवेचन 
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करने की पद्धति ग्रीन सरीखे अंन्थकार द्वारा खुद इंग्लैण्ड सें ही शुरू कर दी गई है;+ 
ओर जमेनी में तो उससे भी पहले यह पद्धति अचलित थी । दृश्य सृष्टि का कितना 
ही विचार करो, परन्तु जब तक यह बात ठीक ठीक मालूम नहीं हो जाती, कि इस" 
सृष्टि को देखनेवाला और कर्म करनेवात्ला कौन है, तब तक तात्तिक दृष्टि से इस विषय 
का भी विचार पूरा हो नहीं सकता, कि इस संसार में सनुष्य का परम साध्य, श्रेष्ठ. 
कर्तव्य या अन्तिम ध्येय क्‍या है । इसी लिये याज्ञवल्क्य का यह उपदेश है, कि 

“आत्मा वा भरे द्वृष्टच्यः श्रोतव्यों मनन्‍्तव्यों निदिध्यासितव्यः”” अस्तुत विषय में भी 

अक्षरशः उपयुक्त होता है। दृश्य जगत्‌ की परीक्षा करने से यदि परोपकार सरीखे तत्त्व 

ही अन्त में निष्पन्न होते है, तो इससे आत्मविद्या का महत्त्व कम तो होता ही नहीं, 

किन्तु उल्नटा उससे सब ग्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक और सुबुत मिल 

जाता है। इस बात के लिये तो कुछ उपाय ही नहीं है, कि आधिमोतिक-वादी 

अपनी बनाई हुईं मयोदा से स्वयं बाहर नहीं जा सकते । परन्तु हमारे शाख्कारों 
की दृष्टि इस संकुचित मयौदा के परे पहुँच गईं है, ओर इसलिये उन्हों ने आध्या- 

व्मिक दृष्टि से ही कमेयोगशासत्र की पूरी उपपत्ति दी है। इस उपपत्ति की चचो 

करने के पहले कर्म-अकर्म-परीक्षा के एक ओर पूथवपक्त का भी कुछ विचार कर 

लेना आवश्यक है, इसलिये अब इसी पन्‍थ का विवेचन किया जायगा। 
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छठवोँ प्रकरण । 
व्क्ल्स्द्रलक 


आधिदेवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्रज्विचार । 
सत्यपूतां वदेद्वाचं मनःपू्त समाचरेत्‌ । * 
मनु. ६, ४६ । 


छ्ुदृम-अकर्म की परीक्षा करने का, आधिभोतिक मार्ग के अतिरिक्न, दूसरा पनन्‍्थ 

आधिदेवत-वादियों का है । इस पंथ के लोगों का यह कथन है कि जब कोई 
मनुष्य कर्म-अकर्म का था कार्य-अकार्य का निर्णय करता है, तब वह इस झगड़े में 
नहीं पड़ता कि किस कर्म से कितना सुख अथवा दुःख होगा, अथवा उनसे से 
सुख का जोड़ अधिक होगा या दुःख का । वह आत्त्म-अनात्म-विचार की मंझट 
में भी नहीं पडता; और ये मूगड़े बहुतेरों की तो समझ में भी नहीं आते । यह 
भी नहीं कहा जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कर्म को केवल अपने सुख के 
लिये ही करता है। आधिमोतिक-वादी कुछ भी कहें, परंतु यदि इस बात का थोड़ा 
सा विचार किया जायें, कि धर्म-अधमे का निणंय करत समय मलुष्य के मन 
की स्थिति कैसी होती है, तो यह ध्यान में आ जायगा कि मन की स्वाभाविक 
और उद्त्त मनोवृत्तियाँ--करुणा, दया, परोपकार आदि---ही किसी काम को करने 
के लिये मनुष्य को एकाएक प्रवृत्त किया करती हैं । उदाहरणार्थ, जब कोई भिकारी 
देख पड़ता है तब सन में यह विचार आने के पहले ही कि “दान करने से जगत 
का अथवा अपने आत्मा का कितना हित होगा ? मनुष्य के हृदय में करुणावृत्ति 
जागृत हो जाती है, और वह अपनी शक्कि के अनुसार उस याचक को कुछ दान कर 
देता है। इसी अकार जब बालक रोता है तब माता उसे दूध पिलाते समय इस 
बात का कुछ भी विचार नहीं करती, कि बालकको दूध पिलानेसे लोगों का कितना 
हित होगा। अथांत्‌ ये उदत्त मनोबृत्तियो। ही कमयोगशासत्र की यथार्थ नींव हैं। 
हमें किसी ने ये मनोदृत्तियाँदी नहीं हैं; किन्तु ये निसमैसिद्ध अर्थात्‌ स्वाभाविक 
अथवा स्वयंभू देवता ही हैं। जब न्यायाधीश न्‍्यायासन पर बैठता है तब उसकी 
बुद्धि में न्याय देवता की मेरणा हुआ करती है; और वह उसी ग्रेरणा के अनुसार 
न्याय किया करता है; परन्तु जब कोई न्यायाधीश इस प्रेरणा का अनादर करता है 
तभी उससे अन्याय हुआ करते हैं। न्‍्यायदेवता के सदश ही करुणा, दया, परो- 
पकार, कृतज्ञता, कर्तव्य-प्रेस, बैये आदि सदूगुणों की जो स्वाभाविक मनोवृत्तियाँ 
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आचरण करना चाहिये जो मन को छुद्ध माठूम हो।*, 
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हैं वे भी देवता हैं । पत्येक मनुष्य स्वभावतः इन देवताओं के शुद्ध स्वरूप से 
परिचित रहता है । परन्तु यदि लोभ, द्वेष, मत्सर आदि कारणों से वह इन देव- 
ताओं की प्रेरणा की परवा न करे, तो अब देवता क्‍या करे ? यह बात सच है 
कि कई बार देवताओं में भी विरोध उत्पन्न हो जाता है, और तब कोई कार्य करते 
समय हमें इस का संदेह हो जाता है, कि किस देवता की प्रेरणा को अधिक 
बलवती मानें। इस संदेह को निर्णय करने के लिये न्याय, करुणा आदि देवताओं 
के अतिरिक किसी दूसरे की सलाह लेना आवश्यक जान पड़ता है। परन्तु ऐसे 
अवसर पर अध्यात्मविचार अथवा सुखदुःख की न्यूनाधिकता के रगढ़े में न पड़ 
कर, यदि हम अपने मनोदेव की गवाही ले, तो वह एकद्म इस बात का निर्णय 
कर देता है, कि इन दोनों में से कौन सा मारे श्रेयरकर है । यही कारण है कि उक़् 
सब देवताओं में मनोदेव श्रेष्ठ है। ' मनोदेवता ' शब्द में इच्छा, क्रोध, लोभ आदि 
सभी मनोविकारों को शामित्र नहीं करना चाहिये; किन्तु इस शब्द से मन की वह 
ईंश्वरद्त्त और स्वाभाविक शक्कि ही अभीष्ट है, कि जिसकी सहायता से भले छुरे का 
निर्णेय किया जाता है । इसी शक्कि का एक बढ़ा भारी नाम “' सदसह्विक-बुद्धि ”* 
है। यदि, किसी संदेह-अस्त अवसर पर, मनुष्य स्वस्थ अंतःकरण से ओर शांति के 
साथ विचार करें तो यह सद्सह्विविक-बुद्धि कभी उसको धोखा नहीं देगी । इतना ही 
नहीं, किन्तु ऐसे मौकों पर हम दूसरों से यही कहा करते हैं, ' कि तू अपने, मन से 
पूछ !। इस बड़े देवताके पास एक सूची हमेशा मौजूद रहती है । उसमें यह लिखा 
होता है कि किस सहुण को किस समय कितना महत्त्व दिया जाना चाहिये । 
थह मनोदेवता समय समय पर इसी सूची के अनुसार अपना निर्णय प्रगट किया 
करता है। मान लीजिये, कि किसी समय आत्म-रक्षा और अहिंसा में विरोध 
उत्पन्न हुआ और यह शंका उपस्थित हुई, कि दुर्भित्त के समय अभच्य भक्तण 
करना चाहिये या नहीं ? तब इस संशय को दूर करने के लिये यदि हम शांत 
चित्त से इस सनोदेवता की मिन्नत करें, तो उसका यही निर्णय प्रगट होगा कि 
< झअमच्य भक्षण करो ! । इसी अकार यदि कभी स्वाथे ओर पराथ अथवा परो- 
पकार के बीच विरोध हो जायें, तो उसका निर्णय भी इस मनोदेवता को सना कर 
करना चाहिये । मनोदेवता के घर की, धर्मे-अधम के न्‍्यूनाधिक भाव की, यह 
सूची एक अंथकार को शांतिपूर्वक विचार करने से उपलब्ध हुई है, जिसे उसने 
अपने अंथ में प्रकाशित किया है &। इस सूची में नम्नतायुक्क पूज्य भाव को पहला 


* इस सदसद्विवेक-बुद्धि को ही अंग्रेजी में (!०080०॥८8 कहते हैं, ओर आधि- 
दैवत पक्ष [7प्राध्र०यांड: 50000] कहलाता है। 

& इस अन्थकार का नाम 087768 )(87076907 ( जेम्स मार्टिनों ) है । इसने 
यह सूची अपने 7068 थी 66 7#०09 ( ४०. 7. 9. 466. व 
90, ) नामक ग्रंथ मे दी है। मार्टिनो अपने पंथ की [00-98ए0॥०0/08| कहता 
है। परन्तु हम उसे आधिदेवतपक्ष ही में शामिल करते हैं । 


आधिदेवतपक्ष और चक्षेत्रक्षेजशञविचार । १२४ 
अथौत्‌ अत्युच्च स्थान दिया गया है; और उसके बाद करुणा, कृतज्ञता, उदारता,. 
वात्सल्य आदि भावों को क्रशः नीचे की श्रेणियों में शामिल किया है । इस 
ग्रेथकार का मत है, कि जब ऊपर ओर नीचे की श्रेणियों के सदूगुणों में विरोध” 
डत्पन्न हो, तब ऊपर की श्रेणियों के सदूगुणों को ही अधिक मान देना चाहिये। 
उसके मत के अजुसार कार्य-अकारय का अथवा धर्म-अधम का निर्णय करने के लिये 
इसकी अपेक्षा और कोई उचित सामे नहीं है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि 
हम अत्यंत दूरदृष्टि से यह निश्चित कर लें कि "अधिकांश लोगों का अधिक सुख ! 
किसमें है, तथापि इस न्यूनाधिक भाव में यह कहने की सत्ता या अधिकार नहीं 
है कि “ जिस बात में अधिकांश लोगों का सुख हो वही तू कर; ' इस लिये अंत 
में इस प्रश्न का निर्णय ही नहीं होता कि ' जिसमें अधिकांश लोगों का हित है, 
चह बात में क्‍यों करूं?” और सारा रूगड़ा ज्यों का त्यों बना रहता है। राजा 
से बिना अधिकार प्राप्त किये ही जब कोई न्यायाधीश न्याय करता है, तब उसके 
निरणय की जो दशा होती है, ठीक वही दशा उस काये-अकार्य के निशेय की भी 
होती है, जो दूरचष्टिपूचिक सुख-दुःखों का विचार करके किया जाता है। केवल 
दृरदृष्टि यह बात किसी से नहीं कह सकती कि “ तू यह कर, तुझे यह करना ही 
चाहिये। ” इसका कारण यही है कि कितनी भी दूरदृष्टि हो, तो भी वह मलुष्यकृत 
ही है, और इसी कारण वह अपना प्रभाव मनुष्यों पर नहीं जमा सकती । ऐसे 
समय पर आज्ञा करनेवाला हम से श्रेष्ठ कोई अधिकारी अ्रवश्य होना चाहिये। और, , 
यह काम ईश्वरदत्त सदसद्विवकबुद्धि ही कर सकती है; क्योंकि वह मनुष्य की अपेक्षा 
श्रेष्ठ अतएवं मनुष्य पर अपना अधिकार ज़माने में समर्थ है। यह सदसद्ठि- 
वेक-बुद्धि या “ देवता ” खयंभु है, इसी कारण व्यवहार में यह कहने की रीति, 
पड़ गईं है कि मेरा “ मनोदेव ” अमुक प्रकार की गवाही नहीं देता । जब कोई . 
मनुष्य एक-आध बुरा काम कर बैठता है, तब पश्चात्ताप से वही स्वयं लज्जित हो 
जाता है, ओर उसका मन उसे हमेशा टोंचता रहता है । यह भी उपयुक़ देवता 
के शासन का ही फल है। इस बात से भी स्वतंत्र मनोदेवता का अस्तित्व सिद्ध हो. 
जाता है। कारण कि, आधिदेवत पंथ के मतानुसार, यदि उपर्युक् तिद्धान्त 
न भाना जायें, तो इस प्रश्न की उपपत्ति नहीं हो सकती कि हमारा मन; 
हमें क्‍यों ठोंचा करता है । 

ऊपर दिया हुआ दृत्तान्त पश्चिमी आधिदेवत पंथ के मत का है। पश्चिमी देशों, 
में इस पंथ का अचार विशेषतः ईसाई-धर्मोपदेशकों ने किया है । उनके मत के 
अनुसार, धर्म-अधममम का निर्णय करने के लिये, केवल आधिभोतिक साधनों की: 
अपेक्षा यह ईश्वरदत्त साधन सुल्लभ, श्रेष्ठ एवं ्राह्म है। तथापि हमारे देश में 
आचीन काल से कर्मेयोगशास्त्र का ऐसा कोई स्वतंत्र पंथ नहीं था, तथापि उप्युक्: 
मत हमारे प्राचीन अंथों में कई जगह पाया जाता है। महाभारत में अतेक स्थानों-- 
पर, मन की भिन्न भिन्न वृत्तियों को देवताओं का स्वरूप दिया, गया.है। पिछले: 





>> 


१्श्दे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 
अकरण में यह बतलाया भी गया है कि धर्म, सत्य, वृत्त, शील, श्री आदि देवताओं ने 
पल्हाद के शरीर को छोड कर इन्द्र के शरीर मे कैसे श्रवेश किया। कार्य-अकार्य 
का अथवा धर्म-अधर्स का निणेय करनेवाले देवता का नाम भी “घम ' ही है। 
ऐसे वर्णन पाये जाते है, कि शिबि राजा के सत्त्व की परीक्षा करने के लिये श्येन का 
रूप धर कर, और युधिष्टिर की परीक्षा लेने के लिये प्रथम यक्षरूप से तथा दूसरी 
बार कुत्ता बन कर, धर्मराज प्रगट हुए थे। स्वयं भगवद्वीता (१०.३४ ) में भी 
कीर्ति, श्री, वाक्‌, स्टूति, सेघा, छति और क्षमा ये सब देवता माने गये हैं। इनमे 
से स्थति, भेघा, उति और क्षमा मन के धर्म है। मन सी एक देवता है; । ओर 
परबह्म का प्रतीक समान कर, उपनिषदों में उसकी उपासना भी बतलाई गई है (ते. 
३.७५ छां. ३. १८ ) । जब सजुजी कहते है कि “ मनःपूतं समाचरेव्‌, ”? (६.४६) 
-मन को जो पवित्र सालूम हो वही करना चाहिये-तब यही बोध होता है, कि उन्हे 
“ मन ? शब्द से सनोदेवता ही अभिग्रेत है। साधारण व्यवहार में हम यही 
कहा करते है कि “जो मन को अछा मालूस हो वही करना चाहिये।” मनुजी 
ने मजुसंहिता के चोथे अध्याय (४७.३६१ ) में यह बात विशेष स्पष्ट कर दी है किः- 


यत्कमे कुवेतो5स्य स्यात्‌ परितोषो<न्तरात्मनः । 
तत्मयत्नेन कुर्वीत विपरीत तु वर्जयेत्‌ ॥ 


४ वह के प्रयत्नपूवेक करना चाहिये जिसके करने से हमारा अन्तरात्मा संतुष्ट 
हो, और जो कसे इसके विपरीत हो डसे छोड़ देना चाहिये।? इसी प्रकार चातु- 
वेण्य-धर्म आदि व्यावहारिक नीति के मूल तत्वों का उल्लेख करते समय भजु, 
याज्ञवल्क्य आदि स्खृति-गरथकार भी कहते हैंः--- 


बेदः स्वाति सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 

णतचतुर्विध प्राहुः साक्षारूमस्य लक्षणम्‌ ॥ 
“ चेद, स्वृति, शिष्ाचार और अपने आत्मा को प्रिय मालूम होना-ये धर्म के चार 
सूलतत्त्व है” ( मनु. २, १२ )। “ अपने आत्मा को जो प्रिय मालूम हो ”-इस 
का अथे यही है कि मन को जो शुद्ध मालूम हो । इससे स्पष्ट होता है कि जब 
अति, स्थति और सदाचार से किसी काये की धसता या अधर्मता का निर्णय नहीं 
हो सकता था, तब निर्णय करने का चौथा साधन “ सनःपूतता ” समझती जाती थी। 
पिछुले प्रकरण में कही गई पल्हाद ओर इन्द्र की कथा बतल्ला चुकने पर “ शील ! 
के लक्षण के विषय में, 'तराष्ट्‌ ने महाभारत से, यह कहा हैः-- 

मदन्येषां हित न स्थात्‌ आत्मनः कर्म पौरुषम्‌ । 

अपनत्रपेत वा येन न तत्कुयौत्‌ कर्थंचन ॥ 
अर्थात्‌ “ हमारे जिस कर्म से लोगों का हित नहीं हो सकता, अथवा जिसके करने 
में स्वयं अपने ही को लजा सालूम होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ” (सभा. 


आधेधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्क्षेत्रशविचार । १५७ 
शां १९४. ६६ )। इससे पाठकों के ध्यान में यह बात आजायगी, कि “ लोगों का 
हित हो नहीं सकता ” और “ ल्ज्जा मालूम होतीः है, ' इन दो पदों से “ अधि- 
कांश लोगों का अधिक हित ” ओर “ मनोदेवता ? इन दोनों पत्तों का इस छोक में 
एक साथ कैसा उल्लेख किया गया है। मनुस्मृति (१२, ३९,३७ ) में भी कहा गया है, 
कि जिस कर्म करने में लज़्जा मालूम होती है वह तासस है, और जिसके करने 
में लज्जा सालूम नहीं होती, एवं अन्तरात्मा संतुष्ट होता है, वह सात्तिक है। धम्म- 
'पद्‌ नामक बोझअन्थ ( ६७ ओर ६८ ) में भी इसी अकार के विचार पाये 
जाते हैं । कालिदास भी यही कहते हैं, कि जब क्म-अकर्म का निर्णय करने में 
कुछ सन्देह हो तब-- 

सतां हि. संदेहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तःकरणप्रवृत्तयः॥ 

“४ सत्पुरुष लोग अपने अन्तःकरण ही की गवाही को प्रमाण मानते हैं ” ( शा, 
१. २० )। पातंजल योग इसी बात की शिक्षा देता दे, कि चित्तृत्तियों का निरोध 
करके मन को किसी एक ही विषय पर कैसे स्थिर करना चाहिये; ओर यह योग- 
शास्त्र हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है; अतएुव जब कभी घर्म- 
अधम के विषय मे कुछ सन्देह उत्पन्न हो, तब हस लोगों को किसी से यह न सिखाये 
जाने को आवश्यकता है, कि अन्तःकरण को स्वस्थ ओर शाल्त करने से 
जो उचित सालूम हो, वही करना चाहिये । ” सब स्मृति-अन्थों के आरम्भ में, 
इस प्रकार के वर्णन मिलते है, कि स्ट्ृतिकार ऋषि अपने मन को एकाग करके ही 
चर्म-अधर्म बतलाया करते थे ( मनु, $. $ )। यों ही देखने से तो, * किसी 
काम में समन की गचाही लेना ! यह मार्ग अल्न्त सुलभ प्रतीत होता है, परन्तु 
जब हम तत्वज्ञान की दृष्टि से इस बात का सूच्म विचार करने लगते हैं कि ' शुद्ध 
'मन ” किसे कहना चाहिये, तब यह सरत्न पन्‍थ अन्त तक काम नहीं दे सकता; और 
यही कारण है, कि हमारे शाखकारों ने कर्मगोगशासत्र की इमारत इस कच्ची नींव 
पर खड़ी नहीं की है। अब इस बात का विचार करना चाहिये कि यह तत्तज्ञान 
कौन सा है। परन्तु इसका विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस बात का उच्चेख 
करना आवश्यक है, कि पश्चिमी आधिभौतिक-वादियों ने इस आधिदेवतपक्ष का 
किस प्रकार खंडन किया है। कारण यह है कि, यद्यपि इस विषय में आध्यात्मिक 
और आधिभेतिक पन्‍थों के कारण भिन्न भिन्न है, तथापि उन दोनों का अन्तिस 
जिणेय एक ही सा है । अतएव, पहले आधिभोतिक कारणों का उल्लेख कर देने 
से आध्यात्मिक कारणों की महत्ता और सयुक्वता पाठकों के ध्यान में शीघ्र आजायगी। 

ऊपर कह आये है, कि आधिदेविक पन्‍्थ में शुद्ध मन को ही अम्रस्थान दिया 
गया है। इससे यह प्रगट होता है कि * अधिकांश' लोगों का अधिक सुख 0 
वाले आधिभोतिक नीतिपन्ध में कर्ता की बुद्धि या हेतु के कुछ भी विचार न किये 
जाने का जो दोष पहले बतत्लाया गया है, वह इस आधिदेवतपक्त में, नहीं है। 
परन्तु जब हम इस बात का सूच्षत्त विचार करने लगते हैं, कि सदसह्विविकरूपी 
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शुद्ध मनोदेवता किसे कहना चाहिये, तब इस पनन्‍थ में भी दूसरी अनेक अपरिहाये 
बाधाएँ उपस्थित हो जाती हैं। कोई भी बात लीजिये, कहने की आवश्यकता नहीं 
है, कि उसके बारे में भमली भांति विचार करना--वह आह्य है अथवा अग्माह्य है, 
करने के योग्य है या नहीं, उससे लाभ अथवा सुख होगा या नहीं, इत्यादि बातों 
को निश्चित करना--नाक अथवा ऑख का कास नहीं हैं; किन्तु वह काम उस स्वतंत्र 
इन्द्रिय का है जिसे सन कहते हैं । अर्थात्‌, कार्य-अकार्य अथवा धर्म-अधर्म का 
निर्णय मन ही करता है; चाहे आप उसे इन्द्रिय कहें या देवता। यदि आधिदेविक 
पन्‍थ का सिफे यही कहना हो, तो कोई आपत्ति नहीं। परन्तु पश्चिमी आधिदेवत 
पक्ष इससे एक पग और भी आगे बढा हुआ है। उसका यह कथन है, कि भत्रा 
अथवा बुरा ( सत्‌ अथवा असत्‌ ), न्‍्याय्य अथवा अन्याय्य, घस अथवा अधर्म 
का निर्णय करना एक बात है; और इस बात का निर्णय करना दूसरी बात है, कि 
अमुक पदार्थ भारी है या हलका है,*गोरा है या काला, अथवा गणित का कोई 
उदाहरण सही है या गलत। ये दोनों बातें अत्यन्त भिन्न हैं। इनमे से दूसरे प्रकार 
की बातों का निर्णय न्‍्यायशासत्र का आधार ले कर मन कर सकता है, परन्तु पहले 
प्रकार की बातों का निर्णय करने के लिये केवल मन असमर्थ है, अतएव यह कास 
सदसह्िविचन-शक्किरूप देवता ही किया करता है, जो कि हमारे मन में रहता है। 
इसका कारण वे यह बतलाते हैं, कि जब हम किसी गणित के उदाहरण की जॉच 
करके निश्चित करते हैं कि वह सही है या गलत, तब हम पहले उसके गुणा, जोड़ 
आदि की जेंच कर लेते हैं, और फ़िर अपना निश्चय स्थिर करते हैं; अर्थात्‌ इस 
निश्चय के स्थिर होने के पहले मन को अन्य क्रिया या व्यापार करना पड़ता है । 
परन्तु भले-डुरे का निणेय इस अकार नहीं किया जाता | जब' हम यह सुनते है, 
कि किसी एक आदसी ने किसी दूसरे को जान से मार डाला, तब हमारे मुंह से 
एकाएक यह उद्धार निकल पढ़ते हैं “ रास राम | उसने बहुत बुरा काम किया [? 
और इस विषय में हमें कुछ भी विचार नहीं करना पड़ता। अतएव, यह नहीं 
कहा जा सकता, कि कुछ भी ब्रिचार न करके आप ही आप जो निर्णय हो 
जाता है, और जो निर्णय विचार-पूंक किया जाता है, वे दोनों एक 
ही मनोवृत्ति के व्यापार हैं । इसलिये यह मानना चाहिये कि सद- 
सहिविचन-शक्ति भी एक खतन्त्र मानसिक देवता है। सब मनुष्यों के अन्तःकरण 
में यह देवता या शक्कि एक ही सी जागृत रहती है, इसलिये हत्या करना सभी 
लोगों को दोष प्रतीत होता है; और उसके विषय में किसी को कुछ सिखलाना भी 
नहीं पड़ता । इस आधिदेविक युक्निवाद पर आधिमौतिक पन्‍्थ के लोगों का यह 
उत्तर है, कि सिफ्रै “ हम एक-आध बात का निर्णय एकदम कर सकते हैं ”” इतने 
ही से यह नहीं माना जा सकता, कि जिस बात का निर्णय विचार-पूत्रेक किया 
जाता है वह उससे भिन्न है। किसी काम को जल्दी अथवा धीरे करना अभ्यास 
पर अवलम्पित है। उदाहरणार्थ, गणित का विषय लीजिये। व्यापारी लोग सन के 
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) भाव से सेरछुटाक के दाम एकद्म सुखाअ गणित की रीति से बतल्ाया करते हैं; इस 
* कारण यह नहीं कहा जा सकता, कि गुणाकार करने की उनकी शक्ति या देवता किसी 
' अच्छे गणितश्ञ से भिन्न है। कोई काम, अभ्यास के कारण, इतना अच्छी तरह सघ 
. जाता है, कि बिना विचार किये ही कोई मनुष्य डसको शीघ्र और सरलतापूरवक कर 
लेता है। उत्तम लक्ष्यभेदी मनुष्य उड़ते हुए पक्षियों को बन्दूक से सहज मार गिराता 
है, इससे कोई भी यह नहीं कहता, कि लक्ष्यभेद्‌ एक स्वतन्त्र देवता है। इतना ही 
नहीं, किन्तु निशाना मारना, उड़ते हुए पक्तियों की गति को जानना, इत्यादि शा्खाय 
बातों को भी कोई निरर्थक और त्याज्य नहीं कह सकता | नेपोलियन के विषय से 
यह बात असिद्ध है कि, जब वह समरांगण में खड़ा हो कर चारों ओर सूच्म दृष्टि 
से देखता था, तब उसके ध्यान में यह बात एकद्म आजाया करती थी, कि शत्रु 
किस स्थान पर कमज़ोर है। इतने ही से किसी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है, कि 
युदुकला एक स्वतन्त्र देवता है ओर उसका अन्य मानसिक शाक्लियों से कुछ भी 
सम्बन्ध नहीं है। इसमें सन्देह नहीं, कि किसी एक काम में किसी की बुद्धि 
स्वभावतः अधिक काम देती है ओर किसी की कम; परन्तु सिर्फ़ इस असमानता के 
आधार पर ही हम यह नहीं कहते कि दोनों की डुद्धि वस्तुतः भिन्न है। इसके 
अतिरिक्त यह बात भी सत्य नहीं, कि कार्ये-अकाये का अथवा धम्म-अधमे का निर्णय 
एकाएक हो जाता है। यदि ऐसा ही होता तो यह अश्न ही कभी उपस्थित न होता 
कि “ अम्रुक कास करना चाहिये अथवा नहीं करना चाहिये ” | यह बात़ अगर है, 
कि इस प्रकार का पश्ष प्रसंगाजुसार अर्जुन की तरह सभी लोगों के सामने उपस्थित 
हुआ करता है; ओर कार्य-अकार्य-निर्ण॑य के कुछ विषयों मे, भिन्न भिन्न लोगों के 
अभिमय भी भिन्न भिन्न हुआ करते हैं। यदि सद्सद्विवेचनरूप स्वयम्भू देवता एक 
ही है, तो फिर यह भिन्नता क्यों हैं ? इससे यही कहना पढ़ता है, कि मनुष्य की 
बुद्धि जितनी सुशिक्षित अथवा सुसंस्क्रत होगी, उतनी ही योग्यता-पूर्वक वह किसी 
बात का निर्ण॑य करेगा। बहुतेरे जेगली लोग ऐसे भी हैं कि जो मनुष्य का वध करना 
अपराध तो मानते ही नहीं, किन्तु वे मारे हुए मलुष्य का सांस भी सहर्ष खा 
जाते हैं ! जंगली लोगों की बात जाने दीजिये। सम्य देशों में भी यह देखा जाता 
है, कि देश के चलन के अनुसार किसी एक देश में जो बात गह्ले समझी जाती है, 
वही किसी दूसरे देश में सवेमान्य समझी जाती है। उदाहरणार्थ, एक खस््री के 
रहते हुए दूसरी स्री के साथ विवाह करना विल्ञायत में दोष समभ्कता जात है; परन्तु 
हिन्दुस्थान में यह बात विशेष दूषणीय नहीं मानी जाती। भरी सभा में सिर की पगडी 
उतारना हिन्दू लोगों के लिये लज्जा या अमर्यादा की बात है, परन्तु अंग्रेज़ लोग सिर 
की टोपी उतारना ही सम्यता का लक्षण मानते हैं। यदि यह बात सच है, कि ईश्वर- 
दत्त या स्वाभाविक सद्सद्विवेचन-शक्कि के कारण ही बुरे कम करने में ल्ज्ण मालूम 
होती है, तो क्या सब लोगों को एक ही कृत्य करने में एक ही समान त्ज्जा नहीं 
मालूम होनी चाहिये ? बड़े बड़े लुटेरे और डाकू लोग भी, एक बार जिसका नमक खा 
. गी, र. १७-१८ 
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लेते हैं उस पर हथियार उठाना निच्य मानते हैं, किन्तु बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी राष्ट भी 
अपने पड़ोसी राष्ट्र का वध करना स्वदेशभक्ति का लक्षण समभते है । यदि सदस- 
'ह्विवेचन-शक्निरूप देवता एक ही है, तो यह भेद क्‍यों माना जाता है ? और यदि यह 
कहा जायें, कि शिक्षा के अनुसार अथवा देश के चलन के अनुसार सदसह्ठिवेचन- 
शक्कि में भी भेद हो जाया करते हैं, तो उसकी स्वयंभू नित्यता में बाधा आती 
है। मनुष्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य दशा को छोड़ कर सभ्य बनता जाता है, दा वयों 
उसके मन और घुद्धि का विकास होता जाता है; ओर इस तरह बुद्धि का विकास 
होने पर, जिन बातों का विचार वह अपनी पहली असभ्य अवस्था में नहीं कर 
सकता था, उन्हीं बातों का विचार अब वह अपनी सभ्य दशा में शीघ्रता से 
करने लग जाता है। अथवा यह कहना चाहिये, कि इस बुद्धि का विकसित होना 
ही सभ्यता का लक्षण है। यह समय अथवा सुशिक्षित मनुष्य के इन्द्रियनिग्नह 
का गरिणाम है, कि वह ओरों की वस्तु को ले लेने या मॉगने की इच्छा नहीं करता | 
इसी प्रकार मन की वह शक्कि भी, जिससे छुरे-मले का निर्णय किया जाता है; 
धीरे धीरे बढती जाती है, और अब तो कुछ कुछ बातों से वह इतनी परिपक होती 
ही है, कि किसी विषय में कुछ विचार किये बिना ही हम लोग अपना नैतिक निर्णय 
अकट कर दिया करते हैं। जब हमें आँखों से कोई दूर या पास की वस्तु देखनी 
होती है, तब आँखों की नसों को उचित परिणाम से खींचना पडता है; और 
यह क्रिया इतनी शीघ्रता से होती है कि हमें उसका कुछ बोध भी नहीं होता । 
परन्तु क्या इतने ही से किसी ने इस बात की उपपत्ति को निरुपषयोगी मान रखा 
है? सारांश यह है, कि मलुष्य की बुद्धि या मन सब समय और सब कासों में 
शक ही है। यह बात यथाथे नहीं कि काले-गोरे का निरेय एक अकार की बुद्धि 
करती है, ओर छुरे-भले का निरयेय किसी अन्य अकार की बुद्धि से किया जाता 
है। केवल अन्तर इतना ही है, कि किसी में बुद्धि कम रहती है और किसी की 
अशिक्षित अथवा अपरिपक्क रहती है । उक्त भेद की ओर, तथा इस अनुभव की 
ओर भी उचित ध्यान दे कर, कि किसी काम को शीघ्रदापूवेक कर सकना केवल 
आदत या अभ्यास का फल है। पश्चिमी आधिभोतिकवादियों ने यह निश्चय 
किया है, कि सन की स्वाभाविक शक्तियों से परे सदसट्ठटिचारशक्कि नामक कोई 
मिन्न खतस्‍्त्र ओर विलक्षण शक्ति के मानने की आवश्यकता नहीं है । 

इस विषय में हमारे प्राचीन शाखत्रकारों का अन्तिम निरणेय भी पश्चिमी आधि- 
ओतिक-वादियों के सदश ही है। वे इस बात को मानते हैं, कि स्वस्थ और शान्त 
अंतःकरण से किसी भी बात का विचार करना चाहिये । परन्तु उन्हें यह बात 
मान्य नहीं, कि धर्म-अधम का निर्णय करनेवाल्ी बुद्धि अलग है ओर काला-गोरा 
पहचानने की बुद्धि अलग है । उन्होंने यह भी प्रतिपादन किया है, कि सन जितना 
सुशिक्षित होगा उतना ही वह भला या बुरा निर्णय कर सकेगा, अतएवं मन 
को सुशिज्षित करने का अयल्न प्रत्येक को इढ्ता से करना चाहिये परन्तु वे इस 
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चात को नहीं मानते, कि सद्सहिविचन-शक्कि, सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न वस्तु या 
ईश्वरीय प्रसाद है। आचीन समय में इस बात का निरीक्षण सूक्ष्म रीति से किया 
गया है, कि मनुष्य को ज्ञान किस श्रकार प्राप्त होता है, और उसके मन का या बुद्धि 
का व्यापार किस तरह हुआ करता है। इसी निरीक्षण को ० ज्षेत्न-क्षेत्नज्ग-विचार ! 
कहते हैं। क्षेत्र का अथ “शरीर ” ओर क्षेन्नश का अर्थ ' आत्मा ? है। यह क्षेत्र- 
नक्षेत्रज्ञ-विचार अध्यात्मविद्या की जड है। इस क्षेत्र-च्षेत्रज्-विद्या का ठीक दीक ज्ञान 
हो जाने पर, सद्सह्विविक-शक्ति ही की कौन कहे, किसी भी मनोद्वता का अस्तित्व 
आत्मा के परे या स्वतंत्र नहीं माना जा सकता। ऐसी अवस्था में आधिदेवत पक्त 
आप ही आप कमज़ोर हो जाता है। अतएवं, अब यहाँ इस ज्षेत्र-क्षेत्रज्य-विद्या ही 
का विचार संक्षेप में किया जायगा। इस विवेचन से भगवद्गीता के बहुतेरे सिद्धान्तों 
का सत्याथे भी पाठकों के ध्यान में अच्छी तरह आजायगा । 

यह कहा जा सकता है, कि मनुष्य का शरीर (पिंड, क्षेत्र या देह ) एक 
बहुत बड़ा कारखाना ही है। जैसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
लिया जाता है, फ़िर उस माल का चुनाव यथा व्यवस्था करके इस बात का निश्चय 
किया जाता है, कि कारखाने के लिये उपयोगी और निरुपयोगी पदार्थ कौन से 
हैं; ओर तब बाहर से लाये गये कच्चे माल से नई चीजें बनाते ओर उन्हें बाहर 
भेजते हैं। वैसे ही मनुष्य की देह में भी अतित्षण अनेक व्यापार हुआ करते हैं। 
इस सृष्टि के पांचभोतिक पदार्थों का ज्ञान आ्राप्त करने के लिये मनुष्य की इंद्रियाँ ही 
अथम साधन है। इन इंद्वियों के द्वारा सष्ठि के पदाथों का यथार्थ अथवा मूल 
स्वरूप नहीं जाना जा सकता। आधिभोतिक-वादियों का- यह मत है, कि पदाथी 
का यथाथ स्वरूप वैसा ही है, जैसा कि वह हमारी इंद्वियों को प्रतीत होता है । 
परन्तु यदि कल किसी को कोई नूतन इंद्विय प्राप्त हो जायें, तो उसकी दृष्टि से सृष्टि 
के पदार्थों का गुण-धम जैसा आज है वैसा ही नहीं रहेगा । मनुष्य की इंद्वियों में 
'भी दो भेद हैं--एक कमेंद्वियों ओर दूसरी ज्ञानेन्द्रियों। हाथ, पेर, वाणी, गुद और 
'डपस्थ ये पांच क्मन्द्रियों हैं। हम जो कुछ व्यवहार अपने शरीर से करते हैं, वह सब 
इन्हीं क्मेंद्रियों के द्वारा होता है। नाक, ओंखे, कान, जीस ओर त्वचा ये पाँच ज्ञान- 
द्वियाँ हैं। आखों से रूप, जिव्हा से रस, कानों से शब्द, नाक से गन्ध, ओर त्वच, 
से स्पर्श का ज्ञान होता है। किसी किसी भी बाह्य पदार्थ का जो हमें ज्ञान होता है वह 
उस पदार्थ के रूप-रस-शब्द-गन्ध-स्पश के सिवा और कुछ नहीं है । उदाहरणाथ, 
एक सोने का टुकड़ा ल्ीजिये। वह पीला देख पडता है, त्वचा को कठोर 
मालूम होता है, पीटने से लम्बा हो जाता है, इत्यादि जो गुण हमारी इंद्वियों 
को गोचर होते है उन्हीं को हम सोना कहते हैं, ओर जब ये गुण बार बार एक ही 
पदार्थ में एक ही से धग्गोचर होंने लगंते हैं, तब हमारी दृष्टि से सोना एक स्वतन्त्र 
पदार्थ बन जाता है। जिस प्रकार, बाहर का माल भीतर लाने के लिये ओर भीतर 
का साल बाहर भेजने लिये किसी कारखाने में दरवाज़े होते. हैं, उसी प्रकार 


श्श्श गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र ! 
मनुष्य के देह में बाहर के माल को भीतर लेने के लिये ज्ञानेन्द्रिय-रुपी द्वार हैं, ओर 
भीतर का साल बाहर भेजने के लिये कर्मन्द्रिय-रूपी द्वार हैं। सूर्य की किरणे 
किसी पदार्थ पर गिर कर जब लेोटती हैं और हमारे नेन्नों मे प्रवेश करती है, तब 
हमारे आत्मा को उस पदार्थ के रूप का ज्ञान होता है। किसी पदार्थ से आनेवाली 
गन्ध के सूचम परमाझु जब हमारी नाक के सजातन्तुओं से कराते हैं तब हमें उस 
पदार्थ की बास आती है । अन्य ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार भी इसी अकार हुआ करते 
हैं। जब ज्ञानेन्द्रियां इस अकार अपना व्यापार करने लगती हैं, तब हमें उनके द्वारा 
बाह्य सृष्टि के पदार्थों का ज्ञान होने लगता है। पंरत ज्ञानेन्द्रियोँ जो कुछ व्यापार 
करती हैं उसका ज्ञान स्वयं उनको नहीं होता, उसी लिये ज्ञानेन्द्रियों को 'ज्ञाता 
नहीं कहते, किंतु उन्हें सिफ्रे बाहर के माल को भीतर ले जानेवाले “द्वार! ही 
कहँते हैं। इन दरवाज़ों से माल भीतर आजाने पर उसकी व्यवस्था करना मन का 
काम है। उदाहरणाथ, बारह बजे जब घड़ी में घण्टे बजने लगते है, तब एकद्म हमारे 
कानों को यह नहीं समझ पडता कि कितने बजे है; किंतु ज्यों ज्यों घडी में 'टन्‌ दन्‌! की 
एकएक आवाज होती जाती है, त्यों त्यों हवा की लहरें हमारे कानों पर आकर टक्कर 
मारती हैं, और मज्ातंतु के द्वारा प्रत्येक आवाज़ का हमोरे मन पर पहले अलग 
अलग संस्फार होता है, और अंत में इब सबों को जोड़ कर हम निश्चय किया 
करते हैं कि इतने बजे हैं। पशुओं में भी ज्ञानेन्द्रियँ होती हैं। जब घडी की 
“टन टन! आवाज़ होती है तब पत्येक ध्वनि का संस्कार उनके कानों के द्वारा सन 
तक पहुँच जाता है; परन्तु उनका भन. इतना विकसित नहीं रहता कि, वे उन 
सब संस्कारों को एकत्र करके यह निश्चित कर लें कि बारह बजे हैं। यही अथे 
शास्रीय परिभाष में इस अकार कहा जाता है, कि यद्यपि अनेक संस्कारों का 
पृथक एथक ज्ञान पशुओं को हो जाता है, तथापि उस अनेकता की एकता का 
बोध उन्हें नहीं होता । भगवद्दाता ( ३. ४३ ) में कहा हैः--- इंद्रियाणि परा-* 
ण्याहुः इंद्रियेम्यः परं॑ मनः” अर्थात्‌ इंद्गियों। (बाह्य ) पदार्था से श्रेष्ठ हें ओर 
मन इंद्वियों से भी श्रेष्ठ हे। इसका भावार्थ भी वही है, जो उपर लिखा गया है। 
पहले कह आये हैं, कि यदि मन स्थिर न हो तो ऑखे खुलीं होने पर भी कुछ 
देख नहीं पड़ता, ओर कान खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं पड़ता । तात्पय यह 
है, कि इस देहरूपी कारखाने में मन! एक मुंशी (क्लकक॑ ) है, जिसके पास 
बाहेर का सब माल श्ानेन्द्रियों के द्वारा भेजा जाता है; और यही सुंशी (मन) 
उस भाल की जॉच किया करता है। अब इन बातों का विचार करना चाहिये कि, . 

यह जांच किस अकार की जाती है, ओर जिसे हम अब तक सामान्यत. “ सन ? कहते 
आये हैं, उसके भी और कौन कौन से भेद किये जा सकते हैं, अथवा एकही मन को 
भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार कौन कौन से भिन्न भिन्न नाम प्राप्त हो जाते हैं । 


ज्ञानेन्द्रियों के ह्वारा मन पर जो संस्कार होते है उन्हें प्रथम एकत्र करके ओर 
उनकी परस्पर तुलना करके इस बात का निर्य करना पडता है, कि उनमे से अच्छे 
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कोन से हैं और बुरे कौन से हैं; ग्राह्म अथवा त्याज्य कौन से हैं, ओर लाभदायक तथा 
हानिकारक कौन से हैं । यह निर्णय हो जाने पर उनमें से जो बात अच्छी, आशय, 
स्ताभदायक, उचित अथवा करने योग्य होती है उसे करने में हम अबृत्त हुआ करते 
हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदाहरणार्थ, जब हम किसी बगीचे में 
जाते हैं तब, ऑख ओर नाक के द्वारा, बाग के वृत्तों ओर फूलों के संस्कार हमारे 
मन पर होते हैं। परन्तु जब तक हमारे आत्मा को यह ज्ञान नहीं होता कि, इन 
फूलों में से किसकी सुगन्ध अच्छी और किसकी बुरी है, तव तक किसी फूल को 
आप कर लेन की इच्छा सन में उत्पन्न नहीं होती, और न हम उसे तोडने का प्रयत्न 
ही करते हैं। अतएव सब मनोच्यापारों के तीन स्थूल्न भाग हो सकते हैंः-- 
(१) ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा बाह्य पदाथों का ज्ञान श्आप्त करके उन संस्कारों को 
तुलना के लिये व्यवस्थापूर्वक रखना; ( २) ऐसी व्यवस्था हो जाने पर उनके 
अच्छेपन या बुरेपन का सार-असार-विचार करके यह निश्चय करना, कि कोन सी 
बात गआाह्य है ओर कौन सी त्याज्य; और (३ ) निश्चय हो चुकने पर, ग्राह्य वस्तु 
को प्राप्त कर लेने की और अग्माह्म को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हो कर फ़िर 
उसके अनुसार प्रवृत्ति का होना । परन्तु यह आवश्यक नहीं, कि ये तीनों 
व्यापार बिना रुकावट के लगातार एक के बाद एक होते ही रहें । सम्भव है, 
कि प्रहल्ले किसी समय भी देखी हुई वस्तु की इच्छा आज हो जायें; किन्तु इतने ही से 
यह नहीं कह सकते, कि उक्त तीनों क्रियाओं में से किसी भी क्रिया की आवश्यकता 
नहीं है। यद्यपि न्याय करने की कचहरी एक ही होती है, तथापि उसमें काम का 
“विभाग इस प्रकार किया जाता हैः--पहले वादी और प्रतिवादी अथवा उनके वकील 
अपनी अपनी गवाहियें। ओर सुबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं, इसके बाद 
न्यायाधीश दोनों पक्षों के सुबूत देख कर निर्णय स्थिर करता है, और अंत में न्‍्याया- 
धीश के निर्णय के अनुसार नाज़िर कारवाई करता है। दीक इसी प्रकार जिस सुंशी 
को अभी तक हम सामान्यतः “ मन ? कहते आये हैं, उसके ज्यापारों के भी 
विभाग हुआ करते हैं। इनमें से, सामने उपस्थित बातों का सार-असार-विचार करके 
यह निश्चय करने का काम (अर्थात्‌ केवल न्यायाधीश का काम ) “बुद्धि” नामक 
इंद्रिय का है, कि कोई एक बात अमुक प्रकार ही की (एवमेव ) है, दूसरे प्रकार 
की नहीं (नाउन्‍्यथा) । ऊपर कहे गये सब मनोच्यापारों में से इस सार-असार-विवेक 
शक्कि को अलग कर देने पर सिफफ बचे हुए व्यापार ही जिस इंद्विय के द्वारा हुआ करते 
हैं, उसी को सांख्य और वेदान्तशाख मे * सन ? कहते हैं (सां. का. २३ और २७ 
देखो )। यही मन वकील के सदश, कोई बात ऐसी है ( संकल्प ) अथवा इस 
के विरुद्ध वेसी है ( विकल्प ) इत्यादि कल्पनाओं को चुद्धि के सामने निर्णय करने 
के लिये पेश किया करता है। इसी लिये इसे “ संकल्प-विकल्पात्मक * अर्थात्‌ 
'बिना निश्चय किये केवल कल्पना करनेवाली, ईंद्रिय कहा गया है। कभी कभी 
+सक्कत्प ' शब्द सें “ निश्चय ” का भी अथ शामिल कर दिया जाता है ( छांदोग्य 
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७. ४. ५१ देखो )। परन्तु यहाँ पर सझूलप” शब्द का उपयोग--निश्चय की अपेक्षा न 
रखते हुए---अम्जुक बात अमुक प्रकार की मालूम होना, मानना, कल्पना करना, सम- 
भना, अथवा कुछ योजना करना, इच्छा करना, चिंतन करना, सन में लाना आदि 
व्यापारों के लिये ही किया गया है। परन्तु, इस प्रकार वकील के सदश, अपनी कल्प- 
नाओं को बुद्धि के सामने निर्णयार्थ सिफ्ले उपस्थित कर देने ही से मन का काम पुरा 
नहीं हो जाता। बुद्धि के द्वारा डुरे-भल्रे का निर्यय हो जाने पर, जिस बात को बुद्धि 
ने आह्य साना है उसका कर्मेन्द्रियों से आचरण कराना, अर्थाद्‌ बुद्धि की श्ाज्ञा को 
कार्य में परिणत करना--यह नाज़िर का काम भी मन हीं को करना पढ़ता है। 
इसी कारण मन की व्याख्या दूसरी तरह भी की जा सकती है।यह कहने सें कोई 
आपत्ति नहीं कि, बुद्धि के नि्यंय की कारवाई पर जो विचार किया जाता है, वह भी 
एकगपकार से संकल्प-विकल्पात्मक ही है। परन्तु इसके लिये संस्क्ृत में “ ब्याकरण- 
विचार करना * यह स्वतन्त्र नाम दिया गया है। इसके अतिरिक्न शेष सब काये बुद्धि 
के है। यहा तक, कि मन स्वये अपनी ही कल्पनाओं के सार-असार का विचार 
नहीं करता। सार-असार-विचार करके किसी भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान आत्मा को करा 
देना, अथवा चुनाव करके यह निश्चय करना कि अमुक वस्तु असुक अकार की है, 
यातक से कार्य-कारण-सम्बन्ध को देख कर निश्चित अचुमाव करना, अथवा काये- 
अकाये का नि्ंय करना, इत्यादि सब व्यापार बुद्धि के हैं। संस्कृत में इन ब्यापारों 
को “ व्यवसाय ! या “अध्यवसाय ! कहते हैं। अतएव दो शब्दों का उपयोग 
करके “ बुद्धि ” ओर “मन ! का भेद बतलाने के लिये, महासारत (शा.२६१.११) 
मे यह व्याख्या दी गई हैः-- 
व्यवसायात्मिका बुद्धिः मनो व्याकरणात्मकम्‌ । 

«४ बुद्धि (इंद्रिय) व्यवसाय करती है अथांव्‌ सार-असार-विचार करके कुछ 
निश्चय करती है; और मन व्याकरण अथवा विस्तार है--बह अगली अवस्था 
करनेवाली अवतंक इंद्विय है; अथाद बुद्धि व्यवसायात्मिक है ओर मन व्याकर- 
णात्मक है। ” भगवद्नीता मे सी “ व्यवसायात्मिका बुद्धि: ” शब्द पाये जाते 
हैं ( गी. २. ४४ ); ओर वहाँ भी बुद्धि का अर्थ' सार-असार-विचार करके निश्चय 
करनेवाली इंद्विय ? ही है। यथाथे में चुद्धि केवल एक तलवार है | जो कुछ 
उसके सामने आता हैं या लाया जाता है, डसकी काट-छॉट करना ही उसका कास 
है; उसमें दूसरा कोई भी गुण अथवा धर्म नहीं है ( सभा. वन. १८१, २६) । 
संकल्प, वासना, इच्छा, स्थिति, धति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, प्रेम, दया, सहाजु- 
भूति, झृतश्ता, काम, लजा, आनंद, भय, राग, संग, , लोभ मद, मत्सर, 

क्रोध इत्यादि सब मन ही के गुण अथवा धर्म हैं (ब्. ४. ९- २; मैच्यु ६. ३० ) ! 

जैसी जैसी ये मनोत्ञात्तियां जागृत होती जाती हैं वेसे ही कर्म करने की ओर 
अलुष्य की अद्त्ति हुआ करती है। उदाहरणार्थ सनुष्य चाहे जितना बुद्धिमान 
हो और चाहे वह गरीब लोगों की दुर्दूशा का हाल भल्री भाँति जानता हो, तथापि 
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यदि उसके हृदय में करुणावृत्ति जागृत न हो, तो उसे गरीबों की सहायता करने की 
इच्छा कभी होगी ही नहीं | अथवा, यदि थैये का अभाव हो तो युद्ध करने की 
इच्छा होने पर भी वह नहीं लड़ेगा। तात्पर्य यह है, कि बुद्धि सिफ्रे यही बतलाया 
करती है कि जिस बात को करने को हम इच्छा करते है उसका परिणास क्‍या 
होगा । इच्छा अथवा चैये आदि गुण बुद्धि के धर्म नहीं है, इसलिये छुद्धि स्वयं 
(अथौत्‌ बिना सन की सहायता लिये ही ) कभी इंद्वियों को प्रेरित नहीं कर सकती। 
इसके विरुद्ध क्रोध आदि दृत्तियों के वश में हो होकर स्वयं मन चाहे इंद्वियों को 
प्रेरित भी कर सके, तथापि यह नहीं कहा जा सकता, कि बुद्धि के सार-असार-विचार 
के बिना केवल मनोवृत्तियों की प्रेरणा से किया गया काम नीति की दृष्टि से शुद्ध ही 
होगा । उदाहरणार्थ, यदि बुद्धि का उपयोग न कर, केवल करुणावृत्ति से कुछ 
दान किया जाता है, तो संभव है कि वह किसी अ्पात्र को दे दिया जावें और उसका 
परिणाम भी बुरा हो। सारांश यह है, कि बुद्धि की सहायता के बिना केवल भनो“ 
ृत्तियोँ भ्रन्‍्धी हैं। अतएव मनुष्य का कोई काम शुद्ध तभी हो सकता है जब कि 
बुद्धि शुद्ध हो, अथोत्‌ वह सले-बुरे का अचूक निर्णय कर सकें; मन बुद्धि के अनु- 
रोध से आचरण करे; ओर इन्द्रियों मन के आधीन रहें। मन ओर बुद्धि के सिवा 
« अंतःकरण ” और “ चित्त ये दो शब्द भी प्रचलित हैं। इनमे से “ अंतःकरण 
शब्द का धात्वर्थ ' भीतरी करण अर्थात्‌ इन्द्रिय ! है, इसलिये उसमें मन, बुद्धि, 
चित्त, अहंकार आदि सभी का सामान्यतः समावेश किया जाता है; ओर जब 
« मन ? पहले पहले बाह्य विषयों का ग्रहण अर्थात्‌ चिंतन करने लगता है, तब 
वही “ चित्त ? हो जाता है ( मा. शां, २७४७, १७. )। परन्तु सामान्य व्यवहार 
में इन सब शद्दों का अर्थ एक ही सा साना जाता है, इस कारण समझ में नहीं 
आता, कि किस स्थान पर कोन सा अर्थ विवक्षित है । इस गढबड को दूर करने 
के लिये ही, उक्त अनेक शब्दों में से, मन ओर बुद्धि इन्हीं दो शब्दों का उपयोग, 
शास्त्रीय परिभाष में ऊपर कहे गये निश्चित अथ में किया जाता है । जब इस तरह 
मन ओर बुद्धि का भेद एक वार निश्चित कर लिया गया तब, न्यायाधीश के समान, 
बुद्धि को सन से श्रेष्ठ मानना पड़ता है; ओर मन उस न्यायाधीश (बुद्धि ) का 
सुंशी बन जाता है। “ सनसस्तु परा चुद्धिः ”-इस गीता-वाक्‍्य का भावार्थ भी 
यही है, कि मन की अपेक्त। बुद्धि श्रेष्ठ एवं उसके परे है ( गी. ३. ४२ )। तथापि, 
जैसा कि ऊपर कह आये है, उस मुंशी को भी दो प्रकार के कास करने 
पड़ते हैं-( १ ) ज्ञानेन्द्रियों द्वारा, अथवा बाहर से, आये हुए संस्कारों की 
च्यवस्था करके उनको बुद्धि के सामने निर्णय के लिये उपस्थित करना; और (२ ) 
बुद्धि का निर्णय हो जाने पर उसकी आज्ञा अ्रथवा डाक क्मेंद्रियों के पास भेज कर 
बुद्धि का हेतु सफल करने के लिये आवश्यक बाह्य क्रिया करवाना | जिस तरह 
दुकान के लिये माल खरीदने का काम और दुकान में बैठ कर बेचने का काम भी, 
कहीं कहीं, उस दुकान के एक ही नोकर को करना पड़ता है, उसी तरह मन को 
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'भी दूसरा कास करना पड़ता है। सान लो कि, हमें एक मित्र देख पढ़ा और उसे 
जुकारने की इच्छा से हमने उसे “ अरे ! कहा। अब देखना चाहिये कि इतने समय 
में अन्तःकरण में कितने व्यापार होते हैं । पहले आँखों ने अथवा ज्ञानेन्द्रियों ने 
यह संस्कार मन के द्वारा बुद्धि को भेजा, कि हमारी मित्र पास ही है, भर बुद्धि के 
द्वारा उस संस्कार का ज्ञान आत्मा को हुआ। यह हुई ज्ञान होने की क्रिया । जब 
आत्मा बुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता है, कि मित्र को पुकारना चाहिये, ओर 
अुद्धि के इस हेतु के अनुसार कारवाई करने के लिये मन में बोलने की इच्छा 
उत्पन्न होती है, ओर मन हमारी जिब्हा ( कर्मेन्द्रिय ) से “ अरे |” शब्द का उच्चा- 
रण करवाता है। पाणिनि के शिक्षा-अन्ध में शब्दोचारण-क्रिया का वर्णन इसी 
बात को ध्यान में रख कर किया गया है;-- 


- आत्मा बुद्धथा समेत्या:थान्‌ मनो युक्के विवक्षया । 
मनः कायाप्मिमाहन्ति स प्रेरयति मारुतम्‌ ॥ 
मारुतस्तूरासि चरन्‌ मंदं जनयाति स्वरम्‌॥ 


'अर्थांत्‌ “पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सब बातों का आकलन करके मन में 
बोलने की इच्छा उत्पन्न करता है; ओर जब सन कायाप्मि को उसकता है तब 
कायाप्मि वायु को प्रेरित करती है । तदनन्तर यह वायु छाती में प्रवेश करके मंद 
ख़र उत्पन्न करती है। यही खर आगे करठ-तालू आदि के वर्ण-मेद-रूप से मुख 
के बाहर आता है। उक्न छोक के अन्तिम दो चरण मैन्र्युपनिषद्‌ मे भी मिलते हैं 
(मैन्यु. ७. ११ ); ओर, इससे प्रतीत होता है, कि ये छोक पाणिनि से भी आचीन 
हैं &। आधुनिक शारीरशासत्रों में कायाप्ति को मजातन्तु कहते हैं । परन्तु पश्चिमी 
शारीरशाखज्ञों का कथन है, कि मन भी दो हैं; क्योंकि बाहर के पदार्थों का ज्ञान 
भीतर लानेवाले ओर मन के द्वारा बुद्धि की आज्ञा कर्मेन्द्रियों को बतलानेवाले मज्जान 
तन्तु शरीर में भिन्न भिन्न हैं। हमारे शाख्कार दो मन नहीं मानते; उन्हों ने सन 
और बुद्धि को भिन्न बतला कर सिर्फ़ यह कहा है, कि मन उभयात्मक है, अथात्‌ 
बह कर्सेन्दियों के साथ कर्मेन्द्रियों के समान ओर ज्ञानेन्द्रियों के साथ ज्ञानेन्द्रियों 
के समान काम करता है। दोनों का तात्त्यय एक ही है। दोनों की दृष्टि से यही 
अकंट है, कि बुद्धि विश्वयकर्ता न्यायाधीश है, ओर मन पहले ज्ञानेन्द्रियों के साथ 
संकल्प-विकल्पात्मक हो जाया करता है, तथा फिर कर्मेन्द्रियों के साथ व्याकरणात्मक 
था कार्रवाई करनेवाला अथौत्‌ कमेंन्द्रियों का साक्षात्‌ प्रव्तक हो जाता है । किसी 
बात का “ व्याकरण ? करते समय कभी कभी मन यह संफर्प-विकल्प भी किया 
करता'है, कि बुद्धि की आज्ञा का पालन किस प्रकार किया जायें। इसी कारण मन 


# मेक्समूलर साहब ने लिखा है कि मेत्युपनिषद्‌ पाणिनि की अपेक्षा, प्राचीन 
होना चाहिये । 5660१ 7005 ॑ प6 पड 50708, _णजप 
ए% सपा, इस पर परिशिष्ट प्रकरण में अधिक विचार किया गया है। 
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की व्याख्या करते समय सामान्यतः सिर यही कहा जाता है कि “ संकल्प-विक- 
-रुपात्मक॑ *। परन्तु ध्यान रहे, कि उस समय भी इस व्याख्या में मन के दोनों 
व्यापारों का समावेश किया जाता है। 
बुद्धि ! का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यह निर्णय करनेवाली इंद्विय 
है, वह अर्थ केवल शास्त्रीय और सूच्म विवेचन के लिये उपयोगी है। परन्तु इन 
शास्त्रीय अर्थों का निर्णय हमेशा पीछे से किया जाता है । अतएवं यहाँ ' बुद्धि ! 
शब्द के उन व्यावहारिक अर्थों का भी विचार करना आवश्यक है, जो इस शब्द के 
सम्बन्ध में, शास्त्रीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, श्रचलित हो गये हैं। जब तक 
व्यवसाथात्मक बुद्धि किसी बात का पहले निर्णय नहीं करती, तब तक हमें उसका 
ज्ञान नहीं होता; और जब तक ज्ञान नहीं हुआ है, तब तक उसके ग्राप्त करने की 
इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती । अतएव, जिस प्रकार व्यवहार में आम के 
पेड़ और फल के लिये एक ही शब्द “ आम * का प्रयोग किया जाता है, उसी प्रकार 
व्यवसायात्सक बुद्धि के लिये ओर उस बुद्धि के वासना आदि फलों के लिये भी 
एक ही शदद * बुद्धि ! का उपयोग व्यवहार में कई बार किया जाता है। उदाहर- 
णाथ, जब हस कहते हैं कि अम्रुक मनुष्य की बुद्धि खोटी है; तब हमारे बोलने 
का यह अर्थ होता है, कि उसकी “ वासना ' खोदी है । शास्त्र के अनुसार इच्छा या 
वासना सन के धर्म होने के कारण उन्हें बुद्धि शब्द से सम्बोधित करना युक्व नहीं 
है । परंतु बुद्धि शब्द की शाख्रीय जॉच होने के पहले ही से सवैसाधारण लोगों 
के व्यवहार में “ बुद्धि ” शब्द का उपयोग इन दोनों अथों में होता चल्ला आया 
है,-( १) निर्णय करनेवाली इंड्िय; और ( २) उस इंड्लिय के व्यापार से 
मनुष्य के सन में उत्पन्न होनेवाली चासना या इच्छा। अतएव, आम के भेद बत- 
लाने के समय जिस ग्रकार “ पेड़” ओर “फल ? इन शब्दों का उपयोग किया 
जाता है, उसी प्रकार जब बुद्धि के उक्न दोनों अथ्थों की भिन्नता व्यक्न करनी होती 
“है, तब निर्णय करनेवाल्ी अथात्‌ शास्त्रीय बुद्धि को * व्यवसायात्मिक ! विशेषण 
जोड़ दिया जाता है, ओर वासना को केवल “ बुद्धि ” अथवा “ वासनात्मक ' बुद्धि 
कहते हैं। गीता ( २.४१, ४४, ४६; ओर ३. ४२ ) मे “ बुद्धि ” शब्द का उपयोग 
उपर्युक्त दोनों अथों में किया गया है। कर्मयोग के विवेचन को ठीक ठीक समझ 
लेने के लिये “ बुद्धि ! शब्द के उपयुक्त दोनों अथां पर हमेशा ध्यान रखना 
चाहिये । जब मनुष्य कुछ काम करने लगता है तब उसके मनोव्यापार का क्रम 
इस अकार है--पहले वह “ व्यवसायात्मिक * बुद्धीन्द्रिय से विचार करता है, 
-कि यह कार्य अच्छा है या छुरा, करने के योग्य है या नहीं; और फ़िर उस कर्म के 
करने की इच्छा था वासना ( अथोत्‌ वासनात्मक बुद्धि ) उत्पन्न होती है; और 
तब वह उक्न काम करने के लिये अबृत्त हो जाता है। कार्य-श्रका्य का निशय 
“करना जिस ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धीन्द्रिय का व्यापार है, वह यदि स्वस्थ और 
-शान्त हो, तो मन में निरर्थक अन्य वासनाएँ (बुद्धि ) उत्पन्न नहीं होने पातीं 


श्श्प गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 





ओर मन भी बिगड़ने नहीं पाता | अतएवं गीता ( २. ४१ ) में कर्मयोगशारक्र 
का अथम सिद्धान्त यह है, कि पहले व्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध ओर स्थिर रखना- 
चाहिये | केवल गीता ही मे नहीं, किन्तु कान्ट # ने भी बुद्धि के इसी अकार दो” 
भेद किये हैं; ओर शुद्ध अर्थात्‌ व्यवसायात्मिक बुद्धि के एवं व्यावहारिक अथौत्‌_ 
वासनात्मक बुद्धि के व्यापारों का विवेचन दो स्वतंत्र अंथों में किया है| वस्तुतः 
देखने से तो यही अतीत होता है, कि व्यवसायात्मिक बुद्धि को स्थिर करना पात॑- 
जल योगशासत्र ही का विषय है, कर्मंयोगशासत्र का नहीं । किन्तु गीता का सिद्धान्त 
है कि, कर्म का विचार करते समय उसके परिणाम की ओर ध्यान न दे कर, पहले- 
सिर्फ़ यही देखना चाहिये कि कर्म करनेवाले की वासना अथात्‌ वासनात्मक बुद्धि 
कैसी है (गी. २. ४६ )। और इस प्रकार जब वासना के विषय में विचार किया 
जाता है तब अतीत होता है, कि जिसकी व्यवसायात्मिक बुद्धि स्थिर ओर शुद्ध 
नहीं रहती, उसके मन में वासनाओं की भिन्न मिन्न तरंगे उत्पन्न हुआ करती हैं 
ओर इसी कारण कहा नहीं जा सकता, कि वे वासनाएँ सदैव शुद्ध और पवित्र 
ही होंगी ( गी. २. ४७१ )। जबकि वासनाएँ ही शुद्ध नहीं हैं, तब आगे कमे भी 
शुद्ध कैसे हो सकता है ? इसी लिये कर्मयोग़ में भी, व्यवसायात्मिक बुद्धि को 
शुद्ध करने के लिये, साधनों अथवा उपायों का विस्तार-पू्वंक विचार करने की 
आवश्यकता होती है; और इसी कारण भगवद्गीता के छुठे अध्याय में बद्धि को 
शुद्ध करने के लिये एक साधन के तौर पर, पातंजलयोग का विवेचन किया गया 
है। परंतु इस सम्बन्ध पर ध्यान न दे कर, कुछ सांप्रदायिक टीकाकारों ने गीता 
का यह तात्पय निकाला है, कि गीता में केवल पातंजलयोग का ही प्रतिपादन” 
किया गया है ! अब पाठकों के ध्यान में यह बात आजायगी, कि गीता-शास््र में 
बुद्धि ! शब्द के उपयुक्न दोनों अथों पर ओर उन अथों के परस्पर सम्बन्ध पर, 
ध्यान रखना कितने महत्व का है। 


इस बात का वर्णुतर हो चुका कि, मनुष्य के अंतःकरण के व्यापार किस प्रकार 
हुआ करते हैं, तथा उन व्यापारों को देखते हुए मन और बुद्धि के काये कौन 
कोन से हैं, तथा बुद्धि शब्द के कितने अर्थ होते हैं। अब, मन और व्यवसाया- 
त्मिक बुद्धि को इस श्रकार एथक्‌ कर देने पर, देखना चाहिये कि सद्सह्विवेक-देवता” 
का यथार्थ रूप क्‍या है । इस देवता का काम सिर्फ़ भले-बुरे का चुनाव करना है;' 
अतएवं इसका समावेश “ मन ? में नहीं किया जा सकता । और किसी भी 
बात का विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मिक बुद्धि केवल एक ही है; 
इसलिये सदसद्विवेक-रूप “ देवता * के लिये कोई स्वतंत्र स्थान ही नहीं रह 
जाता । हॉ इससें संदेह नहीं, कि जिन बातों का था विषयों का सार-असार-- 


# कान्ट ने व्यवसायात्मिक बुद्धि को ?प/8 [068७०7 ओर वासनात्मक बुद्धि कोः 
ए/9807069] 288807॥ कहा है । 


आधिदेवतपक्त और छेत्रक्षेत विचार । १३६ 





विचार करके निर्सयय करना पड़ता है वे अनेक और भिन्न भिन्न हो सकते हैं। जैसे 
व्यापार, लड़ाई, फोजूदारी या दीवानी मुक़दमे, साहुकारी, कृषि आदि अनेक. 
व्यवसायों से हर मौके पर सार-असार-विवेक करना पड़ता है। परन्तु इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता, कि व्यवसायात्मिक बुद्धियों। भी भिन्न भिन्न अथवा कई प्रकार की 
होती हैं। सार-असारविवेक नाम की क्रिया सबन्न एक ही सी है; ओर, इसी कारण 
विवेक अथवा निर्णय करनेवाली बुद्धि भी एक ही होनी चाहिये । परन्तु मन के 
'सदृश बुद्धि भी शरीर का धर्म है, अतएवं पूवैकर्स के अनुसार, पूवपरपरागत या 
आलुषंगिक संस्कारों के कारण, अथवा शिक्षा आदि अन्य कारणों से, यह बुद्धि 
कस या अधिक सात्तिकी, राजसी या तामसी हो सकती है | यही कारण है, कि 
जो बात किसी एक की बुद्धि सें आरह्म श्रतीत होती है, वही दूसरे की छुद्धि में अग्राह्म 
जैंचती है । इतने ही से यह नहीं समझ लेना चाहिये, कि बुद्धि नाम की इंद्विय 
ही प्रय्ेक समय भिन्न भिन्न रहती है। आँख ही का उदाहरण लीजिये । किसी 
की आंखे तिरछ्ो रहती हैं तो किसी की भद्दी ओर किसी की कानी; किसी की दृष्टि 
मंद ओर किसी की साफ़ रहती है। इससे हम यह कभी नहीं कहते कि नेत्रे- 
निद्रय एक नहीं, अनेक हैं । यही न्याय बुद्धि के विषय सें भी उपयुक्त होना चाहिये। 
जिस बुद्धि से चावल अथवा गेहुँ जाने जाते हैं, जिस बुद्धि से पत्थर ओर हीरे 
का भेद्‌ जाना जाता है, जिस बुद्धि से काले-गोरे या मीढे-कड़वे का ज्ञान होता 
है, वही बुद्धि इन सब बातों के तारतम्य का विचार करके अंतिम निर्णय भी 
किया करती है, कि भय किसमें है और किसमें नहीं, सत्‌ ओर असत्‌ क्‍या हे, 
लाभ ओर हानि किसे कहते हैं, धर्म अथवा अधर्म ओर कार्य अ्रथवा अकाये में 
क्या भेद है, इत्यादि। साधारण व्यवहार में “ मनोदेवता ” कह कर उसका चाहें 
जितना गोरव किया जाये, तथापि तत्त्ज्ञान की दृष्टि से वह एक ही व्यवसायात्मिक 
बुद्धि है। इसी असिप्राय की ओर ध्यान दे कर, गीता के अठारहवें अध्याय में, 
एक ही बुद्धि के तीन भेद्‌ ( सात्तिक, राजल ओर तामस ) करके, भगवान्‌ ने 
अर्जुन को पहले यह बतलाया है कि:--- 


प्रवृत्ति च निव्रात्ति च कार्याकार्य भयाभये । 

वंध मोक्ष च या वेत्ति बुद्धि: सा पाथ सात्तिकी ॥ 
अर्थात्‌ “ सात्तिक बुद्धि वह है, कि जिसे इन बातों का यथार्थ ज्ञान हैः--कछौन सा 
कास करना चाहिये और कौन सा नहीं, कौन सा काम करने योग्य है ओर कोन 
सा अ्योग्य, किस बात से डरना चाहिये ओर किस बात से नहीं, किसमें बंधन है 
ओर किससे मोक्ष ” ( गी. ३८. ३० ) । इसके बाद यह बतलाया है किः-- 


यया धर्ममधर्म च्‌ कार्य चाकार्यमेव च । 
अयथावत्‌ प्रजानाति बुद्धिः स पार्थ राजसी ॥ 


अर्थात्‌ ““ धर्म और अ्रधम, अथवा कार्य और अकारये का यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 


१४० गीतारहस्य अथवा करमेयोगशास्तर | 





- नहीं कर सकती, यानी जो बुद्धि हसेशा भूल किया करती है, वह राजसी है ” 
:( $८. ३१ )। ओर, अंत में कहा है किः-- 


अधर्म धर्ममिति या मन्यते तमसावृता । 
सवोधान्विपरीतांश् बुद्धिः सा पार्थे तामसी ॥ 


'अथौत्‌ “ अधम को ही धर्म साननेवाली, अधवा सब बातों का विपरीत या उल्लटा 
निर्णय करनेवाली बाद्धि तामसी कहलाती है ” ( गी. १८, ३२-)। इस विवेचन 
से स्पष्ट हो जाता है कि, केवल भ्ले-बुरे का निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सदसह्िविक 
बुद्धिरूप खतंत्र और भिन्न देवता, गीता को सम्मत नही है। उसका अथ यह 
नहीं है, कि सदैव ठीक ठीक निर्णय करनेवाली बुद्धि हो ही नहीं सकती । उपयुक्न 
ोकों का भावार्थ यही है, कि बुद्धि एक ही है, ओर ठीक ठीक निर्णय करने का 
सात्विक गुण उसी एक बुद्धि में पूर्व संस्कारों के कारण, शिक्षा से तथा इंद्विय. 
निम्नर अथवा आहार आदि के कारण, उत्पन्न हो जाता है; ओर इन पूर्वसंस्कार- 
अभ्दृति कारणों के अभाव से ही, वह बद्धि जैसे कार्य-अकार्य-निर्णय के विषय में 
वेसे ही अन्य दूसरी बातों में भी, राजसी अथवा ताससी हो सकती है। इस सिद्धान्त 
की सहायता से भल्ली ऑति सालूम हो जाता है, कि चोर ओर साह की बुद्धि में, 
तथा भिन्न भिन्न देशों के मनुष्यों की बुद्धि में मिन्नता क्यों हुआ करती है। परन्त 
जब हम सदसह्विविचन-शक्कि को खतंत्न देवता मानते हैं, तब उक्त विषय की उप- 
पत्ति ठीक ठीक सिद्ध नहीं होती । पत्येक मनुष्य का कत्तेज्य है, कि वह अपनी बुद्धि 
को सात्तिक बनावे | यह काम इंद्वियनिग्रह के बिना हो नहीं सकता । जब तक 
व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने में समर्थ नहीं है, कि सनुष्य का हित किस बात 
में ह, ओर जब तक वह उस बात का निरणंय या परीक्षा किये बिना ही इंद्वियों के 
“इच्छाजुसार आचरण करती रहती है, तब तक वह बुद्धि ' शुद्ध ” नहीं कही जा 
“सकती । अतएव बुद्धि को मन ओर इंद्वियों के आधीन नहीं होने देना चाहिये, 
किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये, कि जिससे सन ओर इंद्वियोँ बुद्धि के आधीन रहें । 
भगवद्दीता ( २. ६७, ६८; ३. ७, ४१; ६. २४-२६ ) में यही सिद्धान्त अनेक स्थानों 
में बतलाया गया है; ओर यही कारण है कि कठोपनिषद्‌ में शरीर को रथ की 
उपमा दी गईं है, तथा यह रूपक बॉधा गया है कि उस शरीररूपी रथ मे जुते हुए 
इंद्रियोंरूपी घोड़ों को विषयोपभोग के मागे में अच्छी तरह चलाने के लिये ( व्यव- 
सायात्मिक ) बुद्धिरपी सारथी को मनोसय लगाम धीरता से खींचे रहना चाहिये 
(कठ. ३. ३-६ ) । महाभारत (चन. २१०, २४; ख्री. ७. १३, अश्व. ९१. ९ ) 
में भी वही रूपक दो तीन स्थानों में, कुछ हेरफेर के साथ, लिया गया है। 
डुद्वियनिञ्नह के इस काये का वर्णन करने के लिये उक्त दृष्टांत इतना अच्छा है, कि 
अस के प्रसिद्ध तत्तवेत्ता प्लेटो ने भी इंद्वियनिम्नह का वर्णन करते समय इसी 
रूपक का उपयोग अपने ग्रंथ में किया है ( फिड्स, २४६ )। भगवद्गीता में, यह 
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दृष्टान्त प्रत्यक्ष रूप से नहीं पाया जाता; तथापि इस विषय के संदर्भ की ओर जो- 
ध्यान देगा उसे यह बात अवश्य मालूम हो जायगी, कि गाता के उपययुक्र छोकों में- 
इन्द्रिनिभ्रह का वर्णन इस दृष्टान्त को लच॒य करके ही किया गया है। सामान्यतः, 
अथात्‌ जब शास्त्रीय सूक्ष्म भेद्‌ करने की आवश्यकता नहीं होती तब, उसी को 
सनोनिग्नह भी कहते हैं | परंतु जब “* मन ? ओर ' बुद्धि ” में, जेसा कि ऊपर 
कह आये हैं, भेद किया जाता है, तब निग्नह करने का कार्य मन को नहीं किन्तु 
ब्यवसायात्मिक बुद्धि को ही करना पडता है। इस ज्यवसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये, पातंजल-योग की समाधि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान से पर- - 
मेश्वर के यथाथ स्वरूप को पहचान कर, यह तत्त्व पूर्णतया बुद्धि मे मिद्‌ जाना 
चाहिये कि, * सब प्राणियों में एक ही आत्मा है ! ; इसी को आत्मनिष्ठ बुद्धि 
कहते हैं । इस प्रकार जब व्यवसायात्मिक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है, ओर 
मनोनिग्रह की सहायता से मन ओर इन्द्रियाँ उसकी आधीनता में रह कर आज्ञा- 
नुसार आचरण करना सीख जाती हैं तब इच्छा, वासना आदि मनोधम ( अर्थात्‌ 
चासनात्मक बुद्धि ) आप ही आप शुद्ध ओर पवित्र हो जाते है, ओर शुद्ध : 
सात्तिक कर्मों की ओर देहेन्द्रियों की सहज ही प्रवृत्ति होने लगती है। अध्यात्म 
की दृष्टि से यही सब सदाचरणों की जड़ अर्थात्‌ कर्मयोगशासत्र का रहस्य है। 
ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जावेंगे कि, हमारे शाखत्रकारों ने मन 
और बुद्धि की खाभाविक वृत्तियों के अतिरिक्त सदसट्विवेक-शक्किरूप खतंत्र देवता 
का असितत्व क्यों नहीं माना है । उनके मताजुसार भी मन या बुद्धि का गौरव करने 
के लिये उन्हें “ देवता ' कहने में कोई हज़ नहीं है; परन्तु तार्विक दृष्टि से विचार 
करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया है, कि जिसे हम मन या जुद्धि कहते हैं उससे 
भिन्न ओर स्वयंभू “ सद्सद्विविक ” नामक किसी तीसरे देवता का श्रस्तित्व हो ही 
नहीं सकता । “ सता हि संदेहपदेषु० ” वचन के “ सर्ता ? पद की उपयुक्रता और 
महत्ता भी अब भल्ती भाँति प्रगट हो जाती है । जिनके मन शुद्ध ओर आत्मनिष्ठ 
हैं, वे यदि अपने अंतःकरण की गवाही लें तो कोई अनुचित बात न होगी; अथवा 
यह भी कहा जा सकता है, कि किसी काम को करने के पहले उनके लिये यही 
उचित है कि वे अपने मन को अच्छी तरह शुद्ध करके उसी की गवाही लिया करें । 
परन्तु, यदि कोई चोर कहने लगे कि ' में भी इसी प्रकार आचरण करता हूँ ? तो 
यह कदापि उचित न होगा । क्योंकि, दोनों की सदसद्विवेचन-शक्ति एक ही सी 
नहीं होती--सत्पुरुषों की बुद्धि सात्तिक ओर चोरों की तामसी होती है। सारांश, 
आधिदेवत पक्षवालों का “ सदसद्विवेक-देवता ? तत्वज्ञान की दृष्टि से स्वतंत्र देवता 
सिद्ध नहीं होता; किन्तु हमारे शाखकारों का सिद्धान्त है, कि वह तो व्यवसायात्मक 
बुद्धि के स्वरूपों ही में से एक आत्मनिष्ठ अर्थात्‌ सात्विक स्वरूप है। और, जब यह 
सिद्धान्त स्थिर हो जाता है, तव आधिदेवत पक्ष आप ही कमज़ोर हो जाता है । 
जब सिद्ध हो गया कि आधिभोतिक-पक्त एकदेशाय तथा अपूर्ण है और आधि- 
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द्वेवत पक्ष की सहल युक्रि भी किसी काम की नहीं, तब यह' जानना आवश्यक 
है, कि कर्मयोगशाखत्र की उपपत्ति ढूंढ़ने के लिये कोई अन्य मागे है या नहीं ! और, 
उत्तर भी यह मिलता है कि, हो, मार्ग है, ओर उसी को आध्यात्मिक कहते हैं । 
इसका कारण यह है, कि यद्यपि बाह्म कर्मों की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है, तथापि 
जब सदसहिवेक-बाद्धि नामक खतंत्र ओर स्यंभू देवता का अस्तित्व सिद्ध नहीं हो' 
सकता तब, कर्मयोगशास्त्र में भी इन प्रश्नों का विचार करना आवश्यक हो जाता 
है, कि शुद्ध कमें करने के लिये ब्राद्धि को किस प्रकार शुद्ध रखना चाहिये, शुद्ध बुद्धि 
किसे कहते हैं, अथवा बुद्धि किस प्रकार शुद्ध की जा सकती है ? और यह विचारे 
केवल बाह्य स्टष्टि का विचार करनेवाले आधिभोतिकशासत्रों को छोड़े बिना, तथा 
अध्यात्मज्ञान में ँरवेश किये बिना, पूर्ण नहीं हो सकता। इस विषय में हमारे 
शासत्रकारों का श्रन्तिम सिद्धान्त यही है कि, जिस बुद्धि को आत्मा का अथवा 
परमेश्वर के सर्वव्यापी यथाथ स्वरूप का पूर्ण ज्ञान नहीं हुआ है, वह बुद्धि शुद्ध 
नहीं है । गीता में अध्यात्मशासत्र का निरूपंग यही बतलाने के लिये किया गया है, 
कि आत्मनिष्ठ बछधि किसे कहना चाहिये । परंतु इस पूवोपर-संबंध की ओर ध्यान 
न दे कर, गीता के कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, कि गीता में 
सुख्य प्रतिपाथ विषय वेदान्त ही है । आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्वंक बतलाई 
जायगी कि, गीता में प्रतिपादन किये गये विषय के सम्बन्ध में उक्त टीकाकारों का 
किया हआ निर्णय ठीक नहीं है। यहाँ पर सिर्फ़ यही बतलाना है, कि बुद्धि को शुद्ध 
रखने के लिये आत्मा का भी अवश्य विचार करना पड़ता है। आत्मा के विषय में 
यह विचार दो अकार से किया जाता हैः--(१ ) स्वयं अपने पिरड, क्षेत्र अथवा 
शरीर के और मन के व्यापारों का निरीक्षण करके यह विचार करना, कि उस निरी- 
क्षण से क्षेत्रज्षरूपी आत्मा कैसे निष्पन्न होता है ( गी. अ. १३ )। इसी को शारी- 
रक अथवा क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार कहते हैं, ओर इसी कारण वेदान्तसूत्रों को शारीरक 
“( शरीर का विचार करनेवाले ) सूत्र कहते है। स्वयं अपने शरीर और मन का इस 
प्रकार विचार होने पर, (२) जानना चाहिये कि, उस विचार से निष्पन्न होनेवाले 
तत्व, और हमारे चारों ओर की दृश्य-सृष्टि अथोत्‌ बह्माण्ड के निरीक्षण से निष्पन्न 
,होनेवाला तत्त्व, दोनों एक ही है अथवा भिन्न भिन्न हैं। इस प्रकार किये गये दृष्टि के 
निरीक्षण को चार-अक्षर-विचार अथवा व्यक्त-अव्यक्लविचार कहते हैं। सृष्टि के 
सब नाशवान्‌ पदार्थों को 'क्षर” या व्यक्न! कहते है, ओर सृष्टि के उन नाशवान्‌ पदाथों 
में जो सारभूत नित्यतत्त्व है उसे ' अक्षर ” या “ अव्यक् ' कहते हैं ( गी. ८. २१; १९ 
१६ ) । क्षेत्नक्षेत्र्ष विचार ओर क्ुर-अक्षर-विचार से प्राप्त होनेवाले इन दोनों तस्तों 
का फ़िर से विचार करने पर प्रगट होता है, कि ये दोनों तत्व जिससे निष्पन्न हुए हैं 
ओर इन दोनों के परे जो सब का मूलभूत एक तत्त्व है, उसी को “ परमात्मा ? श्रथवा 
« पुरुषोत्तम ' कहते है ( गी. ८. २० )। इन बातों का विचार भगवद्दीता में किया 
“गया है; और अन्त में, कमंयोगशासत्र की उपपत्ति बतलाने के लिये यह दिखलाया 
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गया है, कि मूलभूत परमात्मरूपी तत्त्व के ज्ञान से बुद्धि किस प्रकार शुद्ध हो जाती 
है। अतणुव उस उपपत्ति को अच्छी तरह समझ लेने के लिये हमें भी उन्हीं मार्मों 
'का अनुसरण करना चाहिये। इन सागो में से, बद्याण्ड-ज्ञान अथवा क्षर-अक्षर- 
“विचार का विवेचन अगले प्रकरण में किया जायगा । इस प्रकरण में, सदसह्िविक 
देवता के यथाथे स्वरूप का निर्णय करने के लिये, पिण्ड-ज्ञान अथवा क्षेत्र-क्षे्रज्ञ 
'का जो विवेचन आरम्भ किया गया था वह अपूरा ही रह ग़या है । इसलिये 
'-अब उसे पूरा कर लेना चाहिये । 
पॉचसोतिक स्थूल देह, पाँच कर्मेन्द्रियाँ, पांच ज्ञानेन्द्रियाँ, इन ज्ञानेन्द्रियों के 
शब्दु-स्पश-रूप-रस-गंधात्मक पॉच विषय, संकल्प-विकल्पात्मक मन और उव्यवसा- 
'यात्मिक बुद्धि---इन सब विषयों का विवेचन हो चुका । परन्तु, इतने ही से 
शरीरसंबंधी विचार की पूर्णता हो नहीं जाती । मन और बुद्धि, केवल विचार के 
साधन अथवा इंद्वियाँ हैं। यदि उस जड़ शरीर में, इनके अतिरिक्त प्राणरूपी 
चेतना अर्थात्‌ हलचल न हो, तो मन ओर बुद्धि का होना न होना बराबर ही-- 
अथांत्‌ किसी काम का नहीं--समझा जायगा। अथांत्‌, शरीर, में उपर्युक्त बातों 
'के अतिरिक्त, चेतना नामक एक और तत्व का भी समावेश होना चाहिये । कभी 
'कभी चेतना शब्द का अर्थ “चैतन्य? भी हुआ करता है, परन्तु स्मरण रहे कि 
यहाँ पर चेतना शब्द का अर्थ 'चेतन्य ” नहीं माना गया हैं; बरन “जड देह में 
डग्गोचर होनेवाली प्राणों की हलचल, चेष्टा या जीवितावस्था का व्यवहार ? सिफ़ 
यही अर्थ विवक्षित है। जिस का हित-शक्कि के द्वारा जड़ पदार्थों में भी हलचल 
अथवा व्यापार उत्पन्न हुआ करता है उसको चैतन्य कहते हैं, और अब इसी 
शक्कि के विषय में विचार करना है। शरीर में दग्गोचर होनेवाले सजीवता के 
व्यापार अथवा चेतना के अतिरिक्त जिसके कारण “मेरा--तेरा ” यह भेद्‌ उत्पन्न 
होता है, वह भी एक भिन्न गुण है। उसका कारण यह है, कि उपयुक्न विवेचन 
के अनुसार बुद्धि सार-असार का विचार करके केवल निर्णय करनेवाली एक 
'इन्द्रिय है, अतएवं “ सेरा--तेरा ! इस भेद-भाव के मूल को अर्थात्‌ अहंकार को 
उस बुद्धि से थक ही सानना पड़ता है। इच्छा-द्वेष, सुख-दुःख आदि इन्द्र मन 
ही के गुण हैं; परन्तु नेय्यायिक इन्हें आत्मा के गुण सममते हैं, इसी लिये इस 
अम को हटने के अर्थ वेदान्तशासत्र ने इसका समावेश सन ही मे किया है। इसी 
अकार जिन मूल तत्तों से पंचमहाभूत उत्पन्न हुए है, उन प्रकृतिरूप तत्वों का भी 
समावेश शरीर ही में किया जाता है (गी. १३ ९. ६ )। जिस शक्कि के द्वारा ये 
तत्व स्थिर रहते हैं वह भी इन सब से न्यारी है। उसे शति कहते हैं (गी. १८. ३ ३)। 
इन सब बातों को एकन्न करने से जो समुच्चय-रूपी पदार्थ बनता है उसे शास्त्रों में 
सविकार शरीर अथवा क्षेत्र कहा है; और व्यवहार में, इसी को चलता-फिरता 
( सविकार ) मनुष्य-शरीर अथवा पिंड कहते है। क्षेत्र शब्द की यह व्याख्या गीता 
के आधार पर की ग़ई है, परन्तु इच्छा-द्वेष आदि गुणों की गणना करते समय कभी 





१४४ गीतारहस्ंय अथवा कमयोगशास्तर । 


इस व्याख्या में कुछ हेरफ़ेर भी कर दिया जाता है। उदाहरणार्थ, शांति-पव के जनक: 
सुलभा-संवाद ( शां. ३२० ) मे शरीर की व्याख्या करते समय पंचकर्मेन्द्रियों के 
बदले काल, सद्सक्भाव, विधि, शुक्र ओर बल का समावेश किया गया है । इस 
गणना के अनुसार पंचकर्मन्द्रियों को पंचमहाभूतों ही में शामिल करना पड़ता 
है; ओर, यह मानना पड़ता है, कि गीता की गणना के अनुसार, काल का अन्‍न्त- 
भाव आकाश में और विधि-बल आदिकों का अन्तभोव अन्य महाभूतों से किया 
गया हैं। कुछ भी हो, इसमें संदेह नहीं कि क्षेत्र शब्द्‌ से सब लोगों को एक 
ही अथ अभिम्रेत है; अथांतू, मानसिक ओर शारीरिक सब द्वष्यों ओर गुणों का 
आशणरूपी विशिष्ट चेतनायुक्र जो समुदाय है, उसी को क्षेत्र कहते है;। शरीर शब्द 
का उपयोग झूत देह के लिये भी किया जाता है; अतएव इस विषय का विचार 
करते समय ' ज्षेत्र , शब्द ही का अधिक उपयोग किया जाता है, क्योंकि वह 
शरीर शब्द से भिन्न है। “क्षेत्र ' का मूत्र अर्थ खेत है; परंतु अस्तुत अकरण में 
« संविकार और सजीव मनुष्य देह ' के अर्थ में उसका लाक्षणिक उपयोग किया 
गया है। पहले जिसे हमने “ बडा कारखाना * कहा है, वह यही “ सविकार 
ओर सजीव मनुष्य देह ' है। बाहर का माल भीतर लेने के लिये ओर कारखाने 
के भीतर का साल बाहर भेजने के लिये, ज्ञानेन्द्रियाँ उस कारखाने के यथाक्रम 
द्वार है; और मन, बुद्धि, अहंकार एवं चेतना उस कारखाने में काम करनेवाले नौकर 
हैं। ये नौकर जो कुछ व्यवहार कराते हैं या करते हैं, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार 
बिकार अथवा कर्म कहते है । 

इस अकार " क्षेत्र ' शब्दु का अथे निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज हीं 
उठता है (कि, यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका ? कारखाने का कोई स्वामी भी 
है या नहीं ? आत्मा शब्द का उपयोग बहुधा मन, अतःकरण तथा स्वयं अपने लिये” 
भी किया जाता है, परंतु उसका ग्रधान अथ  ज्षेत्रज्ञ ' अथवा “ शरीर का स्वामी ? 
ही है। मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते हैं---चाहे वे मानसिक हों या शारीरिक- 
वे सब उसकी बुद्धि आदि अंतरिन्द्रियों, चछु आदि ज्ञानेन्द्रियों, तथा हस्त-पाद आदि 
कर्मेन्द्रियां ही किया करती हैं। इन्द्रियों के इस समूह में बुद्धि ओर मन सब से 
श्रेष्ठ हैं । परंतु, यद्यपि वे श्रेष्ठ हैं, तथापि अन्य इन्द्रियों के समान वे भी अत में 
जड़ देह वा प्रकृति के ही विकार हैं (अगला प्रकरण देखो ) । अठएवं, यद्यपि 
मन ओर चजुद्धि समश्रेष्ठ हैं, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट “व्यापार के अति- 
रिक्त और कुछ करते धरते नहीं बनता; और न कर सकना संभव ही है। यही सच 
है कि, मन चिंतन करता है ओर बुद्धि निश्चय करती है। परंतु इस से यह 
निश्चित नहीं होता, कि इन कामों को बुद्धि ओर मन किस के लिये करते 
हैं अथवा भिन्न भिन्न समय पर मन ओर बुद्धि के जो एथक्‌ छथक्‌ व्यापार 
हुआ करते हैं, इनका एकत्र ज्ञान होने के लिये जो एकता करनी पडती है, वह एकता 
था एकीकरण कौन करता है, तथा उसी के अनुप्तार आगे सब इंन्द्रियों को अपना 
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अपना व्यापार तदनुकूल करने की दिशा कोन दिखाता है। यह नहीं कहा जा' 
सकता, कि यह सब काम मनुष्य का जड़ शरीर ही किया करता है। इसका कारण 
यह है, कि जब शरीर की चेतना अथवा सब हलचल करने के व्यापार नष्ट हो 
जाते हैं; तब जड शरीर के बने रहने पर भी वह इन कामों को नहीं कर सकता 
और, जड़ शरीर के घटकावयव जैसे मांस, स्नायु इत्यादि तो अन्न के परिणाम हैं, 
तथा वे हमेशा जीण हो कर नये हो जाया करते हैं; इसलिये, ' कल जिस मैंने 
अमुक एक बात देखी थी, वही मैं आज दूसरी देख रहा हूँ! इस प्रकार की एकत्व- 
बुद्धि के विषय में यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदुलनेवाले जड़ शरीर 
का ही धर्म है। अच्छा; अब जड़ देह को छोड़ कर चेतना को ही स्वामी मानें तो 
यह आपत्ति देख पड़ती है, कि गाढ निद्वा मे प्राणादि वायु के श्वासोच्छूवास प्रभ्गति 
व्यापार अथवा रुधिराभिसरण आदि व्यापार--अर्थात्‌ चेतना--के रहते हुए भी 'मैं” 
का ज्ञान नहीं रहता (बू, २. १. १५-१८) । अतएव यह सिद्ध होता है कि 
चेतना, अथवा प्राण अम्दृुति का व्यापार भी जड़ पदाथे भें उत्पन्न होनेवाला एक 
प्रकार का विशिष्ट गुण है, वह इन्द्रियों के सब व्यापारों की एकता करनेवाली मूल 
शक्ति, या स्वामी नहीं है (कठ, ९, € )। “भेरा? और “ तेरा! इन सम्बन्ध- 
कारक शब्दों से केवल अहंकाररूपी गुणों का बोध होता है; परम्तु इस 
बात का निर्णय नहीं होता, कि “ अहं ” अथीत्‌ ' मैं ? कौन हूँ । यदि इस “ में ? 
या “ अहँ ! को केवल अम मान लें, तो प्रत्येक की ्रतीति अथवा अनुभव बैसा 
नहीं है; और इस अनुभव को छोड़ कर किसी अन्य बात की कल्पना करना मानो 
श्रीसमर्थ रामदास स्वामी के निम्न वचनों की साथेकता ही कर दिखाना है---“ 'प्रतीति 
के बिना कोई भी कथन अछ/ नहीं लगता । वह कथन ऐसा होता है, जैसे कुत्ता 
मुद्दे फैला कर रो गया हो !” (दा. 8. ९. १६ )। अनुभ के विपरीत इस बात 
को मान लेने पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपत्ती का कुछ भी पता 
नहीं लगता ! कुछ लोगों की राय है, कि “में ! कोईं “त्र पदार्थ नहीं है; किन्तु 
क्षेत्र ' शब्द में जिन--सन, बुछि, चेतना, जड़ देह था।५-तस्ततों का समावेश किया 
जाता है, उन सब के संघात या समुच्चय को ही “ में ? कटना चाहिये। अरब यह 
बात हम अत्यक्त देखा करते हैं, कि लकड़ीपर लकड़ी रख देने से! ही सन्दूक नहीं 
बन जाती, अथवा किसी घड़ी के सब कील-पुजो को एक स्थान में रख देने से ही 
उसमें गति उत्पन्न नहीं हो जाती । अतएवं, यह नहीं कहा जा सकता कि केवल 
संघात या समुच्चय से ही कतृत्व उत्पन्न होता है। कहने की आवश्यकता नहीं, कि 
त्ेन्र के सब व्यापार सिद्दी सरीखे नहीं होते; किन्तु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, उद्देश 
या हेतु रहता है। तो फिर क्षेत्ररूपी कारखाने में काम करनेवाले मन, पुद्धि आदि 
सब नोकरों को इस विशिष्ट दिशा या उद्देश की ओर कोन प्रवृत्त करता है? संघात 
का अथे केवल समूह है। कुछ पदार्थों को एकत्र कर के उनका एक समूह बन जाने 
पर भी विह्लग न होने के लिये उनमें धागा डालना पड़ता है; नहीं तो ये फ़िर कभी 

गी. र, १६-२० 
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न कसी अलग अलग हो जायेँगे। अब हमें सोचना चाहिये, कि यह धागा कौन सा 
है? यह बात नहीं है कि गीता को संघात सान्‍्य न हो; परन्तु उसकी गणना 
क्षेत्र ही में की जाती है (गी. १३. ६ )। संघात से इस बात का निर्णय नहीं 
होता, कि क्षेत्र का खासी अथांत्‌ क्षेत्रज्ष कोच है। कुछ लोग समझते हैं, कि 
समुच्य से कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है। परन्तु पहले तो यह भत ही सत्य 
नहीं, क्योंकि तच्चज्ञों ने पूर्ण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है कि जो पहले किसी 
भी रूप से अस्तित्व में नहीं था, वह इस जगत्‌ से नया उत्पन्न नहीं होता 
(गी. २. १६ )। यदि हम इस सिद्धान्त को क्षण भर के लिये एक ओर 
घर देँ, तो भी यह अश्न सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि संघात में 
उत्पन्न होनेवाल/ यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वासी क्‍यों न माना जायें ! 
इस पर कई अवोचोन आधिमौतिक-शास्तज्ञों का कथन है, कि दृव्य ओर उसके युण 
भिन्न भिन्न नहीं रह सकते, गुण के लिये किसी न किसी अधिष्ठान की आवश्यकता 
होती है । इसी कारण समुच्चयोत्पन्न गुण के बदले वे लोग समुच्यय ही को इस क्षेत्र 
का ख्ाम्ी मानते हैं। ठीक है; परन्तु, फिर व्यवहार से भी “अप्लि? शब्द के बदले 
खकडी, 'विद्यत! के बदले भेघ, अथवा पृथ्वी की ' आकषण-शक्कि ' के बदले प्रथ्वी 
ही क्‍यों नहीं कहा जाता ? यदि यह बात निर्षिवाद सिद्ध है, कि क्षेत्र के सब ब्या- 
पार व्यवस्थापूर्वक उचित रीति से मित्र जुल कर चलते रहने के लिये, मन ओर बुद्धि 
के सिवा, किसी भिन्न शक्ति का अस्तित्व अत्यन्त आवश्यक है; और यदि यह बात 
सच हो, कि उस शक्कि का अधिष्ठान अब तक हमोरे लिये अगस्य है, अथवा उस 
शक्ति या अधिष्ठान का पूर्ण स्वरूप ठीक ठीक नहीं बतलाया जा सकता है, तो यह 
कहना न्यायोचित कैसे हो सकता है कि वह शक्कि है ही नहीं ? जैसे कोई भी 
मलुष्य अपने ही कंधे पर बेठ नहीं सकता, वेसे ही यह भी नहीं कहा जा सकता, 

कि संघात-संबधी ज्ञान ख्यं सघात ही प्राप्त कर लेता है । अतएव, तर्क की दृष्टि 
से भी यही दइृढ अनुमान किया जाता है, कि देहेंद्रिय आदि संघात के व्यापार जिसके 
उपभोग के लिये अथवा लाभ के लिये हुआ करते हैं, वह संघात से मिन्न ही है । 
यह तत्त्व, जो कवि संधात से भिन्न है, स्वयं सब बातों को जानता है, इसलिये यह 
बात सच है, कि सृष्टि के अन्य पदाथों के सदश य३ स्वयं अपने ही लिये * ज्ञेय ! 
अर्थात गोचर हो नहीं सकता; परंतु इसके अस्तित्व में कुछ बाधा नहीं पड़ 
सकती, क्योंकि यह नियम नहीं है कि सब पदाथों को एक ही श्रेणी या वर्ग, जैसे 

* ज्ञेय,'मे शामिल कर देना चाहिये। सब पदाथों के वर्ग या विभाग होते हैं; 

जैसे ज्ञाता और ज्षेय--अधोत्‌ जाननेवाला ओर जानने की वस्तु । ओर, जब कोई 

वस्तु दूसरे वर्ग ( ज्षेय ) में शामिल नहीं होती, तब उसका समावेश पहले 
वर्य (ज्ञाता ) में हो जाता है, एवं उसका अस्तित्व भी ज्ञेय वस्तु के समान ही 

पूर्णतया सिद्ध होता है। इतना ही नहीं; किन्तु यह भी कहा जा सकता है, कि 

संघात के परे जो आत्मतत््व है वह स्वयं ज्ञाता है, इसलिय उसको होनेवाले ज्ञाव 


आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रत्षेज्ञविचार | १४७ 
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का यदि वह स्वय विषय न हो तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है। इसी अमिप्राय 
से बृहदारणयकोपनिषद्‌ में याज्षवल्क्य ने कहा है “ अरे ! जो सब बातों को जानता 
है उसको जाननेवाला दूसरा कहाँ से आ सकता है ? ?--विज्ञातारमरे केन विजा- 
'नीयात्‌ (बहू. २. ४७. १४ ) | अतएव, अन्त में यही सिद्धान्त कहना पड़ता है,कि इस 
चेतनाविशिष्ट सजीव शरीर ( क्षेत्र ) में एक ऐसी शक्ति रहती है, जो हाथ-पैर 
आदि इन्द्रियों से लेकर प्राण, चेतना, सन ओर बुद्धि जैसे परतन्त्र एवं एकदेशीय 
नोकरों के भी परे है; जो उन सब के व्यापारों की एकता करती है और उनके कार्यो की 
दिशा बतलाती है; अथवा जो उनके कर्मो की नित्य साक्षी रह कर उनसे भिन्न, 
अधिक व्यापक ओर समर्थ है। सांख्य और वेदान्तशास्त्रों को यह सिद्धान्त मान्य 
है; और, अ्र्वांचीन समय में जर्मन तत्त्वज्ञ कान्ट ने भी कहा है, कि बुद्धि के व्यापारों 
का सूच्म निरीक्षण करने से यही तत्त्व निष्पन्न होता है । मन, बुद्धि, अहंकार ओर 
चेतना, ये सब शरीरके अर्थात्‌ क्षेत्र के गुण अथवा अवयव हैं । इनका प्रवरत्तक 
इससे भिन्न, स्वतंत्र ओर उनके परे है--“ यो बुद्धः परतस्तु स॒ः ” (गी. 
३. ४२ ) | सांख्यशासत्र में इसी का नाम पुरुष है; वेदान्ती इसी को ज्षेत्रज्ञ अर्थात्‌ 
क्षेत्र का जाननेवाला आत्मा कहते हैं; “मे हूँ ' यह प्रत्येक मनुष्य को होने- 
वाली अतीति ही आत्मा के अस्तित्व का सर्वोत्तम अमाण है ८ बेसू शांसा. ३. 
3. ६३. ९४. ) । किसी को यह नहीं मालूम होता कि ' में नहीं हूँ” !। इतना ही 
नहीं; किन्तु मुख से ' में नहीं हूँ. ' शब्दों का उच्चारण करते समय “ भी * नहीं हूँ * 
इस क्रियापद के कर्ता का, अर्थात्‌ “मैं! का, अथवा आत्मा का वा * अपना ! 
अस्तित्व वह प्रत्यक्ष रीति से माना ही करता है । इस प्रकार “मैं ! इस अहं- 
'कारयुक्न सगुण रूप से शरीर में, स्वयं अपने ही को व्यक्र होनेवाले आत्मतत्त्व के 
अथांत्‌ ज्षेत्रज्ञ के असली, शुद्ध ओर गुणविरहित स्वरूप का यथाशक्ति निर्णय करने 
के लिये वेदान्तशाखर की उत्पत्ति हुई है ( गी. १३. ४ ) । तथापि, यह निर्णय केवल 
डरीर अथात्‌ क्षेत्र का ही विचार करके नहीं किया जाता । पहले कहा जा चुका' 
है, कि क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पड़ता है। कि बाह्य 
सृष्टि ( ब्रह्माण्ड ) का विचार करने से कोन सा तत्त्व निप्पन्न होता है । ब्रह्माण्ड 
के इस विचार का ही नाम ' क्षर-अक्षर-विचार ! है। क्षेन्र-जषेत्रज्ञ-विचार से इस 
बात का निर्णय होता है, कि क्षेत्र में ( अर्थात्‌ शरीर या पिंड सें ) कौन सा मूल 
तत्व (चषेत्रज्ञ या आत्मा) हैं, ओर क्षर-अच्षर से बाह्य सृष्ट के अरथांत्‌ 
ब्रह्माण्ड के मूलतत््व का ज्ञान होता है। जब इस प्रकार पिंड ओर ब्ह्मःरड के 
सूलतत्तों का पहले एथक्‌ प्थक्‌ निर्णय हो जाता है, तब वेदान्त से अन्तिस 
उसिद्धान्त किया जाता है * कि थे दोनों तत्व एकरूप अर्थात्‌ एक ही हैं--यानी 

._* हमारे शाज्ों के क्षर-अक्षर-विचार और क्ेत्र-केत्रश-विचार के दंगा रण से ओन 
साहब परिचित न थे । तथापि, उन्हों ने अपने +००6०॥606 ..0 28865 
अंथ के आरम्म में अध्यात्म का जो विवेचन किया है उसमें पहे ४एंतएश 








१४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र | 

* जो पिण्ड में है वही अह्याण्ड में है !। यही सब चराचर सृष्टि में अन्तिम सत्य 
हैं। पश्चिमी देशों में भी इन बातों की चचो की गईं है, और कांट जैसे कुछ 
पश्चिमी तत्त्तज्ञो के सिद्धान्त हमारे वेदान्तशासत्र के सिद्धान्तों से बहुत कुछ मिलते 
जुलते भी है। जब हम इस बात पर ध्यान देते है, और जब हम यह भी देखते 
हैं, कि वतमान समय की नाईं प्राचीन काल में आधिसोतिक शास्त्रों की उन्नति 
नहीं हुईं थी; तब, ऐसी अवस्था में जिन लोगों ने वेदान्त के अपूर्व सिद्धान्तों: 
को हूँढ निकाला, उनके अलौकिक बुद्धि-वैभव के बारे में आश्रय हुए बिना नहीं 
रहता । और, न केवल आश्चर्य ही होना चाहिये, किन्तु उसके बारे में उचित 
अभिमान भी होना चाहिये । 











एलालं09॥ ॥ ९४४7० और जिफ्रांणॉप्शे ऐपं॥णंए/|8 ग ऐश इन दोनों 
तत्त्वों का विचार किया गया है और फिर उनकी एकता दिखाई गई है । क्षेत्र-कषेत्रश- 
विचार में 20300 ०६० आदि मानसशाज्लों का, और क्षर-अक्षर-विचार में 
ए॥एथं०७, !ध७७]॥॥ए४०08 आदिशाद्नों का समावेश ह्वेता है। इस बात को पश्चिमी” 
पण्डित भी सानते हैं कि उक्त सब शात्रों का विचार कर लेने पर ही आत्मस्वरूप का 
निर्णय करना पढता है । 


ग 
सातवा प्रकरण । 
कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षरविचार । 
“नउ १0 ॥4ह*%-+ 
प्रकृतिं पुरुष चेव विद्धयनादी उभावपि | * 
गी. १३. १६। 
फ्िषले प्रकरण में यह बात बतला दी गई है, कि शरीर और शरीर के स्वामी 
यथा अधिष्ठाता--क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ--के विचार के साथ ही साथ दृश्य सृष्टि 
और उसके मूलतत््व-त्र और अत्तर--का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर आत्मा 
के स्वरूप का निर्णय करना पढ़ता है। इस त्तर-अक्षर-स॒ष्टि का योग्य रीति से 
वर्णन करनेवाल्ले तीन शास्त्र हैं। पहला न्‍्यायशासत्र और दूसरा कापिल सांख्यशास्र। 
परन्तु इन दोनों शास्त्रों के सिद्धान्तों को अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशास्त्र ने अह्म- 
स्वरूप का निर्णय एक तीसरी ही रीति से किया है । इस कारण वेदान्त प्रति- 
पादित उपपत्ति का विचार करने के पहले हमें न्याय और सांख्य शास्त्रों के सिद्धान्तों 
पर विचार करना चाहिये। बाद्रायणाचार्य के वेदान्तसूत्रों में इसी पद्धति से काम 
लिया गया है, और न्याय तथा सांख्य के मतों का दूसरे अध्याय में खंडन किया 
गया है। यद्यपि इस विषय का यहाँ पर विस्तृत वर्णन नहीं कर सकते, तथापि हम 
ने उन बातों का उल्लेख इस प्रकरण में और अगले प्रकरण में स्पष्ट कर दिया है, 
कि जिनकी भगवद्दीता का रहस्य समझने में आवश्यकता है। नैय्यायिकों के 
सिद्धान्तों की अपेत्षा सांख्य-वादियों के सिद्धाल्त अधिक भहत्त्व के हैं। इसका 
कारण यह है, कि कणाद के न्‍्यायसतों को किसी भी प्रमुख वेदान्ती ने खीकार 
नहीं किया है, परंतु कापिल सांख्यशास््र के बहुत से सिद्धान्तों का उल्लेख मनु आदि 
के स्कृतिग्रन्थों में तथा गीता में भी पाया जाता है। चही बात बाद्रायणाचाये ने 
भी (वे. सू. २. १. १२ और २. २. १७ ) कही है। इस कारण पाठकों को सांख्य 
के सिद्धान्तों का परिचय पथस ही होना चाहिये। इस में सन्देह नहीं, कि पेदान्त 
में सांख्यशास््र के बहुत से सिद्धान्त पाये जाते हैं; परंतु स्मरण रहे कि सांख्य और 
वेदान्त के अन्तिम सिद्धान्त, एक दूसरे से, बहुत भिन्न हैं। यहाँ एक प्रश्न उप- 
स्थित होता है, कि वेदान्त और सांख्य के जो सिद्धान्त आपस में मिलते जुलते 
हैं उन्हें पहले किसने निकाला था-वेदान्तियों ने या सांख्य-वादियों ने ? परंतु इस 
अन्थ में इतने गहन विचार सें प्रवेश करने की आवश्यकता नहीं। इस प्रश्न का उत्तर 
* “ प्रकृति ओर पुरुष, दोनों को अनादि जाना ? । 


१४० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्तर । 
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तीन अकार से दिया जा सकता है । पहला यह कि, शायद उपनिषद्‌ ( वेदान्त 9 
ओर सांख्य दोनों की वृद्धि, दो सगे भाइयों के समान, साथ ही साथ हुईं हो, और 
उपनिषदों में जो सिद्धान्त सांख्यों के मतों के समान देख पडठते हैं, उन्हें उपनिष- 
स्कारों ने स्वतंत्र रीति से खोज निकाला हो । दूसरा यह कि, कदाचित्‌ कुछ सिद्धान्त 
सांख्यशासत्र से ले कर वेदान्तियों ने उन्हें वेदान्त के अनुकूल स्वरूप दे दिया हो । 
तीसरा यह कि, ग्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में ही कर्पिलाचार्य ने अपने मत के 
अनुसार कुछ परिवतेन ओर सुधार करके सांख्यशासत्र की उपपत्ति कर दी हो | इन 
तीनों में से तीसरी बात ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती है; क्योंकि, यद्यपि 
'वेदान्त और सांख्य दोनों बहुत आ्राचीन हैं, तथापि उनमें वेदान्द या उपनिषद्‌ 
साँख्य से भी अधिक आचीन ( श्रोत ) हैं। अस्तु; यदि पहले हम न्याय और 
सांख्य के सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ ले तो फ़िर वेदान्त के---विशेषतः 
गीता प्रतिपादित वेदान्त के--तत््व जल्दी समझ में आ जायेंगे । इसलिये पहले 
हमें इस बात का विचार करना चाहिये कि इन दो स्माते शास्त्रों का, चर-अक्षर- 
सृष्टि की रचना के विषय में, क्या सत है। 

बहुतेरे लोग न्‍्यायशासत्र का यही उपयोग समझते हैं, कि किसी विवज्षित अथवा 
गृहीत बात से तर्क के द्वारा कुछ अनुमान कैसे निकाले जावें; और इन अनुमानों 
में से यह निर्णय कैसे किया जावें, कि कौन से सही हैं ओर कौन से गलत हैं । 
परंतु यह भूल है। अनुमानादिप्रमाणखंड न्‍्यायशासत्र का एक भाग है सही; परंतु 
यही कुछ उसका प्रधान विषय नहीं है। प्रमाणों के अतिरिक्त, सृष्टि की अनेक 
तस्तुओं का यानी अमेय पदार्थों का वर्गीकरण करके नीचे के वर्ग से ऊपर के वर्ग 
की ओर चढते जाने से सृष्टि के सब पदार्थों के मूल वर्ग कितने हैं, उनके गुण-धर्म 
क्या हैं, उनसे अन्य पदाथों की उत्पत्ति केसे होती है, ओर ये बातें किस अकार 
सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्श्नों का भी विचार न्‍्यायशास््र में किया गया 
है। यहीं कहना उचित होगा कि यह शास्त्र केवल अनुमानखंड का विचार करने के 
लिये नहीं, बरन्‌ उक़ भ्श्नों का विचार करने ही के लिये निमोण किया गया है। 
कंणाद के न्यायसूत्रों का आरंभ ओर आगे की रचना भी इसी प्रकार की है। 
कणाद के अनुयाग्रियों को क़ाणयाद कहते हैं । इन दोनों का कहना है कि जगत्‌ 
का मूल कारण परमाझ ही हैं| परमाणु के विषय में कणाद की और पाश्चिसी 
आधिभौतिक-शाखज्ञों की व्याख्या एक ही समान है। किसी भी पदाथ का विभाग 
करते' करते अत में जब विभाग नहीं हो सकता तब उसे परमाणु (परम+अरु ) 
कहना चाहिये । जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते जाते हैं वैसे वेंसे संयोग के 
कारण उनमें नये नये गुण उत्पन्न होते है; ओर भिन्न भिन्न पदार्थ बनते जाते है। 
भन और आत्मा के भी परमाझ होते हैं; और जब वे एकत्र होते हैं तब चैतन्य की 
उत्पत्ति होती है। एथ्वी, जल, तेज ओर वायु के परमाणु स्वभाव ही से एथक्‌. 
घथक्‌ हैं । एथ्वी के मूल परमाझ में चार गुण ( रूप, रस, गंध, स्पर्श » हैं; 
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पानी के परसाणु में तीन गुण हैं, तेज के परमाणु में दो गुण हैं, ओर वायु के पर- 
माजु मे एक ही गुण है। इस प्रकार सब जगत्‌ पहले से ही सूच्म ओर नित्य पर- 
माणुओं से भरा हुआ है । परमाजुओं के सिवा संसार का मूल कारण ओर कुछ 
भी नहीं है। जब सूचम ओर नित्य परमाणुओं के परस्पर संयोग का “ झारंभ ? 
होता है, तब सृष्टि के व्यक्न पदाथे बनने लगते हैं । नेय्यायिकों द्वारा. प्रतिपादित 
सृष्टि की उत्पत्ति के सम्बन्ध की इस कल्पना को “ आरंभ-वाद ” कहते है। कुछ 
नेययायिक इसके आगे कभी नहीं बढते । एक नेय्यायिक के बारे में कहा जाता है, 
कि सतत्यु के समय जब उससे ईश्वर का नाम लेने को कहा गया तब वह “ पीलवः ! 
पीलवः ! पीलवः | “परमाणु परमाणु | परमाणु -चिज्ञा उठा। कुछ दूसरे नेय्यायिक 
यह मानते हैं कि परमाणुओं के संयोग का निमित्त कारण ईश्वर है। इस प्रकार वे 
सृष्टि की कारण-परंपरा की श्रृंखला को पूर्ण कर लेते हैं। ऐसे नेय्यायरिकों को सेश्वर 
कहते हैं। ब्रेदान्तसूत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद में इस परमाणवाद का (२.२० 
११-१७ ), और इसके साथ ही साथ “ईश्वर केवल निभित्त कारण है, ”” इस मत 
का भी ( २. २. ३७-३६ ) खंडन किया गया है । 

डल्लिखित परमाणु-वाद का वर्णन पढ़ कर अंग्रेजी पढे-लिखे पाठकों को श्र्वा- 
चीन रसायनशासत्रज्ञ डाल्टन के परसाणु-वाद का अवश्य ही स्मरण होगा । परन्तु 
पश्चिमी देशों में प्रसिद्ध साष्टिशाखज्ञ डार्विन के उत्कांति-वाद ने जिस प्रकार डाल्टन 
के परमाणु वाद की जड़ ही उखाड दी है, उसी प्रकार हमारे देश में भी आचीन 
समय में सांख्य-मत ने कणाद के मत की बुनियाद हिल/ डाली थी । कणाद के 
अनुयायी यह नहीं बतला सकते, कि मूल परमाणु को गति कैले मिली । इसके 
अतिरिक्त वे लोग इस बात का भी यथोचित निर्णय नहीं कर सकते कि वृक्त, पशु, 
मनुष्य इत्यादि सचेतन प्राणियों की ऋमशः बढती हुई श्रेणियाँ केसे बनीं, ओर 
अचेतन को सचेतनता कैसे प्राप्त हुई। यह निर्णय पश्चिमी देशों में उन्नीसवी सदी 
में लेमाक ओर डार्विन ने, तथा हमारे यहाँ प्राचीन समय में कपिल मुनि मे किया 
है। दोनों मतों का यही तात्पय है, कि एक ही मूल पदार्थों के गुणों का विकास 
हुआ ओर फ़िर धीरे धीरे सब सृष्टि की रचना होती गईं। इस कारण पहले हिन्दु- 
स्थान में, ओर सब पश्चिमी देशों में भी, परमाणु-वाद पर विश्वास नहीं रहा है ॥ 
अब तो आधुनिक पदार्थशाख्ज्ञों ने यह भी सिद्ध कर दिखाया है, कि परमासु 
अविभाज्य नहीं हैं । आजकल जैसे सृष्टि के अनेक पदार्थों का श्थकरण और 
परीक्षण करके अनेक सष्टिशास्रों के आधार पर परमाशु-वाद या उत्कांतिवाद को 
सिद्ध कर दे सकते हैं, वेसे प्राचीन समय में नहीं कर सकते थे। स्वृष्टि के प्रदायों 
पर भये नये ओर भिन्न भिन्न प्रयोग करना, अथवा अनेक प्रकार से उनका एृथकरण 
क्ररके उनके गरुण-धर्म निश्चित करना, या सजीव सृष्टि के नये पुराने अनेक प्राखियों 
के शाहीरिक अवयवों की एकत्र तुलना करना इत्यादि आधिभौतिक शाख्रों की 
अर्वाचीन युक्नियों कणाद्‌ या कपिल को मालूम नहीं थीं। उस समय उनकी दृष्टि 
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के सामने जितनी सामओ॥ थी, उसी के आधार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त द्ूँढ 
'निकाले हैं । तथापि, यह श्राश्च्य की बात है कि, सृष्टि की वृद्धि और उसकी 
घटना के विषय में सांख्य-शाख्रकारों के तात्विक सिद्धान्त में, ओर अरवाचीन आधि* 
भौतिक शाख्रकारों के तात्तिक सिद्धान्त में, बहुत सा भेद्‌ नहीं है। इसमें संदेह 
नहीं कि, रश्शिस्त्र के ज्ञान की वृद्धि के कारण वर्तमान समय में इस मत की 
'आधिभोतिक उपपत्ति का वर्णन अधिक नियमबद्ध प्रणाली से किया जा सकता है; 
और आधिमौतिक ज्ञान की वृद्धि के कारण हमें व्यवहार की दृष्टि से भी बहुत 
लाभ हुआ है। परन्तु आधिभोतिक-शासत्रकार भी “ एक ही अव्यक़ प्रकृति से अनेक 
अकार की व्यक्त सृष्टि केसे हुईं” इस विषय में, कपिल की अपेक्षा कुछ आधिक 
नहीं बतला सकते। इस बात को भली भांति समझा देने के लिये ही 'हमने 
आगे चल कर, बीच में कपिल के सिद्धान्तों के साथ ही साथ, हेकेल के 
सिद्धान्तों का भी तुलना के लिये संक्षिप्त वणंन किया है। हेकेल ने अपने अन्थ 
में साफ़ साफ़ लिख दिया है, कि मैंने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरे से नहीं खोजे हैं; 
वरन्‌ डार्विन्‌, स्पेन्सर, इत्यादि पिछुले आधिभोतिक पंडितों के ग्रन्थों के आधार से 
ही में अपने सिद्धान्तों का ग्रतिपादन करता हूँ । तथापि, पहले पहले उसी ने इन 
सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमाजुसार लिख कर सरलतापूर्वक इनका एकन्न 
वर्णन अपने “विश्व की पहली! & नामक अंथ में किया है । इस कारण, सुभीते 
के लिये, हमने उसे ही सब आधिमोतिक तत्त्तज्ञों का मुखिया माना है और उसी 
के मतों का, इस श्रकरण में, तथा अगले प्रकरण में, विशेष उल्लेख किया है । 
कहने की आवश्यकता नहीं, कि यह उल्लेख बहुत ही संक्षिप्त है; परन्तु इससे अधिक 
'इन सिद्धान्तों का विवेचन इस ग्रंथ में नहीं किया जा सकता । जिन्हें इस विषय 
का विस्तृत वर्णन पठना हो उन्हें स्पेन्सर, डार्विन, हेकेल आदि पंडितों के मूल 
अंथों का अवलोकन करना चाहिये। 
कपिल के सांख्यशासत्र का विचार करने के पहले यह कह देना उचित होगा 
कि “ सांख्य ” शब्द के दो भिन्न भिन्न श्रर्थ होते हैं। पहला अथे कपिलाचार्य 
द्वारा प्रतिपादित “सांख्यशाज़ ' है। उसी का उल्लेख इस प्रकरण में, तथा एक बार 
भगवद्गीता ( १८. १३ ) में सी, किया गया है । परन्तु, इस विशिष्ट अर्थ के सिवा 
सब भअकार के तत्त्तज्ञान को भी सामान्यतः “ सांख्य * ही कहने की परिपाटी है; 
ओर इसी “ सांख्य ' शब्द में वेदान्तशास्र का भी समावेश किया जाता है। “ सांख्य- 
निष्ठा ” अथवा ' सांख्ययोग ' शब्दों में  सांख्य ” का यही सामान्य अ्रथे अभीष्ट 
है। इस निष्ठा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्गवीता में जहाँ (गी. २. ३६; ३. ३; 
३. ४, ९; और १३. २४ ) “ सांख्य ? कहा है, वहां सांख्य शब्द का अर्थ केवल कापिल 
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गसांख्यसार्गी ही नहीं है; वरन्‌ उसमें, आत्म-अनात्म-विचार से सब कर्मों का 
संन्यास करके अह्म्ञान में निमप्त रहनेवाले वेदान्तियों का भी समावेश किया 
गया है। शब्द-शाखज्ञों का कथन है कि “ सांख्य ' शब्द 'सं-ख्या ? धातु से बना है; 
“इसलिये इसका पहला अर्थ “ गिननेवाला ” है, आर कपिल शास्त्र के मूलतत्त्त 
इने गिने सिफ़्ै पचीस ही हैं; इसलिये उसे “ गिननेवात्ते ” के अर्थ में यह विशिष्ट 
८ साँख्य ! नाम दिया गया; अनन्तर फ़िर ' सांख्य ” शब्द का अर्थ बहुत व्यापक 
हो गया और उसमें सब प्रकार के तत्त्वज्ञान का समावेश होने लगा | यही कारण 
“है, कि जब पहले पहले कापिल-भिक्षुओं को “ सांख्य ? कहने की परिपादी प्रचलित 
हो गईं, तब वेदान्ती संन्यासियों को भी यही नाम दिया जाने लगा होगा। कुछ भी 
हो) इस अकरण का हमने जान बूक कर यह लस्बा चौडा “ कापिल सांख्यशास्त्र ! 
नाम इसलिये रखा है, कि सांख्य शब्द के उक्त पअर्थ-भेद के कारण कुछ गड़बड 
न हो । कापिल सांख्यशासत्र में भी, कणाद के न्‍्यायशासत्र के समान, सूत्र हैं। 
"परन्तु गोडपादाचार्य या शारीर-भाष्यकार श्रीशह्ूूराचार्य ने इन सूत्रों का आधार 
अपने गन्थों में नहीं लिया है, इसलिये बहुतेरे विद्वान्‌ समसते हैं, कि ये सूत्र कदा- 
चित्‌ प्राचीन न हों । ईश्वरक्ृष्ण की “ सांख्यकारिका ? उक्क सूत्रों से प्राचीन मानी 
जाती है ओर उस पर शंकराचार्य के दादागुरु गोडपाद ने भाष्य लिखा है। 
शांकर-भाष्य में भी इसी कारिका के कुछ अवतरण लिये हैं। सन्‌ ९७० इसवी 
से पहले इस ग्रन्थ का जो भाषांतर चीनी भाषा में हुआ था वह इस समय उप- 
'सब्ध है #। इंश्वरक्ृष्ण ने अपनी “ कारिका ? के अन्त भें कहा है कि “ पष्टितन्त्र ? 
“नामक साठ अकरणों के एक प्राचीन और विस्तृत अन्थ का भावार्थ ( कुछ अकरणयों 
को छोड ) सत्तर आर्या-पद्यों में इस ग्रन्थ में दिया गया है। यह पष्टितंत्र गथ अब 
“उपलब्ध नहीं है। इसी लिये इन कारिकाओं के आधार पर ही कापिल सांख्यशासत्र 
"के मूल सिद्धान्तों का विवेचन हमने यहाँ किया है। महाभारत में सांख्य मत का 
निर्णय कई अध्यायों में किया गया है। परन्तु उससें वेदान्त-मतों का भी सिश्रण 





# अब बोद् भन्थों से इश्वरक्ृष्ण का बहुत कुछ हाल जाना जा सकता है। बोद्ध 
“पण्डित वसुबंधु का गुरु इश्वरक्ृष्ण का समकालीन प्रतिपक्षी था । वसुबन्धु का जो 
“जावनचरित, परमार्थ ने ( सन्‌ ३. ४९९-५६९ में ) चीनी भाषा में लिखा था वह 

अब भ्रकाशित हुआ है। इससे डाक्टर टककसू ने यह अनुमान किया है, कि ईश्वरक्ृष्ण 
का समय सन्‌ ४५० ई० के लगभग है। ००8%ढ6ां श॒/ ४88 7096 4&6/88 
80809 ४ €/०47 2708 6" 278६७4, 2905 ४ 56-66, परन्तु 
स्डाक्टर विन्सेण्ट स्मिथकी राय है कि स्वयं वसुबन्धु का समय ही चौथी सदी में ( लग- 
भग २८०-३३० ) होना चाहिये; क्योंकि उसके ग्रन्थोंका अनुवाद सन ४०४ ईसवी 
न्‍में चीनी भाषः में हुआ है । बसुबन्धु का समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तब 
“उसी भ्रकार इंश्वरक़ृष्ण का समय भी करीब २०० वर्ष पीछे हटाना पडता है; अर्थात्‌ 
सन २४० इंसवी के लगभग ईश्वरकुष्ण का समय आ पहुँचता है ।' पंशात्शा। 
जिपरंधिंड कांप प&09 मी #कंद, शव 00, 9. 828, 
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हो गया है; इसलिये कपिल के शुद्ध सांख्य मत को जानने के लिये दूसरे ग्रन्थों के 
भी देखने की आवश्यकता होती है । इस काम के लिये उक्त सांख्यकारिका की 
अपेत्ता कोई भी अधिक आचीन ग्रन्थ इस समय उपलब्ध नहीं है। भगवान्‌ ने 
भगवद्दीता में कहा है, * सिद्धानां कपिलो मुनिः ” ( गी. १०. २६ )-सिद्धों में 
कपिल मुनि में हँ;---इस से कपिल की योग्यता भल्नी भोति सिद्ध होती 
है। तथापि यह बात मालूम नहीं कि कपित्न ऋषि कहाँ और कब हुए । शांतिपर्व 
(३४०, ६७ ) में एक जगह लिखा है कि सनत्कुमार, सनक, सनंदन, सनत्सुजात, 
सन, सनातन और कपिल ये सातों ब्ह्मदेव के मानस पुत्र हैं । इन्हे जन्म से ही 
ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान (शां. २१८) में कपिल के शिष्य आसुरि के चेले 
पशञ्चशिख ने जनक को सांख्यशासत्र का जो उपदेश दिया था उसका उल्लेख है। इसी 
प्रकार शांतिपर्व (३०३. १०८, १०६ ) में भीष्म ने कह है, कि सांख्यों ने सष्टि-रचना 
इत्यादि के बारे में एक बार जो ज्ञान अचलित कर दिया है वही “ पुराण, इति-- 
हास, अथैशासत्र ” आदि सब में पाया जाता है। वही क्‍यों; यहाँ तक कहा गया 
है कि “ ज्ञानं च लोके यदिहास्ति किज्चित्‌ सांख्याग्त तन महन्महात्मनू--.! 
अर्थात्‌ इस जगत्‌ का सब ज्ञान सांख्यों से ही प्राप्त हुआ है ( सभा. शां ३०१- 
१०६ )। यदि इस बात पर ध्यान दिया जायें, कि वर्तमान समय में पश्चिमी 
अन्थकार उत्क्रांति-वाद का उपयोग सब जगह कैसे किया करते हैं, तो यह बात 
आश्रयजनक नहीं मालूम होगी कि इस देश के निवासियों ने भी उत्क्रांति-वाद 
की बराबरी के सांख्यशाखतर का सर्वत्र कुछ अंशमें स्वीकार किया है। “ गुरुत्वाकपैण, ! 
सष्टिरचना के “ उत्कांतितत्त ? & या “ ब्रह्मात्मिक्य ! के समान उदात्त विचार 
सेकड़ों बरसों में ही किसी महात्मा के ध्यान में आया करते हैं। इसलिये यह 
बात सामान्यतः सभी देशों के ग्रन्थों में पाई जाती है, कि जिस समय जो 


सामान्य सिद्धान्त या व्यापक तत्त्व समाज में अचलित रहता है, उस के आधार 
पर ही किसी ग्रन्थ के विषय का अतिपादन किया जाता है । 


आज कल कापिल सांख्यशासत्र का अभ्यास प्रायः लुप्त हो गया है, इसी” 
लिये यह अस्तावना करनी पडी । अब हम यह देखेंगे, कि इस शास्त्र के मुख्य 
सिद्धान्त कौन से हैं । सांख्यशाख का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस संसार में 
नई वस्तु कोई भी उत्पन्न नहीं होती; क्योंकि, शूल्य से, अथात्‌ जो पहले था ही” 
नहीं उससे, शून्य को छोड और कुछ भी प्राप्त हो नहीं सकता। इसलिये यह बात 
सदा ध्यान में रखनी चाहिये कि उत्पन्न हुईं वस्तु में, अथांत्‌ कार्य में, जो गुण देख 

+ रिएेपणा ध०079 के अर्थ में “ उत्कान्ति-तत्त्व ” का उपयोग_ आजकल 
किया जाता है । इसलिये हमने भी यहों उसी शब्द का श्रयोग किया हैं। परन्तु 


संस्कृत में ' उत्कांति ” शब्द का अर्थ मृत्यु है।इस कारण “ उत्कांति ' के ब्ले 
गुण-विकास, गुणोत्कप्, या गुणपरिणाम आदि सांख्य-वादियों के छब्दों का उपयोग 
करना हमारी समझ में अधिक योग्य होगा। 
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पढ़ते हैं वे गुण, जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है उसमें, ( अथोत्‌ कारण में ), 
सूक्ष्म रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये ( सां. का. ६ ) । बौद्ध और काणाद 
यह मानते हैं, कि पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पदार्थ बनता है| 
उदाहरणार्थ, बीज का नाश होने के बाद उससे अंकुर ओर अंकुर का नाश होने के 
बाद उससे पेड़ होता है। परन्तु सांख्याशाखियों और वेदान्तियों को यह मत 
पसंद नहीं है । वे कहते हैं, कि वूच्च के बीज में जो ' ह्रब्य ? हैं उनका नाश नहीं 
होता, किन्तु वही द्वव्य ज़मीन से और वायु से दूसरे द्वच्यों को खींच लिया करते 
हैं; और इसी कारण से बीज को अंकुर का नया स्वरूप था अवस्था भ्राप्त हो जाती 
है ( वेसू . शांभा, २. १. १८) | इसी प्रकार जब लकड़ी जलती है, तब उसके ही 
राख या धुआँ। आदि रूपान्तर हो जाते हैं; लकडी के मूल “ द्वव्यों ' का नाश 
हो कर धुओं नामक कोई नया पदाथे उत्पन्न नहीं होता। छांदोग्योपनिषद्‌ 
(६. २. २ ) में कहा है “ कथमसत्तः सजायेत ”-जो है ही नहीं उससे, जो 
है वह, कैसे प्राप्त हो सकता है ? जगत्‌ के मूल कारण के लिये * असत्‌ ” शब्द 
का डपयोग कभी कभी उपनिषदों में किया गया है, (छां. ३. १६. १; ते. २. ७. १ ); 
परन्तु यहाँ “ असत्‌ ? का अर्थ “ अभाव-नहीं ? नहीं है; किंतु वेदान्तसूत्रों ( २. १. 
१६. १७ ) में यह निश्चय किया गया है कि, ' असत्‌ ! शब्द से केवल नामरूपा- 
त्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अभाव ही विवक्षित है। दूध से ही दही 
बनता है, पानी से नहीं; तिल से ही तेल निकलता है, बालू से नहीं; इत्यादि 
प्रत्यक्ष देखे हुए अनुभवों से भी यही सिद्धान्त प्रगट होता है। यदि हम यह 
मान लें कि "कारण ” में जो गुण नहीं हैं वे “ कार्य * में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते हैं, तो फ़िर हम इसका कारण नहीं बतला सकते कि पानी से दही क्‍यों नहीं 
बनता ? सारांश यह है, कि जो मूल में है ही नहीं उससे, अभी जो अखित्व 
में है चह, उत्पन्न नहीं हो सकता। इसलिये सांख्य-वादियों ने यह सिद्धान्त निकाला 
है, कि किसी कार्य के वर्तमान द्ृब्यांश ओर गुण मूलकारण में सी किसी न किसी 
रूप से रहते हैं। इसी सिद्धान्त को ' सत्काय-वाद ” कहते हैं। अवांचीन पदार्थ- 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त हूँढ़ निकाला है, कि पदार्थों के जड़ द्वव्य' 
और कमे-शक्कि दोनों सबेदा मौजूद रहते हैं; किसी पदार्थ के चाहिये जितने रूपान्तर 
हो जाय, तो भी अंत में सृष्टि के कुल द्ृब्यांश का ओर कर्म-शक्ति का जोड़ हमेशा 
एक सा बना रहता है। उदाहरणार्थ, जब हम दीपक को जलता देखते हैं तब 
तेल भी धीरे धीरे कम होता जाता है, और अंत में वह नष्ट हुआ सा देख पड़ता है। 
यञ्यपि यह सब तेल जल जाता है, तथापि उसके परमाणुओं का बिलकुल ही 
नाश नहीं हो जाता। उन परमाणुओं का अस्तित्त्त धुएँ या काजल या अन्य सूचम 
द्ब्यों के रूप में बना रहता है। यदि हम इन सूच्म द्वव्यों को एकन्न करके तौलें 
तो सालूम होगा कि उनका तोल था वज्ञन, तेल ओर तेल के जलते समय उसमें 
मिले हुए वायु के पदा्थों के वज़न के बराबर होता है। अब तो यह भी सिद्ध 
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हो चुका है, कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता है । यह 
बात याद रखनी चाहिये, कि यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञान-शाख का ओर सांख्य- 
शास्त्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पढ़ता है, तथापि सांख्य-वादियों का 
सिद्धान्त केवल एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के ही विषय में---अथात्‌ सिर्फ़ 
कार्य-कारण-भाव ही के संबंध में---उपयुक्क होता है। परन्तु, अवोचीन पदार्थविज्ञान 
शासत्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है । “ काये” का कोई भी गुण 
£ कारण !? के बाहर के गुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता; इतना ही नहीं, 
किन्तु जब कारण को कार्य का खरूप आप्त होता है, तब उस कार्य में रहने- 
वाले द्वव्यांश और कर्म-शक्ति का कुछ भी नाश नहीं होता; पदाथ की 
भिन्न भिन्न अवस्थाओं के द्वब्यांश ओर कर्म-शक्ति के जोड़ का वजन 
भी संदेव एक ही सा रहता है--न तो वह घटता है और न बढ़ता है। यह बात 
अल्क्ष प्रयोग से गणित के द्वारा सिद्ध कर दी गई है | यही उक्क दोनों सिद्धान्त में 
महत्त्व की विशेषता है। इस प्रकार जब हम विचार करते हैं, तो हमें जान पड़ता 
है कि भगवद्वीता के “* नासतो विद्यते भावः ”--जो है ही नहीं उसका कभी भी 
असखित्व हो नहीं सकता---इत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे अध्याय के आरम्भ में दिये गये 
हैं ( गी. २. १६ ), वे यद्यपि देखने में सत्काय-वाद के समान देख पड़ें तो भी उनकी 
समता केवल कार्य-कारणात्मक सत्कार्य-वाद की अपेक्षा अरवाचीन पदार्थ-विज्ञान- 
शास्त्र के सिद्धान्तों के साथ अधिक है। डांदोग्योपनिषद्‌ के उपयुक् वचन का 
भी यही भावार्थ है। सारांश, सत्कार्य वाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य है; 
परन्तु भद्वैत वेदान्तशासत्र का मत है, कि इस सिद्धांत का उपयोग सग्रुण सृष्टि के 
परे कुछ भी नहीं किया जा सकता; और निगुण से सगुण की उत्पत्ति केसे देख 
पड़ती है, इस बात की उपपत्ति ओर हीं प्रकार से लगानी चाहिये । इस वेदान्त- 
सत का विचार आगे चल कर अध्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जायगा। 
इस समय तो हमें सिर्फ़ यही विचार करना है, कि सांख्य-वादियों की पहुँच कहा 
तक है। इसलिये अब हम इस बात का विचार करेंगे कि सत्काये-वाद का 

सिद्धान्त मान कर सांख्यों ने क्षरअक्तर-शासतर में उसका उपयोग कैसे किया है। 
सांख्य-मताजुसार जब सत्कार्य-वाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत आप ही 
आप गिर जाता है कि दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति शूल्य से हुई है। क्योंकि, घून्‍्य से 
अथीत्‌ जो कुछ भी नहीं है उससे “ अखित्व में है ? वह उत्पन्न नहीं हो 
सकता । इस बात से यह साफ साफ़ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी न किसी 
पदार्थ से उत्पन्न हुई है; और, इस समय सृष्टि में जो गुण हमें देख पढ़ते हैं 
वे ही इस सूल पदार्थ में भी होने चाहिये। अब यदि हम सृष्टि की ओर देखें तो 
हमें वृत्त, पशु, मनुष्य, पत्थर, सोना, चांदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक 
पदार्थ देख पढ़ते हैं; और इन सब के रूप तथा गुण भी भिन्न भिन्न हैं। सांख्य- 
थादियों का सिद्धांत है कि यह भिन्नता या नानात्व आदि में; अथोत्‌ सूल पदार्भ में 
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नहीं है; किंतु मूल में सब वस्तुओं का द्वृव्य एक ही है। अरवाचीन रसायन-शाखज्ञों 
ने भिन्न भिन्न द्वव्यों का एथकरण करके पहले ६२ मूलतत्त्व दूँढ निकाले थे; परन्तु 
अब पश्चिमी विज्ञानवेत्ताओं ने भी यह निश्चय कर त्रिया है, कि ये ६२ सूलतत्त्व 
स्वतंत्र या स्वयंसिद्ध नहीं हैं, किंतु इन सब की जड़ में कोई नव कोई एक ही 
पदार्थ है ओर उस पदाथे से ही सूर्य, चंद्र तारागण, श्थ्वी इत्यादि सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुई है। इसलिये अब उक्क सिद्धान्त का अधिक विवेचन आवश्यक नहीं है। 
जगत्‌ के सब पदार्थों का जो यह मूल ह्य है उसे ही सांख्यशास्त्र में “ प्रकृति ” 
कहते हैं। अकृति का अर्थ “ मूल का ” है। इस प्रकृति से आगे जो पदार्थ बनते 
हैं उन्हे “ विक्ृति ” अथात्‌ मूल द्वव्य के विकार कहते हैं । 

परन्तु यद्यपि सब पदार्थों में मूलद्ृव्य एक ही है तथापि, यदि इस मूलद्वव्य में 
गुण भी एक ही हो तो सत्काये-वादानुसार इन एक ही गुण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना संभव नहीं है। और, इधर तो जब हम इस जगत्‌ के पत्थर, सिद्दी 
पानी, सोना इत्यादि भिन्न भिन्न पदार्थों की ओर देखते हैं, तब उनमें भिन्न भिन्न अनेक 
गुण पाये जाते हैं ! इसलिये पहले सब पदाथों के गुणों का निरीक्षण करके साँख्य- 
वादियों ने इन गुणों के सत्त, रज ओर तम ये तीन भेद या वर्ग कर दिये हैं । 
इसका कारण यही है, कि जब हम किसी भी पदार्थ को देखते हैं तब स्वभावतः- 
डसकी दो भिन्न भिन्न अवस्थाएँ देख पडती हैं;--पहली शुद्ध, निर्मल यी पूर्णा- 
वस्था, ओर दूसरी उसके विरुद्ध निक्ृष्टाजस्था । परन्तु, साथ ही साथ निक्ृष्टावस्था 
से पूणावस्था की ओर बढने की उस पदार्थ की अबृत्ति भी इृष्टिगोचर हुआ करती" 
है, यही तीसरी अवस्था है | इन तौनों अवस्थाओं में से शुद्धावस्था या पूर्णा- 
बस्था को सात्तविक, निकृष्टावस्था को तामसिक, और अवर्तंकावस्था को राजसिक कहते” 
हैं। इस प्रकार सांख्य-वादी कहते हैं, कि सत्त, रज और तम तीनों गुण सब पदार्थों 
के मूलद्ृष्य में अथोत्‌ प्रकृति में आरम्भ से ही रहा करते हैं। यदि यह कहा जायें, 
कि इन तीन गुणों ही को प्रकृति कहते हैं, तो अनुचित नहीं होगा । इन तीनों 
गुणों में से अत्येक गुण का जोर आरम्भ में समान या बराबर रहता है, इसी |लेये- 
पहले पहल यह अकृति सास्यावस्था में रहती है। यह साम्यावस्था जगत्‌ के: 
आरम्भ में थी; ओर, जगत्‌ का लय हो जाने पर वैसी ही फ़िर हो जायगी। 
साम्यावस्था में कुछ भी हलचल नहीं होती, सब कुछ स्तब्ध रहता है। परन्तु जब 
उक्त तीनों गुण न्यूनाधिक होने लगते हैं तब अवृत्यात्मक रजोगुण के कारण भूल 
प्रकृति से भिन्न भिन्न पदार्थ होने लगते हैं, और सृष्टि का आरस्भ होने- 
लगता है । अब यहाॉ यह पश्न उठ सकता है कि यदि पहले सत्तत, रज और तम 
ये तीनों गुण साम्यावस्था में थे, तो इनमें न्‍्यूनाघिकता कैसे हुईं है? इस अश्न 
का सांख्य-वादी यही उत्तर देते हैं, कि यह प्रकृति का मूल धममम ही है ( सां. 
का. ६३ )। यद्यपि अकृति जड़ है, तथापि वह आप ही आप व्यवहार करती 
रहती है। इन तीनों गुणों में से सत्तगुण का लक्षण ज्ञान अथोत्‌ जानना और 
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समोगुण का लक्षण अज्ञानता है। रजोगुण छुरे या भले कार्य का अवतेक है। 
थे तीनों गुण कभी अलग अलग नहीं रह सकते | सब पदार्थों में सत्त, रज और तम 
तीनों का सिश्रण रहता ही है, और यह मिश्रण हमेशा इन तीनों की परस्पर न्‍्यूना- 
घिकता से हुआ करता है; इसलिये यद्यपि मूलद्वव्य एक ही है तो भी गुण-सेद्‌ 
के कारण एक मूलद्वव्य के ही सोना, लोहा, मिट्टी, जल, आकाश, मनुष्य का 
शरीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हैं । जिसे हम सात्तिक गुण का 
पदार्थ कहते हैं उसमें, रज और तम की अपेक्षा, सत्तगुण का जोर या परिमाण 
अधिक रहता है; इस कारण उस पदार्थ में हमेशा रहनेवाले रज और तम दोनों 
शुण दब जाते है ओर वे हमें देख नहीं पड़ते | वस्तुतः सत्त, रज ओर तस तीनों 
गुण, अन्य पदार्था के समान, सात्तविक पदार्थ में भी विद्यरगन रहते है। केवल 
स्तगुण का, केवल रजोगरुण का, या केवल तमोगुण का, कोई पदार्थ ही नहीं 
है। प्रत्येक पदार्थ में तीनों गुणों का रगढ़ा-ऋगडा चला ही करता है; ओर, 
इस मरगड़े में जो गुण प्रबल हो जाता है उसी के अनुसार हम अत्येक पदार्थ को 
सात्तिक, राजस या तामस कहा करते हैं ( साँ. का. १२; मभा. अश्व--अजुगीता- 
३६, ओर शां. ३०६ )। उदाहरणार्थ, अपने शरीर में जब रज और तम गुणों पर 
सत्तत का अभाव जम जाता है तब अपने अंतःकरण मे ज्ञान उत्पन्न होता है, सत्य 
का परिचय होने लगता है, और चित्तवत्ति शांत हो जाती है । इस समय यह नहीं 
समभना चाहिये कि अपने शरीर में रजोगुण ओर तसोगुण बिलकुल हैं ही नहीं, 
बल्कि वे सत्वगुण के प्रभाव से दब जाते है, इसलिये उनका कुछ अधिकार चलने 
नहीं पाता ( गी. १४. १० )। यदि सच्त्व के बदले रजोगुण प्रबल हो जायें, तो 
अंतःकरण में लोभ जाग्रत हो जाता है, इच्छु। बढने लगती है, और वह हमे 
अनेक कामो में प्रवृत्त करती है। इसी प्रकार जब सच्च ओर रज की अपेक्षा तमो- 
गुण प्रबल हो जाता है तब निद्वा, आलस्य, स्खतिअंश इत्यादि दोष शर्ररे में उत्पन्न 
हो जाते है। तात्पय॑ यह है, कि इस जयगव्‌ के पदार्थों में सोना, लोहा, 
पारा इत्यादि जो अनेकता या भिन्नता देख पड़ती है वह प्रकृति के सत्त, रज ओर 
तम इन तीन गुणों की ही परस्पर न्‍्यूनाधिकता का फल है। मूल अकृति यद्यपि एक 
ही है तो भी जानना चाहिये, कि यह अनेकता या भिन्नता कैसे उत्पन्न हो जाती 
है। बस इसी विचार को “ विज्ञान ! कहते हैं। इसी मे सब आधिभोतिक शास्त्रों का 
भी समावेश हो जाता है। उदाहरणाथै, रसायनशाखस्र, विद्युतुशाखर, पदार्थविज्ञान- 
शास्त्र, सब विविध-ज्ञान या विज्ञान ही हैं । 

सास्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति को सांख्यशास्र मे “अव्यक़् ' अर्थात्‌ इंद्नियों 
को गोचर न होनेवाली कहा है । इस अकृति के सत्त, रज और तस इन तीन 
गुणों की परस्पर न्‍्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पदार्थ हमारी इंद्वियों को गोचर 
होते हैं, अथोत्‌ जिन्हे हम देखते हैं, सुनते हैं, चखते हैं, सूघते हैं या स्पर्श करते 
हैं, उन्हे सांख्यशास्त्र मे 'व्यक्न ' कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ हमारी इंड्रियों 
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को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते हैं वे सब “ व्यक्त ' कहलाते हैं; चाहे फिर वे पदार्थ 
अपनी आकृति के कारण, रूप के कारण, गंध के कारण, या किसी अन्य गुण के 
कारण व्यक्क होते हों। व्यक़् पदार्थ अनेक हैं। उनमें से कुछ, जैसे पत्थर, पेढ़, 
पशु इत्यादि स्थूल कहलाते हैं; ओर कुछ, जैसे मन, बुद्धि, आकाश इत्यादि ( यद्यपि 
ये इंद्रिय-गोचर अथौत्‌ व्यक् हैं ) तथापि सूचम कहलाते हैं । यहाँ “ सूच्म ” से 
छोटे का मतलब नहीं है; क्योंकि आकाश यद्यपि सूच्रम है तथापि वह सारे जग़त्‌ 
में सवेत्र व्याप्त है । इसलिये, सूचम शब्द से “ स्थूल के विरुद्ध या वायु से भी 
अधिक महीन, यही अर्थ लेना चाहिये। “ स्थूल ' ओर “ सूच्रम ? शब्दों से किसी 
वस्तु की शरीर-रचना का ज्ञान होता है; और “ व्यक़ ? एवं “अव्यक़ ? शब्दों से 
हमें यह बोध होता है, कि उस वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नहीं । 
अतएव भिन्न भिन्न पदार्थों में से (चाहे वे दोनों सूच्म हों तो भी ) एक व्यक्त 
और दूसरा अव्यक्न हो सकता है। उदाहरणाथ, यद्यपि हवा सूच्म है तथापि 
हमारी स्पशेन्द्रिय को उसका ज्ञान होता है, इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं; और 
सब पदार्थ की मूल अकृति ( या मूल द्वव्य ) वायु से भी अत्यंत सूचम है और 
उसका ज्ञान हमारी किसी इंद्विय को नहीं होता, इसलिये उसे अब्यक्न कहते 
हैं। अब, यहाँ प्रश्न हो सकता है कि यदि इस अकृति का ज्ञान किसी भी इंद्विय 
को नहीं होता, तो उसका अस्तित्व सिद्ध करने के लिये क्या प्रमाण है? इस प्श्न 
का उत्तर सांख्य-वादी इस अकार देते हैं, कि अनेक व्यक्त पदार्थों के अवलोकन से 
सत्कारय-बाद के अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सब पदाथों का भूल 
रूप ( अकृृति ) यद्यपि इंद्वियों को अत्यक्ष गोचर न हों, तथापि उसका अखित्व 
सूचम रूप से अवश्य होना ही चाहिये (सां. का. ८ ) | वेदान्तियों ने भी ब्रह्म का 
अख्तत्व सिद्ध करने के लिये इसी युक्ति को स्वीकार किया है ( कठ. ६. १२, १३ पर 
शांकरभाष्य देखो )। यदि हम अकृति को इस प्रकार अत्यंत सूचम और अब्यक्क 
मान लें, तो नैय्यायिकों के परमाणु वाद की जड़ ही उखड़ जाती है; क्योंकि परमाणु 
यद्यपि अव्यक् ओर असंख्य हो सकते हैं, तथापि प्रत्येक परमाणु के स्वतंत्र व्यक्ति 
या अवयव हो जाने के कारण यह पश्न फिर भी शेष रह जाता है, कि दो परमाणुओं 
'के बीच में कोन सा पदार्थ है ? इसी कारण सांख्यशासत्र का सिद्धान्त है कि, प्रकृति 
में परमाणुरूप अवयव-भेद नहीं है; किंतु वह सदैव एक से एक लगी हुई, 
बीच में थोड़ा भी अंतर न छोड़ती हुईं, एक ही समान है; अथवा थों कहिये 
कि वह अव्यक्त ( अर्थात्‌ इंद्वियों को गोचर न होनेवाल्ले »> और निरवयव रूप से 
निरंतर और सत्र है। परबह्म का वर्येन करते हुए दासबोध (२०.२. ३ ) में 
श्री समर्थ रामदास स्वामी कहते हैं “ जिधर देखिये उधर ही वह अपार है, उसका 
किसी ओर पार नहीं है। वह एक ही प्रकार का और स्वतंत्र है, उसमें द्वैत ( या 
ओर कुछ ) नहीं है &। ” सांख्यवादियों की * अ्रक्ृृति ? के विषय में भी यही 


% हिन्दी-दासवे।ध, प्र, ४८१ ( चित्रशाला, पूना )। 


१६० गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशास्र 
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चर्णन उपयुक्त हो सकता है । त्रिगुणात्मक अकृति अव्यक्, स्वयंभू और एक ही- 
प्रकार की है; और चारों ओर निरंतर व्याप्त है। आकाश, वायु आदि भेद पीछे से 
हुए, और यद्यपि वे सूक्ष्म हैं तथापि व्यक्ञ हैं; और इन सब की सूल प्रकृति एक ही 
सी तथा सर्वेब्यापी और अव्यक़ है। स्मरण रहे, कि वेदान्तियों के “ परबह्म ? सें 
और सांख्य-वादियों की “ अकृति ! में आकाश-पाताल का अन्तर है। इसका कारण 
यह है, कि परबह्म चेतन्यरूप और निरुण है; परंतु प्रकृति ज़ड़रूप और सच्रज- 
तमोमयी अर्थात्‌ सगुण है। इस विषय पर अधिक विचार आगे किया जायगा। 
यहाँ सिर्फ़ यही विचार करना है कि सांख्य-वादियों का मत क्‍या है। जब हम इस 
प्रकार ' सूचम ! ओर स्थूल, ? “ व्यक्ष ”! और “ अब्यक्न ? शब्दों का अथे समझ लगे 
तब कहना पड़ेगा कि सृष्टि के आरस्म में अत्येक पदार्थ सूक्ष्म और अब्यक् प्रकृति के 
रूप से रहता है, फिर वह (चाहे सूच्म हो या स्थूल हो ) व्यक् अथोत्‌ इन्द्रिय 
गोचर होता है, ओर जब प्रलय काल में इस व्यक्त स्वरूप का नाश होता है, 
तब फ़िर वह पदार्थ अब्यक्न प्रकृति में मिलकर अव्यक्न हो जाता है। गीता में भी 
यही मत देख पड़ता है ( गी. २. २८ और ८. १८)। सांख्यशासत्र में इस अव्यक् 
प्रकृति ही को ' अक्षर ? भी कहते हैं, ओर प्रकृति से होनेवाले सब पदाथों को' 
« ज्षर ? कहते हैं। यहाँ “ क्षर ' शब्द का अर्थ, सम्पूर्ण नाश नहीं है, किन्तु सिर्फ़ 
ब्यक़् स्वरूप का नाश ही अपेक्षित है ।प्रकृति के और भी अनेक नाम हैं; जैसे 
प्रधान, गुण-क्ञोभिणी, बहुधानक, प्रसव-धर्मिणी इत्यादि । सृष्टि के सब पदार्थों 
का मुख्य झूल होने के कारण उसे ( प्रकृति को) अधान कहते हैं। तीनों गुणों की' 
साम्यावस्था का भंग स्वयं आप ही करती है, इसलिये उसे गुण-क्षोमिणी कहते है 0 
गुणन्रयरूपी पदार्थ-भेद के बीज प्रकृति मे हैं इसलिये उसे बहुधानक कहते हैं, 
और, प्रकृति से ही सब पदाथे उत्पन्न होते हैं इसलिये उसे असव-धर्मिणी कहते हैं॥ 
इस प्रकृति ही को वेडान्तशास्त्र में ' माया ? अर्थात्‌ मायिक दिखावा कहते हैं । 

सृष्टि के सब पदार्थों को “ ब्यक्ष और “ अव्यक् ! या 'क्षर !' ओर “अक्षर! इन दो 
विभागों में बाटने के बाद, अब यह सोचना चाहिये कि, त्षेत्र-कषेत्रज्-विचार में. 
नतद्याने' गये आत्मा, मन, बुद्धि, अहंकार और इंद्वियों को सांख्य-मत के अनुसार, 
किस वियाग या वर्ग में रखना चाहिये। क्षेत्र ओर इंद्वियाँ तो जड़ ही हैं, इस कारण 
उन का समावेश व्यक्त पदार्थों में हो सकता है; परन्तु मन, अहंकार, बुद्धि और 
विशेष करके आत्मा के विषय में क्या कहा जा सकता है ? यूरोप के धर्तमान समय 
के मसिद्ध सष्टिशाखज्ञ हेकेल ने अपने अन्थ में लिखा है, कि मन, बुद्धि, अहंकार और 
आत्मा ये सब शरीर के धमम ही हैं।उदाहरणार्थ, हम देखते हैं कि जब मनुष्य का 
मस्तिष्क बिगड़ जाता है तब उसकी स्मरण-शक्कि नष्ट हो जाती है, ओर वह पागल 
भी हो जाता है। इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब मस्तिष्क का कोई साग 
बिगड़ जाता है, तब भी इस भाग की मानसिक शक्ति नष्ट हो जाती है । सारांश 
यह है, कि सनोधर्म भी जड़ मस्तिष्क के ही गुण हैं; अतएवं ये जड़ वस्तु से 


कापिलसांव्यशासत्र अथवा क्षराक्षरविचार | श्दश्‌ 








कभी अलग नहीं किये जा सकते, ओर इसी लिये मस्तिष्क के साथ साथ मनोधमे 
ओर आत्मा को भी “ व्यक्त ? पदार्थों के वर्ग में शामिल करना चाहिये । यदि यह 
जड़-वाद माना लिया जायें, तो अंत में केवल अव्यक्न और जड़ प्रकृति ही शेष रह 
जाती है; क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस सूल अव्यक् प्रकृति से ही बने हैं। ऐसी अवस्था 
में अक्ृति के सिवा जगत्‌ का कर्त्ता या उत्पादक दूसरा कोई भी नहीं हो सकता । 
तब तो यही कहना होगा, कि मूल प्रकृति की शक्ति धीरे धीरे बढती गई, और 
अन्त में उसी को चैतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया! सत्कार्य-वाद के 
समान, इस मूल प्रकृति के कुछ क़ायदे या नियम बने हुए हैं; ओर उन्हीं 
नियमों के अनुसार सब जगत्‌, और साथ ही साथ मनुष्य भी केदी-के समानः 
बर्ताव किया करता है! जड़-प्रकृति के सिवा आत्मा कोई भिन्न वस्तु है ही 
नहीं, तब कहना नहीं होगा कि आत्मा न तो अ्विनाशी है और न स्वतंत्र | तब 
मोक्ष या मुक्कि की आवश्यकता ही क्या है ? प्रत्येक मनुष्य को मालूम होता है, कि 
मैं अपनी इच्छा के अनुसार अम्ुक काम कर लूँगा; परन्तु वह सब केवल भ्रम है ! 
प्रकृति जिस ओर खींचेगी उसी ओर भनुष्य को कुकना पड़ेगा | अथवा किसी कवि 
के अथोनुसार कहना चाहिये, कि “ यह सारा विश्व एक बहुत बड़ा कारागार है, 
प्राणिमान्न कैदी हैं ओर पदाथों के गरुण-धर्म बेढ़ियाँ हैं-इन बेड़ियों को कोई 
तोड़ नहीं सकता। ” बस, यही हेकेल के मत का सारांश है । उसके मताजुसार 
घारी स्ष्टि का मूल कारण एक जड़ और अव्यक्त प्रकृति ही है। इसलिये 
उसने अपने सिद्धान्त को सिर्फ़ & “ अ्रद्वेत ”? कहा है ! परंतु यह अद्वैत जड़मूलक है, 
अथात्‌ अकेली जड़ अक्ृति में ही सब बातों का समावेश करता है; इस कारण 
हम इसे जड़ाद्वेत था आधिभोतिक-शाख्राह्नेत कहेंगे । # 


हमारे सांख्यशास्कार इस जड्ाद्वेत को नहीं मानते । वे कहते हैं, कि मन,, 
बुद्धि और अहंकार पंचभूतात्मक जड़-प्रकृति ही के धर्म हैं, और सांख्यशाख्र में 
भी यही लिखा है, कि अव्यक्-पकृति से ही बुद्धि, अहंकार इत्यादि गुण क्रम 
क्रम से उत्पन्न होते जाते हैं । परन्तु उनका कथन है कि, जड़ भ्रकृति से चेतन्य की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती; इतना ही नहीं, वरन्‌ जिस प्रकार कोईं मनुष्य अपने ही 
कंधों पर बैठ नहीं सकता, उसी प्रकार प्रकृति को जाननेवाला या देखनेवाला 
जब तक अक्ृति से भिन्न न हो तब तक वह “ में यह जानता हूँ-वह जानता हूँ?” 
इत्यादि भाषा-व्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता। और इस जगत्‌ के व्यव« 
हारों की ओर देखने से तो सब लोगों का यही अचुभव जान पड़ता है, कि “ में जो 
कुछ देखता हूँ, या जानता हूँ, वह सुझ से भिन्न है !। इसलिये सांख्यशाखवालों ने 
कहा है, कि ज्ञाता और शेय, देखनेवाले और देखने की वस्तु या प्रकृति को देखने 
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के हकेल का मूलशब्द (०7४87 है । ओर इस विषय पर उसने स्वतन्त्र 
ग्रन्थ भी लिखा हे । 


गी. २, २१-२२ 


१६२ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशासत्र । 





चाला और जड़ प्रकृति, इन दोनों बातों को मूल से ही एथक्‌ श्रथक्‌ मानना चाहिये 
( सां. का. १७ ) । पिछले प्रकरण में जिसे क्षेत्रज्ञ वा आत्मा कहा है, वही यह 
देखनेवाला, ज्ञाता या उपभोग करनेवाला। है; ओर इसे ही सांख्यशास्त्र में पुरुष 
या “ज्ञ' ( ज्ञाता ) कहते हैं। यह ज्ञाता अकृति से मिन्न है, इस कारण निसग से 
ही अकृति के तीनों ( सत्त, रज और तम ) गुणों के परे रहता है, अर्थात्‌ यह 
'निर्विकार ओर निगुंण है, ओर जानने या देखने के सिवा कुछ भी नहीं करता । 
इससे यह भी मालूम हो जाता है, कि जगत्‌ में जो घटनाएँ होती रहती हैं वे 
सब अकृति ही के खेल हैं । सारांश यह है, कि अकृति अचेतन या जड़ है और 
पुरुष सचेतन है; प्रकृति सब काम किया करती है ओर पुरुष उदासीन या अकतों 
है; प्रकृति त्रिगुणात्मक है और पुरुष निगुण है; प्रकृति अंधी है पुरुष साक्षी 
है। इस प्रकार इस सृष्टि में यही दो भिन्न भिन्न तत्व अनादिसिद्ध, स्वतंत्र और 
स्वयंभू हैं, यही सांख्यशासत्र का सिद्धान्त है । इस बात को ध्यान में रख करके ही 
भगवद्दीता में पहले कहा गया है, कि “ अकृृतिं पुरुष चेव विद्धयनादी उसावपि ” 
--अकृति और पुरुष दोनों अनादि हैं ( गी. १३. १६ ); इसके बाद उनका 
वर्णन इस अकार किया गया है “ कार्यकारणकरतृत्व हेतुः प्रकृतिरुच्यते ” अथौत्‌ 
देह और इंद्वियों का व्यापार अकृति करती है; और “ पुरुष: सुखदुःखानां 
ओक्तृत्वे हेतुरुच्यते ”--अथात्‌ पुरुष सुख-दुःखों का उपभोग करने के लिये, 
कारण है। यद्यप्रि गीता में भी अकुति और पुरुष अनादि माने गये हैं, तथापि यह 
बात ध्यान में रखनी चाहिये, कि सांख्य-वादियों के समान, गीता में ये दोनों तत्त्व 
पववतंत्र या स्वयंभू नहीं माने गये हैं। कारण यह है, कि गीता में भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने प्रकृति को अपनी “ माया ? कहा है ( गी. ७. ३४, ३४. ३. ) और पुरुष के 
विषय में मी यही कहा है कि “ समेवांशो जीवलोके ” ( गी. १५. ७ ) अथोत्‌ 
चह भी मेरा अंश है । इससे मालूम हो जाता है, कि गीता सांख्यशासत्र से भी 
आगे बढ गई है। परंतु अभी इस बात की ओर ध्यान न दे कर हम देखेंगे 
कि सांख्यशास्त्र क्या कहता है। 


सांख्यशाख के अनुसार सृष्टि के सब पदार्थों के तीन वर्ग होते हैं । पहला 
अब्यक़ ( प्रकृति मूल ), दूसरा व्यक्त ( अकृति के विकार ), और तीसरा पुरुष 
अथोत्‌ ज्ञ। परंतु इनसें से म्रलय काल के समय व्यक्त पदा्थों का स्वरूप नष्ट हो 
जाता है; इसलिये अब मूल में केवल प्रकृति और एरुष दो ही तत्व शेष रह जाते हैं। 
थे दोनों मूल तत्त्व, सांख्य-वादियों के मतानुसार अनादि और स्वयंभू हैं; इसलिये 
सांख्यों को द्वैत-वादी ( दो मूल तत्व माननेवाले ) कहते हैं । वे लोग प्रकृति और 
सुरुष के पर ईश्वर, काल, स्वभाव था अन्य किसी भी मूल तत्त्व को नहीं मानते #। 
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# ईश्वरक्ृष्ण कट्टर निरीश्वरवादी था। उसने अपनी सांख्यकारिका कौ अंतिम उप- 
संहारात्मक तीन आयीओं में कहा है, कि मूल विषय पर ७० आयोएँ थीं। परंतु कोलब्रुक 
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इसका कारण यह है, कि सगुण ईश्वर, काल और स्वभाव, ये सब व्यक्त होने के 
कारण प्रकृति से उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदाथों में ही शामिल हैं; ओर, यदि ईश्वर 
को निगुंण मानें, तो सत्कार्य-वादानुसार निगुण मूल तत्त्व से त्रिगुणात्मक 
प्रकृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती | इसलिये, उन्होंने यह निश्चित सिद्धान्त 
किया है, कि प्रकृति और पुरुष को छोड़ कर इस स्ूष्टि का और कोई तीसरा 
मूल कारण नहीं है।इस प्रकार जब उन लोगों ने दो ही मूल तत्त्व निश्चित 
कर लिये, तब उन्हों ने अपने मत के अनुसार इस बाद को भी सिद्ध कर दिया 
है, कि इन दोनों मूल तत्तवों से सृष्टि कैसे उत्पन्न हुई है। वे कहते हैं, कि यद्रपि 
निर्गुण पुरुष कुछ भी कर नहीं सकता, तथापि जब ग्रकृति के साथ उसका संयाँग 
होता है तब, जिस प्रकार गाय अपने बछुडे के लिये दूध देती है, या लोहचुंबक 
पास होने से लोहे में आकर्षण-शक्ति आजाती है, उसी प्रकार मूल अब्यक्व 
अकृृति अपने गुणों ( सूच्म और स्थूल ) का व्यक्त फेलाव पुरुष के सामने" 
फैलाने लगती है ( सां, का ९७ ) | यद्यपि पुरुष सचेतन ओर ज्ञाता है, तथापि 


और विल्सन के अनुवाद के साथ, बंबर में, श्रीयुत तुकाराम तात्या ने जो पुस्तक मुद्रित की है 
उसमें सूल विषय पर केवल ६९ आयोएँहैं। इसलिये विछूसन साहब ने अपने अनुवाद में यह 
संदेह प्रगट किया है, कि ७० वीं आयो कौन सी है । परन्तु वह आयो उनको नहीं मिली 
और उनकी शैका का समाधान नहीं हुआ । हमारी मत है, कि यह आयो वर्तमान 
६१ वीं आयो के आंगे होगी | कारण यह है कि ६१ वीं आययापर गौडपादाचार्य का ज़ो 
आष्य है वह कुछ एक हो आयो पर नहीं है, किंतु दो आयोओं पर है । और, यदि इस 
भाष्य के प्रतीक पर्दों को लेकर आयो बनाई जायें तो वह इस प्रकार होगीः-- 

कारणमीश्वरमेके ब्रुवते काल परे स्वभाव वा । 
े प्रजा कर्थ निर्शुणतो व्यक्तः काल. स्वभावश्व ॥ 
यह आयो पिछले और अगले संदर्भ ( अथे या भाव ) से ठीक ठीक मिलती भी है। 
इस आयो में निरीश्वर मत का प्रतिपादन है; इसलिये जान पडता है, कि किसी ने इसे 
पीछे से निकाल डाला होगा। परन्तु इस आयो का शोधन करनेवाला मनुष्य इसका 
समाष्य भी निकाल डालना भूल गया; इसलिये अब हम इस आयों का ठीक ठीक पता 
लगा सकते हैं ओर इसी से उस मनुष्य को धन्यवाद ही देना चाहिये । श्वेताश्वतरोप- 
॑निषद्‌ के छठवें अध्याय के पहले मंत्र से प्रगट होता है, कि प्राचीन समय में, कुछ 
-छोक स्वभाव और काल को, और वेदान्ती तो उसके भी आगे बढ कर ईधवर को, 
“जगत्‌ का मूल कारण मानते के, वह मंत्र यह है-- 

स्वभावमेके कवयो वदन्ति कार तथान्ये परिमुह्यमानाः । 

देवस्पेषा महिमा तु लोके येनेद आम्यते त्रह्मचक्रम्‌ ॥ 
'परन्तु ईश्वरक्ृष्ण ने उपयुक्त आयो को वर्तमान ६१ वी आयो के बाद सिर्फ़ यह बत 
लने के लिये ही रखा है, कि ये तीनों मूल कारण ( अर्थात्‌ स्भाव, का और 
इश्वर ) सांख्यवादियों को मान्य नहीं हैं । 


१६७. गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
केवल अर्थात्‌ निगुण होने के कारण स्वयं कर्म करने के कोई साधन उसके पास नहीं 
हैं; ओर अकृति यद्यपि काम करनेवाली है, तथापि जड़ या अचेतन होने के 
कारण वह नहीं जानती, कि क्या करना चाहिये । इस प्रकार रूँगढ़े ओर अंधे 
की वह जोड़ी है; जैसे अंधे के कंघे पर लेंगडा बैठे और वे दोनों एक दूसरे 
की सहायता से मागे चलने लगें, वेसी ही अचेतन प्रकृति और सचेतन पुरुष 
का संयोग हो जाने पर स्टृष्टि के सब काये आरस्म हो जाते है (सां. का. २१ ) | 
ओर जिस ग्कार नाटक की रंगभूसि पर भ्रेक्षकों के मनोरंजनारथ एक ही नदी, कभी 
एक तो कभी दूसरा ही स्वॉग बना कर नाचती रहती है, उसी अकार पुरुष के 
लाभ के लिये ( पुरुषार्थ के लिये ), यद्यपि पुरुष कुछ भी पारितोषिक नहीं देता तो 
भी, यह गकृति सत्त-रज-तम गुणों की स्यूनाधिकता से अनेक रूप धारण करके 
डसके सामने लगातार नाचती रहती है ( सां. का. ४६ ) । अकृति के इस नाच 
को देख कर, मोह से भूल जाने के कारण, या वृथामिमान के कारण, जब तक 
पुरुष इस प्रकृति के कर्ठृत्व को स्वयं अपना ही कर्ृत्व मानता रहता है, ओर जब 
तक वह सुख-दुःख के काल में स्वयं अपने को फँसा रखता है, तब तक उसे सोक्त 
था मुक्ति की प्राप्ति कमी नहीं हो सकती ( गी. ३. २७ ) | परन्तु जिस समय पुरुष 
को यह ज्ञान हो जाय, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति भिन्न है और सें भिन्न हूँ, उस समय 
वह सुक्क ही है ( गी. १३. २६, ३०; १४, २० ); क्योंकि, यथाथी सें पुरुष न तो कर्ता 
है और न बेँघा ही है--वह तो स्वतंत्र और निसरगेतः केवल या अकर्ता है | जो 
कुछ होता जाता है वह सब अकृति ही का खेल है । यहाँ तक कि सन और बुद्धि 
भी प्रकृति के ही विकार हैं, इसलिये बुद्धि को जो ज्ञान होता है वह भी अक्ृति 
के कार्य का ही फल है। यह ज्ञान तीन अकार का होता है; जैसे सात्तिक, राजस 
ओर तामंस ( गी. १८. २०-२२ )। जब बुद्धि को सात्तिक ज्ञान प्राप्त होता है 
तब पुरुष को यह सालूस होने लगता है, कि में अकृति से भिन्न हूं। सत्त-रज- 
तमोगुण प्रकृति के ही धर्म हैं, पुरुष के नहीं। पुरुष निगुण है और त्रिगुणात्मक प्रकृति 
उसका दर्पण है ( सभा. शां. २०४. ८)। जब यह दर्पण स्वच्छु या निमेत्र हो जाता 
है, अर्थात्‌ जब अपनी यह बुद्धि, जो प्रकृति का विकार है, सात्तिक हो जाती है,- 
तब इस निसेल दर्पण मे पुरुष को अपना सात्तिक खरूप दीखने लगता है, ओर 
उसे यह बोध हो जाता है, कि सें अकृति से भिन्न हूँ। उस समय यह प्रकृति लजित 
हो-कर उस पुरुष के सामने नाचता, खेलना या जाल फेल्लाना बंद कर देती है । 
जब यह अवस्था ग्राप्त हो जाती है, तब पुरुष सब पाशों या जालों से सुक्त हो कर 
अपने स्वाभाविक कैवल्य पद को पहुँच जाता है। “ कैवल्य” शब्द का अर्थ है 
केवलता, अकेलापन, या अकुति के साथ संयोग न होना । पुरुष के इस नेसर्मिक 
या खाभाविक स्थिति को ही सांख्यशास्तर मे सोक्ष ( मुक्ति या छुटकारा ) कहते हैं। 
इस व्यवस्था के विषय में सांख्य-वादियों ने एक बहुत ही नाजुक प्रश्न का विचार 
उपस्थित किया है। उनका अश्न है, कि पुरुष अकृति को छोड देता है, या अक्ृतिः 





कापिलसांख्यशाख अथवा क्षराक्षरविचार । श्र 





सुरुष को छोड़ देती है ! कुछ लोगों की समर में यह प्रश्न- वेसा ही निरथ्थक 
अतीत होगा, जैसा यह प्श्न कि दुलह के लिये दुल्लहिन ऊँची है या दुल्लहिन के 
लिये दुलहा ठिंगना है। क्योंकि, जब दो वस्तुओं का एक दूसरे से वियोग होता 
है तब हम देखते हैं, कि दोनों एक दूसरे को छोड़ देती हैं; इसलिये ऐसे प्श्न 
का विचार करने से कुछ लाभ नहीं है, कि किसने किसको छोड़ दिया; -परन्तु, 
कुछ अधिक सोचने पर मालूम हो जायगा कि सांख्य-वादियों का उक्क प्रश्न, 
उनकी दृष्टि से अयोग्य नहीं है। सांख्यशाखर के अनुसार “पुरुष ” निर्मुण, अकत्तों 
और उदासीन है, इसलिये तत्त्व-दष्टि से “ छोड़ना ” या “ पकड़ना ” क्रियाओं 
का कर्ता पुरुष नहीं हो सकता (गी. १३. ३१, ३१ )। इसलिये सांख्य-चादी 
कहते हैं, कि प्रकृति ही ' पुरुष ” को छोड़ दिया करती है, अथोत्‌ वही “ पुरुष! 
से अपना छुटकारा या मुक्ति कर लेती है, क्योंकि कर्तृत्व-धर्म ' प्रकृति ! ही का है 
(सां, का. ६९ और गी. १३. ३४ ) । सारांश यह है, कि मुक्ति नाम की ऐसी 
कोई निराली अवस्था नहीं है जो “ पुरुष ” को कहीं बाहर से प्राप्त हो जाती हो; 
अथवा यह कहिये कि वह ' पुरुष ! की भूल और स्वाभाविक स्थिति से कोई भिन्न 
स्थिति भी नहीं है। प्रकृति और पुरुष में वेसा ही संबंध है, जैसा कि घास के 
बाहरी छिलके ओर अंदर के गूदे में रहता है, या जैसा पानी और उसमें रहने- 
वाली मछली में | सामान्य पुरुष श्रकृति के गुणों से मोहित हो जाते हैं, और 
अपनी इस स्वाभाविक भिन्नता को पहचान नहीं सकते, इसी कारण वे संचार-चक्र 
में फेंसे रहते हैं । परन्तु जो इस मिन्नता को पहचान लेता है, वह मुक्त ही है । 
महाभारत (शां.१६४.५८,२४८-११; और ३०६-३०८) में लिखा है कि ऐसे ही 
पुरुष को “ज्ञाता ” या “बुद्ध ” ओर “ क्ृतक्ृत्य ” कहते हैं । गीता के इस 
. वचन “एतद्‌ बुध्द्ा बुद्धिमान्‌ स्यात्‌”! (गी. १५. २० ) में बुद्धिमान शब्द का भी 
यही अर्थ है। अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से मोक्ष का सच्चा स्वरूप भी यही है 
( वे. सू्‌. शां भा. १. १४ ) । परन्तु सांख्यवादिकों की अपेक्षा अद्वैत वेदान्तियों 
का विशेष कथन यह है कि आत्मा मूल ही में परब्रह्मस्वरूप है, और जब वह 
अपने मूल स्वरूप को अथोत्‌ परबह्म को पहचान लेता है तब वही उसकी मुक्ति 
है। वे लोग वह कारण नहीं बतल्ाते कि पुरुष निसगेतः “ केवल ! है । सांख्य 
आर वेदान्त का यह भेद अगले प्रकरण में स्पष्ट रीति से बतल्लाया जायगा । 
यद्यपि अद्वैत वेदान्तियों को सांख्य-वादियों की यह बात मान्य है कि पुरुष 
(आत्मा ) निर्मुण, उदासीन और अकर्ता है; तथापि वे लोग सांख्यशाखर की 
“पुरुष'-सम्बन्धी इस दूसरी कल्पना को नहीं मानते कि एक ही प्रकृति को देखने- 
वाले (साथी) स्वतंत्र पुरुष मूल में ही असंख्य हैं (गी. ८. ४;१३.२०-२२; मभा 
शा. ३९१; ओर वेसू, शांभा, २. ११ देखो ) । वेदान्तियों का कहना है, कि उपाधि- 
सेद के कारण सब जीव भिन्न भिन्न मालूम होते हैं, परन्तु वस्तुतः सब त्रह्म ही 
है । सांख्य-वादियों का मत है, कि जब हम देखते हैं कि अत्येक मनुष्य का जन्म, 
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रझत्यु और जीवन अलग अलग हैं, और जब इस जगत्‌ में हम यह भेद पाते हैं 
कि कोई सुखी है तो कोई दुःखी है, तब मानना पड़ता है कि अत्येक आत्मा या 
पुरुष मूल से ही भिन्न है ओर उनकी संख्या भी अनंत है (सां का. १८)। केवल 
प्रकृति ओर पुरुष ही सब सृष्टि के मूलतत् हैं सही; परन्तु उनमें से पुरुष शब्द में 
सांख्य-वादियों के मतानुसार “ असंख़्य पुरुषों के समुदाय ” का समावेश होता है। 
इन असंख्य पुरुषों के ओर त्रिगुणात्मक प्रकृति के संयोग से सृष्टि का सब व्यवहार 
हो रहा है । प्रत्येक पुरुष और प्रकृति का जब संयोग होंता है, तब अकृति अपने 
गुणों का जाला उस पुरुष के सामने फेलाती है ओर पुरुष उसका उपभोग करता 
रहता है। ऐसा होते होते जिस पुरुष के चारों ओर की प्रकृति के खेल सात्विक हो 
जाते हैं, उस पुरुष को ही (सब पुरुषों को नहीं ) सच्चा ज्ञान प्राप्त होता है; ओर उस 
पुरुष के लिये ही, प्रकृति के सब खेल बंद हो जाते हैं; एवं वह अपने भूल तथा 
क्ैवल्य पद को पहुँच जाता है। परन्तु यद्यपि उस पुरुष को मोक्ष मिल्ल गया, तो 
भी शेष सब पुरुषों को संसार में फैले ही रहना पड़ता है| कदाचित्‌ कोई यह 
सममें, कि ज्योंही पुरुष इस प्रकार कैवल्य पद को पहुँच जाता है, त्योंह्ी वह एकद्स 
प्रकृति के जाले से छुट जाता होगा; परन्तु सांख्य-मत के अनुसार यह समझ गलत 
है। देह ओर इन्द्रियरूपी प्रकृति के विकार उस मनुष्य की झत्यु तक उसे नहीं 
छोड़ते । सांख्य-वादी इसका यह कारण बतलाते हैं, कि “जिस ग्रकार कुम्हार का 
पहिया, घडा बन कर निकाल लिया जाने पर भी, पूर्व संस्कार के कारण कुछ देर 
तक घूमता ही रहता है, उसी प्रकार केवल्य पद की प्राप्ति हो जाने पर भी इस 
मलुष्य का शरीर कुछ समय तक शेष रहता है ”? (सां. का. ६७) । तथापि उस 
शरीर से, केवल्य पद प्र आरूठ होनेवाले पुरुष को कुछ भी अड्चन या सुख- 
दुःख की बाधा नहीं होती । क्योंकि, यह शरीर जड ग्रकृति का विकार होने के , 
कारण खय्य॑ जड़ ही है, इसलिये इसे सुख-दुःख दोनों समान ही हैं, और यदि यह 
कहा जायें कि पुरुष को सुख-दुःख की बाधा होती है तो यह भी ठीक नहीं; क्‍यों 
कि उसे मालूम है कि में प्रकृति से भिन्न हूँ, सब कठृत्व प्रकृति का है, मेरा नहीं । 
ऐसी अवस्था में अकृति के मनमाने खेल हुआ करते हैं; परन्तु उसे सुख-दुःख नहीं 
होता ओर वह सदा उदासीन ही रहता है। जो पुरुष प्रकृति के तीनों गुणों से छूट- 
कर यह ज्ञान भ्राप्त नहीं कर लेता, वह जन्म-मरण से छुट्टी नहीं पा सकता; चाहे 
वह सच्वगुण के उत्कषे के कारण देवयोनि में जन्म लें, या रजोगुण के उत्कषे के 
कारण मानव-योनि में जन्म ले, या तमोगुण की अबलता के कारण पशु-कोटि में 
जन्म लें (सां, का. ४७४, ४४ ) ! जन्म-मरण-रूपी चक्र के ये फल, अत्येक मनुष्य 
को, उसके चारों ओर की अकृति अथात्‌ उसकी बुद्धि के सत्त्व-रज-तस गुणों के 
उत्कर्ष-अपकषे के कारण प्राप्त हुआ करते हैं । गीता सें सी कहा है, कि “ उध्च 
गच्छुन्ति सत्वस्थाः ” सात्तिक वृत्ति के पुरुष स्वर्ग को जाते हैं ओर तामस पुरुषों 
.को अधोगति प्राप्त होती है ( गी. १४ १८ ) | परन्तु स्व॒गोदि फल अनित्य हैं ॥ 


कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्तरविचार | १६७ 
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जिसे जन्म-मरण से छुटी पाना है, या सांख्यों की परिभाषा के अनुसार जिस मरकृति 
से अपनी भिन्नता अर्थात्‌ कैवल्य चिरस्थायी रखना है, उसे त्रियुणातीत हो कर 
बिरक्त (संन्‍्यस्त ) होने के सिवा दूसरा सार्ग नहीं है । कपिलाचार्य को यह 
वेराग्य और ज्ञान जन्मसे ही प्राप्त हुआ था। परन्तु यह स्थिति सब लोगों को जन्म 
ही से श्राप्त नहीं हो सकती, इसलिये तत्त्त-विवेक-रूप साधन से प्रकृति ओर घुरुष 
की भिन्नता को पहचान कर पत्येक पुरुष को अपनी बुद्धि शुद्ध कर लेने का यत्न 
करना चाहिये । ऐसे प्रयत्नों से जब बुद्धि सात्तिवक हो जाती है, तो फिर उसमें ज्ञान, 
चैराग्य, ऐश्वर्य आदि गुण उत्पन्न होते हैं, और मनुष्य को अन्त में केवल्य-पद प्राप्त 
हो जाता है। जिस वस्तु को पाने की मनुष्य इच्छा करता है उसे प्राप्त कर लेने के 
योग्य-सामथ्थ्य को ही यहाँ ऐश्वर्य कहा है। सांख्य-मत के अनुसार धर्म की गणना 
सात्तिक गुण में ही की जाती है; परन्तु कपिलाचार्य ने अन्त में यह भेद किया है; कि 
केवल धरम से स्वग-आप्ति ही होती है, और ज्ञान तथा वैराग्य (संन्यास ) से मोक्ष या 
क्रेवल्यपद आप्त होता है, तथा पुरुष के दुःखों की आत्यंतिक निवृत्ति हो जाती है । 

जब देहेनिद्रयों और बुद्धि में पहले सत्तव गुण का उत्कषे होता है, ओर जब 
धीरे धीरे उन्नति होते होते अंत में पुरुष को यह ज्ञान हो जाता है कि में पत्रिगुणां 
त्मक अक्ृति से भिन्न हूँ, तब उसे सांख्य-वादी “' त्रिगुणातीत ”” अथोत्‌ सत्तत-रज- 
तम गुणों के परे पहुँचा हुआ कहते हैं । इस त्रिगुणातीत अवस्था में सत्त-रज-तम 
में से कोई भी गुण शेष नहीं रहता । कुछ सूच्म विचार करने से मानना पडता 
है, कि वह त्रिगुणातीत अवस्था सात्त्वक, राजस ओर तामस इन तीनों अवस्थाओं 
से भिन्न है। इसी अभिश्राय से भागवत में भक्ति के तामस, राजस और सात्विक 
भेद करने के पश्चात्‌ एक ओर चौथा भेद किया गया है। तीनो गुणों के पार हो जाने- 
वाला पुरुष निहंतुक कहलाता है, ओर अभेद भाव से जो भक्ति की जाती है उसे 
“ निर्गुण भक्ति ” कहते है (भाग ३. २६. ७-१४ )। परंतु सात्तिक, राजस और 
तामस इन तीनों वार्गों की अपेक्षा वर्गीकरण के तत्वों को ब्यर्थ अधिक बढ़ाना 
उचित नहीं हैं; इसलिये सांख्य-वादी कहते हैं, कि सत्वगुण के अत्यन्त उत्कर्ष से 
ही अन्त में त्रिगुणातीत अवस्था प्राप्त हुआ करती है, और इसलिये वे इस अवस्था 
की गणना सात्तिक वर्ग में ही करते हैं । गीता में भी यह मत स्वीकार किया गया 
है । उदाहरणार्थ, वहाँ कहा है कि “ जिस अभेदात्मक ज्ञान से यह मालूम हो 
कि सब कुछ एक ही है, उसी को सात्तिक ज्ञान कहते हैं ?” (गी, १८. २० )॥. 
इसके सिवा सच्वगुण के वर्णन के बाद्‌ ही गीता में १४ वें अध्याय के अन्त में, 
त्रिगुणातीत अवस्था का वर्णन है; परन्तु भगवद्दीता को यह प्रकृति ओर पुरुष- 
वाल द्वेत मान्य नहीं है, इसलिये ध्यान रखना चाहिये कि गीता में ' प्रकृति *, 
* पुरुष *, “ त्रिगुणातीत ” इत्यादि सांख्य-वादियों के पारिभाषिक शब्दों का 
डपयोग कुछ भिन्न अथे में किया गया है; अथवा यह कहिये कि गाता में 
सांख्यवादियों के छत पर अद्वैत परबह्म की “ छाप ? सर्वत्र लगी हुई है। उदाहर- 





श्ध्द , शीतार्‌हस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 
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शार्थ, सांख्य-वादियों के प्रकृति-पुरुष-भेद का ही, गीता के १३ वे अध्याय में 
वर्णन है (गी. १३. १६-३४ ) । परन्तु वहाँ “ प्रकृति ” और “ पुरुष ? शब्दों का 
उपयोग च्षेन्न और जषेत्रज्ञ के अथे से हुआ है। इसी प्रकार १४ वें अध्याय मेँ त्रिगु- 
णातीत अवस्था का वर्णन ( गी. १४७, २२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुष के विषय में 
किया गया है, जो त्रिगणात्मक माया के फंदे से छूट कर उस परमात्मा को पहचा- 
नता है, कि जो अकृति और पुरुष के भी परे है। यह वर्शन सांख्य-वादियों के उस 
'सिद्धान्त के अचुसार नहीं है, जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि “ प्रकृति” 
ओर पुरुष ” दोनों एथक्‌ ध्रथक्‌ तत्त्वहैं, और पुरुष का “ कैवल्य ” ही त्रिगुणात्तीत 
अवस्था है| यह भेद आगे अध्यात्म-पअकरण में अच्छी तरह समझा दिया गया 
है। परन्तु, गीता में यद्यपि अध्यात्म पक्त ही प्रतिपादित किया गया है, तथापि 
आध्यात्मिक तत्वों का वर्णन करते समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने सांख्य परि- 
भाषा का और युक्ति-वाद का हर जगह उपयोग किया है; इसलिये सम्भव है, कि 
गीता पढते समय कोई यह समझ बैठे कि गीता को सांख्य-वादियों के ही सिद्धान्त 
आश्य हैं । इस भ्रम को हटाने के लिये ही सांख्यशाख्र और गीता के तत्सदश 
सिद्धान्तों का भेद फिर से यहाँ बतलाया गया है। वेदान्तसूत्रों के भाष्य में श्री 
शंकराचार्य ने कहा है, कि उपनिषदों के इस अद्वैत सिद्धान्त को न छोड़ कर, 

4 प्रकृति और पुरुष के परे इस जगत्‌ का परबह्मरूपी एक ही मूलतत्त्व है, और 
उसी से प्रकृति-पुरुष आदि सब सृष्टि की भी उत्पत्ति हुईं है, ” सांख्यशारत्र के शेष 
सिद्धान्त हमें अग्नाह्म नहीं हैं ( वेसू. शां. भा. २. १, ३. ) | यही बात गीता के 
डपपादन के विषय में भी चरितार्थ होती है। 


आठवों प्रकरण । 


व्क््युटसक 
विश्व की रचना और संहार | 
९७>सस्‍-्जऑशप->- ० 


गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रेव निविशन्ति च | * 
महाभारत, शांति ३०९, २३ । 


्ठुस बात का विवेचन हो चुका, कि कापिल सांख्य के अनुसार संसार मे जो 

दो स्वतंत्र मूलतत्व--प्रकृति ओर पुरुष--हैं उनका स्वरूप क्या है, और 

जब इन दोनों का संयोग ही निमित्त कारण हो जाता है, तब पुरुष के सामने प्रकृति 
अपने गुणों का जाला कैसे फैलाया करती है, और उस जाले से हम को अपना छुट- 
कारा किस प्रकार कर लेना चाहिये । परन्तु श्रब तक इस का स्पष्टीकरण नहीं 
किया गया कि, प्रकृति अपने जाले को ( अथवा खेल, संहार या ज्ञानिश्वर महाराज 
के शब्दों में प्रकृति की टकसाल ” को ) किस क्रम से पुरुष के सामने फेलाया 
करती है, और उसका लय किस प्रकार हुआ करता है। प्रकृति के इस व्यापार ही 
को ' विश्व की रचना और संहार कहते हैं, और इसी विषय का विवेचन '्रस्तुत 
मकरण में किया जायगा। सांख्य मत के अजुसार अक्ृति ने इस जगत्‌ या सृष्टि को 
असंख्य पुरुषों के लाभ के लिये ही निर्माण किया है। “ दासबोध ! में श्री समर्थ 
रासदास स्वामी ने भी अक्ृति से सरे ब्रह्माण्ड के निमौण होने का बंहुत अच्छा 
वर्णन किया है,। उसी वर्णन से “विश्व की रचना ओर संहार ” शब्द इस प्रकरण 
में लिये गये है। इसी अ्कार, भगवस्नीता के सातवें और आठवें अध्यायों में मुख्यतः 
इसी विषय का अतिपादन किया गया है। और, ग्यारहवें अध्याय के आरम्भ 
में अज्न ने श्रीकृष्ण से जो यह प्राथना की है कि “ भवाप्ययौ हि भूतानां 
खुतौ विस्तारशो सया ” ( गी. १३. २ )--भूतों की उत्पत्ति और अलय (जो 
आपने ) विस्तार पूर्वक ( बतलाया, उसको ) मैंने सुना, अब मुझे अपना विश्वरूप 
अत्यक्ष दिखला कर कृतारथ कीजिये--उससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि विश्व 
की रचना और संहार क्षर अक्षर-विचार ही का एक मुख्य भाग है। ' ज्ञान ? 
चह है, जिससे यह बात मालूम हो जाती है कि सृष्टि के अनेक ( नाना ) व्यक्त 
पदार्थों से एक ही अच्यक् मूल हृब्य है ( गीता १८. २० ), और “ विज्ञान ! उसे 
कहते है, जिससे यह मालूम हो कि एक ही सूलभूत अव्यक्न द्ष्य से भिन्न मिन्न 
अनेक पदार्थ किस अकार अल्लग अलग निर्मित हुए (गी. १३. ३० $ और इस 
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में न केवल क्षर-अक्षर-विचार ही का समावेश होता है, किन्तु क्षेत्र-क्षेत्रज्-ज्ञान 
और अध्यात्म विषयों का भी समावेश हो जाता है । 
भगवद्गीता के मतानुसार प्रकृति अपना खेल करने या स्टृष्टि का काये चलाने 
के लिये स्वतंत्र नहीं है, किन्तु उसे यह काम ईश्वर की ईच्छा के अजुसार करना 
पढ़ता है ( गी, ६. १० )। परन्तु, पहले बतलाया जा चुका है, कि कपिलाचार्य 
ने पक्ृति को स्वतन्त्र माना है। सांख्यशासत्र के अनुसार, प्रकृति का संसार आरम्भ 
होने के लिये “पुरुष का संयोग! ही निमित्त-कारण बस हो जाता है। इस 
विषय में प्रकृति ओर किसी की भी अपेक्षा नहीं करती । सांख्यों का यह कथन है 
कि ज्योंही पुरुष और प्रकृति का संयोग होता है त्योंही उसकी टकसाल जारी हो 
जाती है; जिस प्रकार वसन्‍्त ऋतु में बक्तों में नये पत्ते देख पड़ते हैं ओर ऋमशः फूल 
ओर फल आने लगते हैं ( मसा. शां. २३१. ७३; मनु. ९. ३० ), उसी प्रकार 
प्रकृति की मूल सास्यावस्था नष्ट हो जाती है, और उसके गुणों का विस्तार होने. 
लगता है। इसके विरुद्ध वेद्संहिता, उपनिषद्‌ और स्म्ति-ग्रन्थों मे प्रकृति को मूल 
न मान कर परब्ह्म को भूल माना है; और परत्रह्म से सृष्टि की उत्पत्ति होने के 
विषय में भिन्न भिन्न बर्णन किये गये हैं;--जैसे “ हिरण्यगरभः समवतताग्रे 
भूतस्त् जातः पतिरेक आसौत्‌ ”--पहले “ हिरण्यगर्भ ( ऋ. १०. १२१, ३ ). 
ओऔर इस हिरण्णगर्म से अथवा सत्य से सब सृष्टि उत्पन्न हुईं (ऋ, १० ७२; 
१०, १६० ); अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ ( ऋ, ३०. ८२, ६; ते. बा. १. ९ 
३. ७; ऐ. उ. १. १. २ ), और फिर उससे सृष्टि हुईं; इस पानी में एक अण्डा उत्पन्न 
हुआ ओर उससे ब्रह्मा उत्पन्न हुआ, तथा ब्रह्मा से अथवा उस मूल अखण्डे से ही 
सारा जगत्‌ उत्पन्न हुआ ( मनु. १. ८5-१३; छां. ३ १६ ); अथवा वही बह्मा 
( पुरुष ) आधे हिस्से से स्री हो गया (बृ, $. ४. ३$ मनु. ३२); अथवा पानी 
उत्पन्न होने के पहले ही पुरुष था ( कठ. ४. ६ ); अथवा पहले परब्रह्म से तेज, 
_ -पानी; और पृथ्वी (अन्न ) यही तीन तत्त्व उत्पन्न हुए और पश्चात्‌ उनके 
मिश्रण से सब पदार्थ बने (छां. ६. २-६) । यद्ञपि उक्त वर्णनों में बहुत भिन्नता- 
है तथापि वेदान्तसूत्रों (२. ३. १-१४ ) में अन्तिम निर्णय यह किया गया है, 
कि आत्मरूपी मूलब्रह्म से ही आकाश आदि पदञ्चमहाभूत ऋमशः उत्पन्न हुए हैं 
( तै. उ. २.१ )। प्रकृति, महत्‌ आदि तत्वों का भी उल्लेख कढठ (३. ११ ),.. 
झैन्नायणी (६. १० ), श्रेताश्वतर (8. १०; ६. १६), आदि उपनिषदों में स्पष्ट रीति 
से किया गया है । इससे देख पड़ेगा कि यद्यपि वेदान्त-मतवाले प्रकृति को 
स्वतन्त्र न सानते हों, तथापि जब एक बार शुद्ध ब्रह्म ही मे मायात्मक प्रकृति-रूप 
विकार द्ग्गोचर होने लगता है तब, आगे सुष्टि के उत्पत्ति-क्म के सम्बन्ध सें 
उनका और सांख्यमतवालों का अन्त में मेल हो गया, और इसी कारण महा-- 
भारत में कहा है कि “ इतिहास, पुराण, अथेशाखत्र आदि में जो कुछ ज्ञान भरा 
है वह सब सांख्यों से प्राप्त हुआ है ”” ( शां, ३०१. १०८, १०६ ) | उसका यह 
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मतलब नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पौराणिकों ने यह शान कपिल से आ्राप्त 
किया है; किन्तु यहाँ पर केवल इतना ही अथे अमिग्रेत है, कि सृष्टि के उत्पत्ति- 
क्रम का ज्ञान स्वेत्र एक सा देख पड़ता है। इतना ही नहीं, किन्तु यह भी कहा 
जा सकता है, कि यहाँ पर सांख्य शब्द का अयोग ' ज्ञान ' के व्यापक अथे ही में 
किया गया है। कपिलाचाये ने सृष्टि के उत्तत्ति-क्रम का वर्णन शास्त्रीय दृष्टि से विशेष 
पद्धति-पूवेंक किया है; और भगवद्गीता में भी विशेष करके इसी सांख्य-क्म का 
स्वीकार किया गया है; इस कारण उसी का विवेचन इस प्रकरण में किया जायगा। 
सांख्यों का सिद्धान्त है, कि इन्ह्रियों को अगोचर अर्थात्‌ अव्यक्क, सूचम, ओर 
चारों ओर अखंडित भरे हुए एक ही निरचयव मूल हव्य से सारी व्यक्त सृष्टि 
उत्पन्न हुई है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशों के अवोचीन आधिमोतिक-शाख्ज्ञों को 
आह्य है। आद्य ही क्यों, अब तो उन्हों ने यह भी निश्चित किया है, कि इसी मूल 
द्रव्य की शक्ति का क्रमशः विकास होता आया है, और इस पूर्वांपर क्रम को छोड़ 
अचानक या निरथक कुछ भी निर्माण नहीं हुआ है। इसी मत को उत्कान्ति-वाद 
था विकास-सिद्धान्त, कहते हैं । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रों में, गत शताब्दी 
में, पहले पहल हूँढ निकाल! गया, तब वहाँ बड़ी खलबली मच गई थी । इंसाई 
ध्म-पुस्तकों में यह वर्णन है, कि ईश्वर ने पद्नमहाभूतों को और जंगम वर्ग के 
प्रत्येक आणी की जाति को भिन्न भिन्न समय पर एथक्‌ शथक्‌ और स्वतंत्र निमोण 
किया है; और इसी मत को, उत्कान्ति-वाद के पहले, सब ईसाई लोग सत्य मानते 
थे। अतएव, जब इंसाईंधरम का उक्त सिद्धान्त उत्क्रान्तिवाद से असत्य ठहराया 
जाने लगा, तब उत्क्रान्ति-वादियों पर खूब ज़ोर से आक्रमण और कठाक्ष होने लगे। 
ये कटाक्ष आज कल भी न्यूनाधिक होते ही रहते हैं। तथापि, शास्त्रीय सत्य में 
अधिक शक्ति होने के कारण, सृष्टयुत्पत्ति के सम्बन्ध में सब विद्वानों को उत्क्रान्ति- 
मत ही आज कल अधिक ग्राह्य होने लगा है। इस मत का सारांश यह हैः--- 
सूर्यमाल। में पहले कुछ एक ही सूचस द्वव्य था; उसकी गति अथवा उष्णता का 
परिणास घटता गया; तब उक्त द्ृब्य का अधिकाधिक संकोच होने लगा, और एथ्वी 
समेत सब ग्रह क्रमशः उत्पन्न हुए; अंत में जो शेष अंश बचा, वही सूर्य है। श्थ्वी' 
का भी; सूर्य के सदश, पहले एक उष्ण गोला था; परंतु ज्यों ज्यों उसकी उष्णता 
कम होती गई लों तयों मूल द्वव्यों में से कुछ द्वव्य पतले और कुछ घने हो गये; इस 
प्रकार एथ्व्री के ऊपर की हवा ओर पानी तथा उसके नीचे का पुथ्वी का जड़ 
गोला---ये तीन पदार्थ बने; और इसके बाद, इन तीनों के मिश्रण अथवा संयोग से 
सब सजीव तथा निर्जीव सृष्टि उत्पन्न हुई है। डार्चिन प्रभ्टति पंडितों ने तो यह प्रति 
पादन किया है, कि इसी तरह मनुष्य भी छोटे कीड़े से बढते बढते अपनी वर्तमान 
अवस्था में आ पहुँचा है। परन्तु अब तक आधिसौतिक-वादियों में और अध्यात्म- 
वादियों में इस बात पर बहुत मतभेद है, कि इस सारी सृष्टि के मूल में आत्मा 
जैसे किसी भिन्न और स्वतंत्र तत्व को मानना चाहिये था नहीं | हेकल के सदश 
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कुछ पंडित यह समान कर, कि जड पदार्थों से ही बढते बढते आत्मा और चैतन्य 
की उत्पत्ति हुईं, जड़ाद्वैत का अतिपादन करते हैं, और इसके विरुद्ध कान्‍्ट सरीखे 
अध्यात्मज्ञानियों का यह कथन है, कि हमें सृष्टि का जो ज्ञान होता है वह हमारी 
आध्सा के एकीकरण-ब्यापार का फल है, इसलिये आत्मा को एक स्वतंत्र तत्त्व 
मानना ही पडता है। क्योंकि यह कहना--कि जो आत्मा बाह्य सष्टि का ज्ञाता है 
वह उसी सृष्टि का एक भाग है अथवा उस सृष्टि ही से वह उत्पन्न हुआ हे-तके 
दृष्टि से ठीक वेसा ही असमंजस या आमक प्रतीत होगा, जैसे यह उक्ति कि हम 
स्वयं अपने ही कंघ पर बैठ सकते हैं। यही कारण है, कि सांख्यशासत्र में शक्ति 
और पुरुष ये दो स्वतंत्र तत्त्व माने गये हैं। सार!|श यह है, कि आधिभौतिक सृष्टि- 
शान चाहे जितना बढ़ ग़या हो, तथापि अब तक पश्चिमी देशों में बहुतेरे बढ़े बड़े 
पंडित यही प्रातिपादन किया करते हैं, कि स्थृष्टि के मूल तत्त्व के स्वरूप का विवेचन 
भिन्न पद्धति ही से किया जाना चाहिये । परन्तु, यदि केवल इतना ही विचार किया 
जायें, कि एक जड़ अकृति से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने हैं, तो पाठकों 
को मालूम हो जायगा, कि पश्चिमी उत्कांति-मत में ओर सांख्यशासत्र मे वर्णत 
प्रकृति के कार्य-संबंधी तत्त्वों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योंकि इस मुख्य 
सिद्धान्त से दोनों सहमत हैं कि अव्यक्न, सूच्म ओर एक ही मूल प्रकृति से क्रमशः 
(सूच्म और स्थूल) विविध तथा व्यक्त सृष्टि निर्मित हुईं है। परन्तु अब आधिमौ- 
तिक शाखरं के ज्ञान की खूब वृद्धि हो जाने के कारण, सांख्य-वादियों के “ सत्तव, 
रज, तम ' इन तीनों ग्रुणों के बदले, आधुनिक सष्टि-शाखज्ञों ने गति, उष्ण 
ओर, आकर्षण-शक्ति को प्रधान गुण मान रक्‍्खा है | यह बात सच है, कि सत्त्व, 
रज, तम, गुणों की न्‍्यूनाधिकता के परिमाणों की अपेक्षा, उष्णता अथवा आक- 
घैण शक्ति की न्‍्यूनाघिकता की बात आधिभौतिक शास्त्र की दृष्टि से सरलतापूर्वक 
-समरू में आ जाती है। तथापि, गुणों के विकास अथवा गुणोत्कर्ष का जो यह तत्त्व 
है, कि “ गुणा गुणेणु वर्तन्ते ”” (गी. ३. २८), यह दोनों ओर समान ही है। सांख्य- 
शाख्ज्ञों का कथन है कि, जिस तरह मोड़दार पंखे को धीरे धीरे खोलते हैं उसी 
तरह सत्तत-रज-तम की सास्यावस्था में रहनेवाली अकृति की तह जब धीरे धीरे 
खुलने लगती है, तब सब व्यक्त सृष्टि निरसित होती है-इस कथन में ओर उत्का- 
'न्तिवाद में वस्तुतः कुछ भेद नहीं है । तथापि, यह भेद तात्तिक धर्म-दृष्टि से ध्यान 
में रखने योग्य है, कि ईसाई धर्म के समान गुणोत्कषे-तत्व का अनादर न करते 
हुए, गीता में ओर अंशतः उपनिषद्‌ आदि वेदिक ग्रन्थों में भी, अद्वत वेदान्त के 
साथ ही साथ, बिना किसी विरोध के, गुणोत्कषे-वाद स्वीकार किया गया है । 

अब देखना चाहिये, कि प्रकृति के विकास के विषय में सांख्य-शाखकारों का 
क्या कथन है| इस क्रम ही को गणोत्कर्ष अथवा गणपरिणास-वाद कहते हैं । 
यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि कोई काम आरंभ करने के पहले मलुष्य 
उसे अपनी बुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम करने की बाद्धे या 
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इच्छा उससे उत्पन्न हुआ करती है । उपनिषदों में भी इस प्रकार का वर्णन है, 
कि आरस्भ में मूल परमात्मा को यह बुद्धि या इच्छा हुई, कि हमे अनेक होना 
चाहिये-' बहु स्यां अजायेय '-और इसके बाद सृष्टि उत्पन्न हुई ( छां. ६, २. 
३; ते. २. ६ ) । इसी न्याय के अनुसार अव्यक्, प्रकृति भी अपनी सास्यावस्था 
को भंग करके व्यक्त सृष्टि के निमोण करने का निश्चय पहले कर लिया करती है। 
अतएव, सांख्यो ने यह निश्चित किया है, कि प्रकृति में “ब्यवसायात्मिका बुद्धि” का 
गुण पहले उत्पन्न हुआ करता है। सारांश यह है, कि जिस भ्रकार मनुष्य को 
पहले कुछ काम करने की इच्छा या बुद्धि हुआ करती है उसी प्रकार प्रकृति को भी 
अपना विस्तार करने था पसारा पसारने की बुद्धि पहले हुआ करती है। परंतु इन 
दोनों में बडा भारी अंतर यह है, कि मनुष्य-प्राणी सचेतन होने के कारण, अर्थात्‌ 
उसमें प्रकृति की बुद्धि के साथ अचेतन पुरुष का (आत्मा का ) संयोग होने 
के कारण, वह ख्र्यें अपनी व्यवसायात्मिक बुद्धि को जान सकता है; और भ्कृति 
सं अचेतन अथात्‌ जड है इसलिये उसको अपनी बुद्धि का कुछ ज्ञान नहीं 
रहता । यह अंतर पुरुष के संयोग से प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले चेतन्‍्य के कारण 
हुआ करेता है; यह केवल जड़ या अचेतन अकृति का गुण नहीं है । अवोचीन 
आधिभौतिक सृष्टिशाखज्ञ भी अब कहने लगे हैं, कि यदि यह न माना जायें, कि 
मानवी इच्छा की बराबरी करनेवाली किन्तु अखयंबेद्य शक्लि जड़ पदार्थों में भी 
रहती है, तो गुरुत्वाकषण अथवा रसायन-क्रिया का और लोहचुंबक का आकर्षण 
तथा अपसारण भ्रश्टुति केवल जड़ सृष्टि में ही रुगोचर होनेवाले गुणों का मूल 
कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता & । आधुनिक सृष्टि-शास्रों के उक्न मत 
पर ध्यान देने से सांख्यों का यह सिद्धांत आश्चर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 
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१७७ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर । 

अक॒ति में पहले बुद्धि-गुण का आदुभाव होता है। प्रकृति में अ्रथम उत्पन्न होनेवाल्ले 
इस गुण को, यदि आप चाहें तो, अचेतन अथवा अस्वयंवेद्य अथांत्‌ अपने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बद्धि कह सकते हैं। परंतु, उसे चाहे जो कहें, इसमें संदेह 
नहीं, कि मनुष्य को होनेवाली बुद्धि ओर अकृति को होनेवाली बुद्धि दोनों मूल मे 
एक ही श्रेणी की हैं; ओर इसी कारण दोनों स्थानों पर उनकी व्याख्याएँ भी एक 
ही सी की गई हैं । उस बुद्धि के ही “ महत्‌, ज्ञान, मति, आसुरी, भ्रजा, ख्याति ! 
आदि अन्य नाम भी हैं। मालूम होता है कि इनमें से * महत्‌ ' (एज्लिंग कर्ता 
का एकवचन महानू-बडा ) नाम इस गुण की श्रेठ्ठता के कारण दिया गया होगा; 
अथवा इसलिये दिया गया होगा, कि अब अकृति बढने लगती है। प्रकृति में पहले 
उत्पन्न होनेवाल। महान्‌ अथवा बुद्धि-गण “सत्त्व-रज-तम” के मिश्रण ही का परिणाम 
है, इसलिंये प्रकृति की यह बुद्धि यद्यपि देखने में एक ही प्रतीत होती हो, तथापि 
यह आगे कई प्रकार की हो सकती है। क्योंकि ये गण--सत्तत, रज और तम-अथम 
इृष्टि से यद्यपि तीन ही हैं, तथापि विचार-दृष्टि से अगट हो जाता है, कि इनके मिश्रण 
में त्येक गुण का परिमाण अनंत रीति से भिन्न भिन्न हुआ करता है; और, इसी 
लिये, इन तीनों में से अत्येक गुण के अनंत भिन्न परिमाण से उत्पन्न होनेवाली बुद्धि 
के प्रकार भी त्रिघात अनंत हो सकते हैं। अच्यक़् प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह 
खुद्धि भी प्रकृति के ही सदश सूचम होती है। परंतु पिछले प्रकरण में “ व्यक्त 
और “ अव्यक़ ? तथा “ सूच्रम ” ओर “ स्थूल ” का जो अर्थ बतलाया गया है उसके 
अनुसार, यह बुद्धि प्रकृति के समान सूच्म होने पर भी उसके समान अव्यक् 
नहीं है--मजुष्य को इसका ज्ञान हो सकता है। अतएवं, अब यह सिद्ध हो 
चुका, कि इस बुद्धि का समावेश व्यक्त में ( अर्थात्‌ मनुष्य को ग्रोचर होनेवाले 
पदार्थों में ) होता है; ओर सांख्यशासत्र में, न केवल बुद्धि, किंतु बुद्धि के आगे 
अक्ृति के सब विकार भी व्यक्त ही माने जाते हैं। एक मूल अकृति के सिवा कोई 
भी अन्य तत्त्व अव्यक़् नहीं है। 

इस अकार, यद्यपि अब्यक् अकृति में ब्यक्त व्यवसायात्मिक बुद्धि उत्पन्न हो जाती 
है, तथापि प्रकृति अब तक एक ही बनी रहती है। इस एकता का भंग होना 
और बहुसा-पन या विविधत्व का उत्पन्न होना ही प्थक्त्व कहलाता है। उदाह- 
रणार्थ, परे का ज़मीन पर गिरना और उसकी अलग अलग छोटी छोटी गोलियों 
बन जाना। बुद्धि के बाद जब तक यह घ्थकता या विविधता उत्पन्न न हो, तब तक 
एक प्रकृति के अनेक पदार्थ हो जाना संभव नहीं। बुद्धि से आगे उत्पन्न होनेवाली इस 
पृथक्ता के गुण को ही अहंकार' कहते हैं | क्योंकि एथकूृता “ मैं-तू ” शब्दों से 
ही प्रथम व्यक्न की जाती है; और “ मैं-त्‌ ” का अर्थ ही अह-कार, अथवा अहं- 
अहं ( मैं-में ) करना है। अकृति में उत्पन्न होनेवाले अहंकार के इस गुण को, यदि 
आप चाह तो, अस्वयंवेद्य अथात्‌ अपने आप को ज्ञात न होनेवाला अहंकार कह 
सकते हैं । परन्तु, स्मरण रहे, कि मनुष्य में प्रग2 होनेवाला अहंकार, और वह 
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अहकार कि जिसके कारण पेड़, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्न मूल परमाझु 
एक ही प्रकृति से उत्पन्न होते हैं,-ये दोनों एक ही जाति के हैं। भेद्‌ केवल इतना 
ही है, कि पत्थर में चेतन्‍्य न होने के कारण उसे ' अहं ” का ज्ञान नहीं 
होता, और मुँह न होने के कारण ' मैं-तू ” कह कर स्वाभिसानपूर्तक चह अपनी 
'धथकृता किसी पर प्रगट नहीं कर सकता । सारांश यह कि, दूसरों से एथक्‌ रहने 
का, अर्थात्‌ अभिमान या अहंकार का, तत्त सब जगह सम्मान ही है । इस अहंकार 
ही को तैजस, अभिमान, भूतादि ओर धातु भी कहते हैं। अहंकार बुद्धि ही 
का एक भाग है; इसलिये पहले जब तक बुद्धि न होगी तब तक अहंकार उत्पन्न 
हो ही नहीं सकता । अतएव सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि “ अहंकार * 
यह दूसरा, अथौत्‌ बुद्धि के बाद का, गुण है। अब यह बतलाने की आवश्यकता 
नहीं कि सात्तितवक, राजस और तामस भेदों से बुद्धि के समान अहंकार के भी 
अनन्त प्रकार हो जाते हैं । इसी तरह उनके बाद के गुणों के भी प्रत्येक के त्रिघात 
अनन्त भेद्‌ हैं | अथवा यह कहिये कि व्यक्क सृष्टि में अत्येक वस्तु के, इसी प्रकार 
अनन्त सात्तविक, राजस और तामस भेद हुआ करते हैं, ओर इसी सिद्धान्त को 
लक्ष्य करके, गीता सें गुणत्रय-विसाग ओर श्रद्धान्नय-विभाग बतलाये गये हैं 
(गी. अ. १४ और १७)। 
व्यवसायात्मिक बुद्धि ओर अहंकार, दोनों व्यक्ष गुण जब मूल सास्यावस्था 
की प्रकृति में उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकृति की एकता भंग हो जाती है और उससे 
अनेक पदार्थ बनने लगते हैं। तथापि उसकी सूच्मता अब तक क़ायस रहती है। 
अथांत्‌, यह कहना अयुक्र न होगा कि अब नेय्यायिकों के सूच्म परभाणुओं का 
आरम्भ होता है। क्योंकि अहंकार उत्पन्न होने के पहले, प्रकृति अखंडित और 
निरवयव थी । वस्तुतः देखने से तो यही प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि ओर 
निरा अहंकार केवल ग्रुण है; अतएवं, उपयुक्न सिद्धान्तों से यह मतलब नहीं 
लेना चाहिये, कि वे ( डुद्धि और अहंकार ) प्रकृति के हृब्य से एथक्‌ रहते हैं । 
वास्तव में बात यह है, कि जब मूल और अवयव-रहित एक ही प्रकृति में 
इन गुणों का आदुभोव हो जाता है, तब उसी को विविध और अवयव-सहित्त 
अच्यात्मक व्यक्त रूप प्राप्त हो जाता है। इस ग्रकार जब अहंकार से मूल अकृति में 
मिन्न भिन्न पदाथे बनने की शक्ति आजाती है, तब आगे उसकी वृद्धि की दो 
शाखाएँ हो जाती हैं । एक,-पेड़, सनुष्य आदि सेन्द्विय प्राणियों की सृष्टि; और 
दूसरी,--निरिन्द्रिय पदार्थों की सृष्टि | यहाँ इन्द्रिय शब्द से केवल ' इन्द्रियवान्‌ 
आयखियों की इन्द्रियों की शक्ति ” इतना ही अथे लेना चाहिये । इसका कारण यह 
है कि, सेन्द्रिय प्राणियों के जड़ देह का समावेश जड़ यानी निरिन्द्रिय सृष्टि में होता 
हि है, और इन आणियों का आत्मा “ पुरुष! नामक अन्य वर्ग में शामिल किया जाता 
है। इसी लिये सांख्यशाख्त्र में सेन्द्रिय सृष्टि का विचार करते समय, देह और भात्मा 
को चोड केवल इन्द्ियों का ही विचार किया गया है। इस जगत्‌ में सेन्द्रिय और 


१७६ गीतारहंस्य अंथवा कर्मयोगशार्ख । 
निरिन्द्रिय पदार्थों के अतिरिक्त किसी तीसरे पदार्थ का होना सम्भव नहीं, इसलिये 
कहने की आवश्यकता नहीं कि अहंकार से दो से अधिक शाखाएँ निकल ही 
नहीं सकती । इनमें निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रिय-शक्षि श्रेष्ठ है, इसलिये 
इंद्विय सृष्टि को सात्विक ( अथात्‌ सत्तगुण के उत्फर्ष से होनेवाली ) कहते है, 
ओऔर निरिन्द्रिय सृष्टि को तामस ( अथोत्‌ तमोगुण के उत्कषे से होनेवाली ) कहते 
हैं। सारांश यह है, कि जब अहंकार अपनी शक्ति से भिन्न भिन्न पदार्थ उत्पन्न 
करने लगता है, तब उसी में एक बार तमोगरुण का उत्कषे हो कर एक ओर पॉच 
ज्ञनिन्द्रियाँ, पॉच कर्मेंद्रियों और मन मिल कर इंद्विय-सृष्टि की मूलभूत ग्यारह 
इंद्वियों उत्पन्न होती हैं; और दूसरी ओर तमोगुण का उत्कष हो कर उससे 
निरिन्द्रिय सृष्टि के मूलभूत पाँच तन्मात्रद्वष्य उत्पन्न होते हैं। परन्तु प्रकृति की 
सूच्मता अब तक कायम रही है, इसलिये अहेकार से उत्पन्न होनेवाले ये सोलह 
तत्व भी सूक्ष्म ही रहते हैं &। 

शब्द, स्पर्श, रूप और रस की तन्मात्राएँ--अर्थात्‌ बिना मिश्रण हुए प्रत्येक: 
गुण के भिन्न भिन्न अति सूचम सूलस्वरूप-निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलतत्त्व हैं, और मन 
सहित ग्यारह इंद्वियों सेन्द्रिय-सृष्टि की बीज हैं । इस विषय की सांक्यशासत्र की 
उपपत्ति विचार करने योग्य है, कि निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलतत्त्व ( तन्मात्र ) पाँच ही 
क्यों और सेन्द्रिय-सृष्टि के मूलतत्व ग्यारह ही क्यों माने जाते हैं । अर्वाचीन सृष्टि 
शाखज्ञो ने सृष्टि के पदार्थों के तीन भेद-घन, हव और वायुरूपी-किय हैं; परन्तु 
सांख्य-शास्तरकारों का वर्गीकरण इससे भिन्न है। उनका कथन है, कि मनुष्य को 
सृष्टि के सब पदार्थों का ज्ञान केवल पॉच ज्ञनिन्द्रियों से हुआ करता है; और इन 
ज्ानेन्द्रियों की रचना कुछ ऐसी विलक्षण है, कि एक इंद्विय को सिर्फ़ एक ही गुण 
का ज्ञान हुआ करता है। आँखों से सुगन्‍्ध नहीं मालुम होती और न कान से दीखता 
ही है; व्वचा से सीठा-कुवा नहीं समर पडता और न जिह्मा से शब्द ज्ञान ही 
होता है; नाक से सफ़ेद ओर काले रंग का भेद्‌ भी नहीं मालूम होता । जब, इस 
प्रकार, पेंच ज्ञानिन्द्रियां ओर उनके पॉच विषय-शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गेघ- 
निश्चित हैं, तब यह प्रगठ है, कि सृष्टि के सब गुण भी पॉच से अधिक नहीं माने 
जा सकते । क्योंकि यदि हम कल्पना से यह मान भी ले, कि गुण पॉच से अधिक 
हैं। तो कहना नहीं होगा कि उसको जानने के लिये समोरे पास कोई साधन 
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विश्व की रचना ओर संहार। १७७ 
था उपाय नहीं हैं। इन पॉच गुरों में से अत्येक के अनेक सेद्‌ हो सकते हैं। उदा- 
हरणार्थ, यद्यपि * शब्द '-गुण एक ही है, तथापि उसके छोटा, मोटा, कर्कश, 
भद्दा, फठा हुआ, कोसल, अथवा गायनशास्त्र के अनुसार निषाद, गांधार, पडज 
आदि, और व्याकरणशासत्र के अनुसार कंब्य, तालब्य, ओछ-थय आदि अनेक प्रकार 
हुआ करते हैं । इसी तरह यद्यपि “ रूप ” एक ही गुण है, तथापि उसके भी 
अनेक भेद हुआ करते हैं; जैसे सफ़ेद, काला, नीला, पीला, हरा श्रादि । इसी 
तरह यञ्ञपि “ रस ? था “ रुचि ? एक ही गुण है, तथापि उसके खट्दा, मीठा, त्तीखा, 
कडुवा, खारा आदि अनेक भेद हो जाते है; और, “ मिठास * यद्यपि एक विशिष्ट 
रुचि है, तथापि हम देखते है कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, गशुढ का 
सिंदास और शकर का सिठास भिन्न भिन्न होता है, तथा इस प्रकार उस एक ही 
“सिठास ? के अनेक भेद हो जाते है । यदि मिन्न भिन्न गुणों के भिन्न भिन्न 
मिश्रणों पर विचार किया जायें, तो यह गुण-वैचित्रय अनन्त प्रकार से अनन्त हो 
सकता है | परन्तु, चाहे जो हो, पदाथों के मूल गुण पॉच से कभी श्रधिक दो 
नहीं सकते; क्योंकि ईंद्वियां केवल पॉच है, और प्रत्येक को एक ही एक गुण का 
बोध हुआ करता है। इसलिये सांख्यों ने यह निश्चित किया है, कि यद्यपि केवल 
शब्दगुण के अथवा केवल स्पर्शगुण के एथक्‌ पृथक्‌, यानी दूसरे गुणों के मिश्रण- 
रहित, पदार्थ हमें देख न पड़ते हों, तथापि इसमे संदेह नहीं कि सूल अकुति से 
निरा शब्द, निरा स्पर्श, निरा रूप, निरा रस, और निरा गंध है । श्र्थीत्‌ शब्द- 
तन्मान्र, स्पर्शतन्मान्न, रूपतन्मान्न, रसतन्मात्र ओर गंधतन्मान्न ही हैं; श्र्थात्‌ 
मूल अकुति के यही पांच भिन्न भिन्न सूचम तन्मात्रविकार अथवा द्वव्य निःसंदेह 
हैं। आगे इस वात का विचार किया गया है, कि पंचतन्मात्राओं अथवा उनसे 
उत्पन्न होनेवाले पंचमहाभूतों के सम्बन्ध में उपनिपत्कारों का कथन क्या है । 
इस प्रकार निरिंद्रिय-सष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया, कि उसमें 
पॉच ही सूच्म मूलतत्व हैं; ओर जब हस सेन्द्रिय सृष्टि पर दृष्टि डालते है, तब 
भी यही अतीत होता है, कि पंच ज्ञानेन्द्रियों, पॉच कर्मेन्द्रियों, और सन, इन 
ग्यारह इन्द्रियों की अपेत्षा अधिक इंद्वियाँ किसी के भी नहीं हैं। स्थूल देह सें 
हाथ-पैर आदि इन्द्रियों यद्यपि स्थूल प्रतीत होती हैं, तथापि इनमें से अ््येक की 
जड़ में किसी मूल सूचम तत््त का भ्रस्तित्व माने बिना, इंद्वियों की भिन्नता का 
यथोचित कारण मालूम नहीं होता । पश्चिमी आधिमोतिक उत्क्रांति-वार्दियों ने 
इस बात की खूब चची की है। थे कहते हैं, कि मूल के अत्यंत छोटे और गोला- 
कार जन्तुओं में सिफ़े * त्वचा ? ही एक इंद्रिय होती है; और इस त्वचा से ही 
अन्य इंव्रियोँ क्रमशः उत्पन्न होती हैं । उदाहरणाथ, मूल जंतु की त्वचा से प्रकाश 
का संयोग होनेंपर ऑख उत्पन्न हुईं इत्यादि । आधिभोतिक-वादियों का यह 
तत्व, कि प्रकाश आदि के संयोग से स्थूल इद्वियों का प्रादुभोव होता है, सांख्यों 
को भी आशय है । महाभारत ( शां, २१३. १६ ) में, सांख्य-प्रक्रिया के अनुसार 
इंड्वियों के आ्रादुर्भाव का वर्णन इस अकार पाया जाता है।--- 
गी. र. २३-२४ 








श्ज्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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शब्द्रागात्‌ श्रोत्रमस्य जायते भावितात्मनः । 
रूपरागात्‌ तथा चक्तुः घ्राण गन्धजिघृक्तया ॥ 
अर्थात्‌ “ आणियों के आत्मा को जब शब्द सुनने की भावना हुई तब कान उत्पन्न 
हुआ, रूप पहचानने की इच्छा से आख, सूघने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई।”” 
परंन्तु सांख्यों का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का आदुभोव पहले होता हो, 
तथापि मूलप्रकृति में ही यदि भिन्न भिन्न इन्द्रियों के उत्पन्न होने की शक्कि न हो, 
तो सजीव सुष्टि के अलन्त छोटे कीड़ों की त्वचा पर सूर्य-प्रकाश का चाहे जितना 


आधात या संयोग होता रहे, तो भी उन्हें ऑखें-और वे भी शरीर के एक विशिष्ट 


भाग ही मे-कैस आप्त हो सकती हैं ? डारविन का सिद्धान्त सिर्फ़ यह आशय प्रगट 
करता है, कि दो प्राणियों-एक चक्षुचाला ओर दूसरा चक्षु-रहित--के निर्मित 
होने पर, इस जड़-सृष्टि के कलह में चक्॒वाला अधिक समय तक टिक सकता है, 
और दूसरा शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। परन्तु पश्चिमी आधिभौतिक सृष्टिशाखज्ञ 
इस बात का मूल कारण नहीं बतला सकते, कि नेत्र आदि भिन्न मिन्न इन्द्रियों 
की उत्पत्ति पहले हुई ही क्‍्यों। सांख्यों का मत यह है, कि ये सब इन्द्रियों किसी 
एक ही मूल इन्द्विय से क्रमशः उत्पन्न नहीं होतीं, किन्तु जब अहंकार के कारण 
अक्ृति में विविधता आरभ होने लगती है, तब पहले उस अहंकार से ( पॉच 
सूक्ष्म कर्मेन्द्रियाँ, पॉच सूच्रम ज्ञानिद्वियों ओर मन, इन सब को मिला कर ) ग्यारह 
मिन्न भिन्न गुण (शक्ति) सब के सब एक साथ (युगपत्‌ ) स्वतंत्र हो कर मूल 
अकुति से ही उत्पन्न होते हैं, और फ़िर इसके आगे स्थूल सेंद्रिय-सुष्टि उत्पन्न हुआ 
करती है । इन ग्यारह इन्द्रियों में से, मन के बारे में पहले ही, छुठवे प्रकरण में 
अतला दिया गया है, कि वह ज्ञनिन्द्रियों के साथ संकल्प-विकल्पात्मक होता है, 
अथांत ज्ञानेन्द्रियों से ग्रहण किये गये संस्कारों की व्यवस्था करके वह उन्हें बुद्धि 
के सामने निर्शयाथ उपस्थित करता है; और कर्मेद्गियों के साथ वह ब्याकरणात्मक 
होता है, अथाव्‌ उसे बुद्धि के निर्णय को कर्मन्द्रियों के द्वारा अमल में लाना पड़ता 
है।इस अकार वह उसयविध, अथात्‌ इंद्विय-सेद के अनुसार भिन्न भिन्न प्रकार 
के काम करनेवाला होता है । उपनिषदों में इंद्गियों को ही “आण ?! कहा है; 
और सांख्यों के मताचुसार उपनिषत्कारों का भी यही मत है, कि ये प्राण पद्च- 
महाभूतात्मक नहीं हैं, किन्तु परमात्मा से श्थक्‌ उत्पन्न हुए हैं (सुंड २. १.३.) | 
इन प्राणों की, अर्थात्‌ इंद्वियों की, संख्या उपनिषदों में कहीं सात, कहीं दस, 
ज्यारह, बारह और कहीं कहीं तेरह बतलाई गई है। परन्तु वेदान्तसूत्रों के आधार 
से श्रीशंकराचार्य ने निश्चित किया है, कि उपनिपदों के सब चाक्‍्यें। की एकरूपता 
करने पर इंद्वियों की संख्या ग्यारह ही होती है ( वेसू. शांभा, २. ४. ९. ६. ) 
और, गीता मे तो इस का स्पष्ट उल्लेख किया गया है, कि “ इंद्रियाणि दशेक॑ 
च?” (गी. १३. ९. ) अथांद्‌ इंद्वियो “ दस और एक ? अथौत्‌ ग्यारह हैं | अब 
इस विषय पर सांख्य ओर वेदान्त दोनें शास्त्रों में कोई मतभेद नहीं रहा । 


विश्व की रचना ओर संहार | १७६ 
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साँख्यों के निश्चित किये हुए मत का सारांश यह हे--सात्ततिक अहंकार से 
सेन्द्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह इंड्रिय शक्नियों (गुण ) उत्पन्न होती हैं, ओर 
तामस अहंकार से निरिन्द्रिय-सष्टि के मूलभूत पॉच तन्म्रान्रद्वव्य निर्मित होते हैं; 
इसके बाद पद्मतन्मान्र-द्वव्यों से क्रमशः स्थूल पद्चमहाभूत ( जिन्हें “ विशेष ' भी 
कहते हैं ) ओर स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनने लगते हैं, तथा, यथासम्भव इन 
पदार्थों का संयोग ग्यारह इंद्वियों के साथ हो जाते पर, सेन्द्रिय सृष्टि बन जाती है । 


सांख्य-सतानुसार प्रकृति से प्रादुर्भूत होनेवाले तत्त्तों का क्रम, जिसका वरणंन 
अब तक्र किया गया है, निम्न लिखित, वंशवृत्त से अधिक स्पष्ट हो जायगा;:--- 
ब्रह्मांड का वंशवृक्त 
पुरुष हक ( दोनों स्वयंभू और अनादि ) “5- प्रक्रति ( अव्यक्त और सूच्म ) 
( निरगुण; पर्यीयशब्द -श्, द्रष्ट इ० ) । ( सत्त्व-रज-तमोगुणी, प्योयशब्द, -प्रधान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-धर्मिणी आदि ) 


| 
महान्‌ अथवा बुद्धि (अव्यक्त ओर सूक्ष्म) ) 
( परयोयशब्द -भासुरी, मति, ज्ञान, ख्याति ३० 


अहंकार ( व्यक्त ओर खक्तम ) 
( प्योयशब्द -अभिमान, तेजस आदि ) 


लिगशर्णीर ( ( सूक्ष्म ) 


अठ'रह तत्त्वों का 


(सात्तविक-सृष्टि अथात्‌ व्यक्त ओर सूक्ष्म इन्द्रियोँ) (तामस अथांत्‌ निरिंद्रिय-सष्टि) 
| 


| 
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््छ लक ककाए + ७ | ७ | 
पॉच बुद्धीन्द्रियों, पांच कमे्द्रिया, मन, 
विशेष या पश्चमंहांभूत ( स्थूछ ) | 
स्थूल पदञ्ममहाभूत और पुरुष को मिला कर कुल तक्तों की संख्या पचीस है। इनमें 
से महान अ्रथवा बुद्धि के बाद के तेईंस गुण मूलग्रकृति के विकार हैं । किन्तु 
उनमें भी यह भेद है, कि सूच्तम तन्मात्राएँ और पॉच स्थूल महाभूत हच्यात्मक 
विकार हैं ओर बुद्धि, अहंकार यथा इन्द्रियों केवल शक्ति या गुण हैं; ये तेईस तत्त्व 
“व्यक्त हैं ओर मूलप्रकृति अव्यक् है। सांख्यों ने इन तेईस तत्त्रों में से अकाशतत्त्व 
ही में दिकू ओर काल को भी सम्मिलित कर दिया है। वे “आण ! को भिन्न 
तत्त्व नहीं सानते, किन्तु जब सब इन्द्रियों के व्यापार आरम्भ होने लगते हैं, तब 


उसी को वे प्राण कहते हैं ( सां, का. २६ ) । परन्तु वेदान्तियों को यह मत मान्य 
-नहीं है; उन्हों ने आण को स्वतंत्र तत्व माना है (वेसू. २. ४. ६ ) यह पहले 
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ही बतत्ञाया जा चुका है, कि वेदान्ती लोग अकुति और पुरुष को स्वयस्भू और 
स्वतन्त्र नहीं मानते, जैसा कि सांख्य-मताजुयायी मानते हैं; किन्तु उनका कथन है,. 
कि दोनों ( प्रकृति और पुरुष ) एक ही परसेश्वर की विभूतियों हैं। सांख्य ओर. 
वेदान्त के उक्त भेदों को छोड़ कर शेष स॒ष्टयत्पत्ति-क्रम दोनों पक्षों को आह है । 
उदाहरणार्थ, महाभारत में अनुगीता में “बकह्मबृत्त ” अथवा “ बह्यवन ! का जो 
दो बार वर्णन किया गया है ( सभा. अश्व. ३९, २०-२३, और ४७. १२-१९ )+ 
वह सांख्यतत्तों के अनुसार ही है-- 


अव्यक्नबीजप्रभवों बुद्धिस्केंधमयों महान । 
महाहंकारविटपः इंद्रियान्तरकोटरः ॥ 
महाभूतविशाखश्व विशेषप्रतिशाखवान 
सदापणः सदापुष्पः शुभाशभफलोदयः ॥ 
आजीव्यः सर्वेभूतानां ब्रह्मतृक्षः सनातनः । 

एवं छिक्ता च भित्त्वा च॒ तत्त्नशानासिना बुधः 
हित्ता सज्ञमयान्‌ पाशान्‌ झत्यजन्मजरोदयान | 
निर्ममो निरहंकारो म्ुच्यते नात्र संशयः ॥ 


अथोत्‌ “ अच्यक्त ( अकृति ) जिसका बीज है, डुद्धि ( महात््‌ ) जिसका तना 
या पिंड है, अहंकार जिसका अधान पह्रव है, मन और दस इंद्वियों जिसकी 
अन्तर्गत खोखली या खोड़र हैं, ( सूक्ष्म ) महाभूत ( पत्न-तन्मात्राएँ ) जिसकी 
बडी बड़ी शाखाएँ हैं, और विशेष अथौत्‌ स्थूल महाभूत जिसकी छोटी छोटी 
टहनियाँ है, इसी प्रकार सदा पतन्न, पुष्प, ओर शुभाशुभ फल धारण करनेवाला, 

समस्त आ्राणिमात्र के लिये आधारभूत यह सनातन बृहद्‌ ब्ह्मबृत्त है। ज्ञानी 
पुरुष को चाहिये, कि वह उसे तत््वज्ञानरुपी तलवार से काट कर टूक दूक कर 
डालें; जन्म, जरा ओर झूत्यु उत्पन्न करनेवाले संगमय पाशों को नष्ट करें ओर 
ममत्वबुद्धि तथा अहंकार को त्याग कर दे; तब वह निःसंशय मुक्त होता है |?” 
संक्षेप में यही ब्रह्मवुत्त अकृति अथवा माया का “ खेल्ल,' “ जाला ! या “ पसारा ! 
है। अत्यंत प्राचान काल ही से--ऋग्वेदकाल ही से--इसे “ वृक्ष ” कहने की 
रीति पड़ गईं है और उपनिषदों में भी उसको “सनातन अश्वत्थवृक्ष ! कहा है 
(कठ. ६. १. ) | परन्तु वेदों में इसका सिर्फ यही वर्णन किया गया है, कि 
उस वृक्ष का मूल ( परबह्म ) ऊपर है ओर शाखाएँ ( दृश्य सृष्टि का फेलाव ) 

नीचे हैं। इस वैदिक वर्णन को ओर सांख्यों के तत्वों को मिज्ञ/ कर गीता मे 
अश्वत्थ वृत्त का वर्णन किया गया है। इसका स्पष्टीकरण हसने गीता के १५, १-२ 

छोकों की अपनी टीका में कर दिया है। 


ऊपर बतलाये गये पचीस तत्तों का वर्गीकरण सांख्य और वेदान्ती सिन्न- 
भिन्न रीति से किया करते है, अतएव यहॉ पर उस वर्गीकरण के विषय से कुछ. 


विश्व की रचना और संहार | श्र 





लिखना चाहिये । सांख्यों का यह कथन है, कि इन पचीस तक्तों के चार वर्ग 
होते हैं--अथोत्‌ मूलग्रकृति, प्रकृति-विकृति, विकृति ओर न-प्रकृति | (१) 
अक्ृतितत्त्त किसी दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है, अतएव उसे “ मूलप्रकृति ” कहते 
हैं। (२) मूलग्रकृति से आगे बढने पर जब हस दूसरी सीढी पर आते हैं, तब 
५ महान्‌ ” तत्त्व का पता लगता है । यह महान तत्त्व प्रकृति से उत्पन्न हुआ है, 
इसलिये वह “अकृति की विकृति या विकार ” है; ओर इसके बाद महान्‌ तत्त्व 
से अहंकार निकला है, अतएवं “ महान्‌” अहंकार की प्रकृति अथवा मूल है। 
“इस अकार महान अथवा बुद्धि एक ओर से अहंकार की अकृति या मूल है और, 
बूसरी ओर से, वह मूलप्रकृति की विकृति अ्रथवा विकार है । इसीलिये सांख्यों 
से उसे ' प्रकृति-विकृृति ” नामक वर्ग में रखा; ओर इसी न्याय के अनुसार अहं- 
कार तथा पद्मनतन्मात्राओं का समावेश भी “अकृति-विकृति ” वर्ग ही में किया 
जाता है। जो तत्व अथवा गुण खयय दूसरे से उत्पन्न ( विक्ृति ) हे, और आगे 
वही खयय अन्य तत्वों का सूलभूत ( प्रकृति ) हो जावें, उसे “ प्रकृति-विक्ृत्ति ! 
कहते हैं | इस वर्ग के सात तत्त्व ये हैं;--महान्‌, अहंकार ओर पद्नतन्मान्नाएँ; 
(३ ) परन्तु पॉच ज्ञानेद्रियों, पॉच कमेंद्रियां, मन और स्थूल पद्ममहाभूत, इन 
सोहल तत्वों से फि? और अन्य तत्वों की उत्पत्ति नहीं हुईं । किन्तु ये स्वयं 
दूसरे तस्‍्वों से प्रादुभृंत हुए हैं । अतएवं, इन सोलह तत्तों को “ प्रकृति-विकृति * 
न कह कर केवल “ विक्ृृति ! अथवा विकार कहते हैं । ( ४ ) “ पुरुष ” न अक्ृति 
है ओर न विकृति; वह खतंत्र और उदासीन द्वष्टा है। ईश्वरक्ृष्ण ने इस परकार 
चर्गीकरण करके फिर उसका स्पष्टीकरण यों किया है--- 
मूलप्रकृतिरविक्रातिः महदाद्याः प्रकृतिविकृतयः सप्त । 
षोडशकस्तु विकारों न प्रकृतिन विकृतिः पुरुषः ॥ 

अर्थात्‌ “ यह मूलग्रकृति अविकृति है--अथौत्‌ किसी का भी विकार नहीं है; 
महदादि सात (अर्थात्‌ महत्‌, अहंकार ओर पद्नतन्मात्राएँ ) तत्त्व ग्रकृति-विकृृति 
हैं; और मन सहित ग्यारह इंद्वियाँ तथा स्थूल पदञ्चमहाभूत मिलकर सोलह तत्वों 
को केवल विकृृति अथवा विकार कहते हैं । पुरुष, न अक्ृति है न विकृति ” 
( सांका. ३ )। आगे इन्हीं पचीस तस्वों के ओर तीन भेद किये गये हैं---अच्यक्त 
व्यक्त ओर ज्ञ । इनमें से केवल एक मूलग्रकृति ही अरच्यक्न है; प्रकृति से उत्पन्न 
हुए तेईस तत्व व्यक्त हैं, ओर पुरुष ज्ञ है। ये हुए सांख्यों के वर्गीकरण के भेद । 
पुराण, स्वृति, महाभारत आदि वैदिकमार्गीय ग्रन्थों में आयः इन्हीं पचीस तस्तों 
का उल्लेख पाया जाता है (मैन्यु. ६. १०; मनु, १. १४, १५ देखो )। परन्तु, उप- 
निषदों में व्शन किया गया है, कि ये सब तत््व परबह्म से उत्पन्न हुए हैं और 
वहीं इनका विशेष विवेचन था वर्गीकरण भी नहीं किया गया है। उपनिषदों के 
बाद जो अन्थ हुए हैं उनमें इनका वर्गीकरण किया हुआ देख पड़ता है; परन्तु 
वह उपयुक्त सांख्यों के वर्गीकरण से भिन्न है । कुल तत्त्व पचीस हैं; इनमें से सोलह 
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तत्त्व तो सांख्य-मत के अनुसार ही विकार, अथौत्‌ दूसरे तत्वों से उत्पन्न हुए हैं, 
इस कारण उन्हें प्रकृति में अथवा मूलभूत पदार्थों के वग मे सम्मिलित नहीं कर 
सकते । अब ये नो तत्त्व शेष रहे---$ पुरुष, २ प्रकृति, ३-६ महत, अहंकार, 
ओर पॉंच तन्मात्राएँ। इनसे से पुरुष और अकृति को छोड़ शेष सात तत्वों को 
सांख्यों ने अकृति-विकृति कहा है । परन्तु वेदान्तशासत्र में अकृति को स्वतंत्र न 
मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया है, कि पुरुष और अकृतति दोनों एक ही 
परमेश्वर से उत्पन्न होते हैं । इस सिद्धान्त को मान लेने से, सांख़्यों के “ मूल- 
प्रकृति ” ओर “ अकृति-विकृति * सेदों के लिये, स्थान ही नहीं रह जाता । क्योंकि 
प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारण सूल यहीं कही जा सकती, किन्तु, 
वह अक्ृति-विक्ृति के ही वर्ग मे शासील हो जाती है। अतएव, सथ्टयुत्पत्ति का 
वर्णन करते समय चेदान्ती कहा करते हैं; क्ति परमेश्वर ही से एक ओर जीव 
निर्माण हुआ और दूसरी ओर (सहदादि सात अकृति-विक्ृति सहित ) अष्टथा 
अथोत्‌ आठ अकार की अकृति निर्मित हुईं (मभा. शां. ३०६. २६ और ३१०. 
१० देखो ); अर्थात्‌, वेदान्तियों के मत से पचीस तत्वों मे से सोलह तत्ततों को 
छोड शेष नो तत्तों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हैं---एक “ जीव ! और दूसरी 
* अष्टथा प्रकृति !। भगवद्दीता में वेदान्तियों का यही वर्गीकरण स्वीकृत किया गया 
है। परन्तु इसमें सी अन्त में थोड़ा सा फ़र्क हो गया है। सांख्यवादी जिसे पुरुष 
कहते है उसे ही गीता मे जीव कहा है, और यह बतलाया है, कि वह (जीव) ईश्वर 
की “परा प्रकृति ? अथात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप है; और सांख्यवादी जिसे मूलग्रकृति कहते 
हैं, उसे ही गीता में परमेश्वर का अपर” अथोत्‌ कनिष्ठ स्वरूप कहा गया है (गी.७.४, 
४ )। इस ग्रकार पहले दो बड़े बढ़े वर्ग कर लेने पर उनमें से दूसरे वर्ग के अर्थात्‌ 
कनिष्ठ स्वरूप के जब और भी भेद या प्रकार बतलाने पड़ते हैं, तब इस कनिष्ठ: 
स्वरूप के अतिरिक्त उससे उपजे हुए शेष तत्वों को भी बतल्लाना आवश्यक होता है। 
क्योंकि यह कनिष्ठ स्वरूप (अथोत्‌ सांख्यों की मूलग्रकृति) स्व अपना ही एक प्रकार 
या भेद हो नहीं सकता । उदाहरणार्थ, जब यह बतलाना पड़ता है, कि बाप के 
लडके कितने हैं, तब उन लड़कों में ही बाप की गणना नहीं की जा सकती । 
अतएव, परमेश्वर के कनिष्ठ स्वरूप के अन्य भेदों को बतलाते समय कहना पड़ता 
है, कि वेदान्तियों की अष्टधा प्रकृति में से मूल अकृति को छोड़ शेष सात तत्त्व 
ही (अर्थात्‌ महान्‌ू, अहंकार ओर पद्तन्मात्राएँ) उस मूलअकृति के भेद्‌ या 
अकार हैं । परन्तु ऐसा करने से कहना पड़ेगा कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप 
- (अर्थात्‌ मूलअकृति) सात अकार का है; ओर ऊपर कह आये हैं, कि वेदान्ती तो 
प्रकृति को अष्टधा अर्थात्‌ आठ प्रकार की मानते हैं | अब इस स्थान पर यह विरोध 
देख पड़ता है, कि जिस प्रकृति को वेदान्ती अष्टघा या आठ प्रकार की कहें उसी को 
गीता सप्तथा या सात अकार की कहेँ। परन्तु गीताकार को अभीष्ट था कि उक्त विरोध 
दूर हो जावें और * अष्टघा अक्ृति ? का वर्णन बना रहे । इसीलिये महान्‌, अहंकार 
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और पंचतन्मात्राएँ, इन सातों में ही आठवें मन तत्व को सम्मिलित कर के गीता 
में वर्णन किया गया है, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ सूल प्रकृति अष्टघा है 
(गी. ७. ४) । इनमें से, केवल मन ही में दस इन्द्रियों का और पंचतन्मात्राओं 
में पंचमहाभूतों का समावेश किया गया है। अरब यह प्रतीत हो जायगा, कि गीता 
में किया गया वर्गीकरण सांख्यों और वेदान्तियों के वर्गीकरण से यद्यपि कुछ भिन्न 


है, तथापि इससे कुल तत्तों की संख्या में कुछ न्‍्यूनाधिकता नहीं हो जाती । सब 
जगह तत्त्व पचीस ही माने गये हैं । परन्तु वर्गीकरण की उक् भिन्नता के कारण 
किसी के मन में कुछ भ्रम न हो जायें इसलिये ये तीनों वर्गीकरण कोष्टक के रूप 
में एकन्न करके आगे दिये गये हैं । गीता के तेरहवें अध्याय ( १३.९ ) में वर्गी- 
करण के झगड़े मे न पड कर, सांख्यों के पचीस तत्वों का वर्णन ज्यों का त्यों 
पृथक्‌ प्रथक्‌ किया गया है, ओर इससे यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि चाहे वर्गी- 
करण मे कुछ भिन्नता हो तथापि तत्तों की संख्या दोनों स्थानों पर बराबर ही है ।' 
पचीस मूलतत्त्वों का वर्गीकरण । 
सांझ़्यों का वर्गीकरण । तत्त्व । वेदान्तियों का वर्गीकरण । गीता का वर्गीकरण 
न-प्रकृतिन-विक्ृति १ पुरुष परब्रह्म का श्रेष्ठ स्वरूप परा प्रकृति 


मूलप्रकृति १ प्रकृति ) अपरा प्रकृति 
| परखत्रह्म का कनिष्ठ मन 
७ प्रक्ृति-बिक्ृति के स्वरूप अपरा प्रक्नति' के. 
१ अहंकार | (आठ प्रकार का)। आठ प्रकार 
५ तन्मान्राएँ | 
१ मन 


५ बुद्धीन्द्रियो (विकार होने के कारण ] विकार होने के 
५ कर्मेंद्रियों (इन सोलह तत्त्वों को | कारण,गातामें इन 
५ महाभूत वेदान्ती मूलतत्त्व नहीं # पंद्रह तत्त्व को 
न मानते । | गणना मूलतत्तवों 
२५ 4 मेनहीं की गई है । 
. हाँ तक इस बात का विवेचन हो चुका, कि पहले मूल साम्यावस्था में रहने- 
चाली एक ही अवयव-रहित जड प्रकृति में व्यक्त सृष्टि उत्पन्न करने की अस्वयंवेद् 
* बुद्धि ! कैसे अगट हुईं, फिर उसमें “ अहंकार ” से अवयव-लहित विविधता कैसे 
उपजी; ओर इसके बाद “गुणों से गुण” इस गुणपरिणाम-वाद के अनुसार एक ओर 
सात्विक ( अथांत्‌ सेन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत ग्यारह इंद्वियाँ, तथा दूसरी 
ओर तामस ( अर्थात निरिन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत पॉच सूचम तन्मात्राएँ केसे 
निर्मित हुईं । अब इसके बाद की सृष्टि ( अथांत्‌ स्थूल पंचमहाभूतों या उनसे 
उत्पन्न होनेवाले अन्य जड़ पदार्थों ) की उत्पत्ति के ऋम का वर्णन किया जावेगा । 
सांख्यशास्त् मे सिर्फ़ यही कहा है, कि सूच्म तन्मान्नाओं मे स्थूल्न पंचमहाभूत ! 
अथवा ' विशेष, ! गुण-परिणाम के कारण, उत्पन्न हुए हैं। परन्तु वेदान्तशासतर के 

अन्धों से इस विषय का अधिक विवेचन किया गया है इसलिये प्रसंगाचुसार उसका 
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भी संत्तिप्त वणंन-इस सूचना के साथ कि यह वेदान्तशासत्र का मत है, सांख्यों 
का नहीं---कर देना आवश्यक जान पडता है। ' स्थूल घथ्वी, पानी, तेज, वायु 
और आकाश ” को पंचमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं । इनका उत्पत्ति-क्रम 
तेत्तिरीयोपनिषद्‌ में इस प्रकार हैः-“आत्मनः आकाशः संभूत. । आकाशाद्वायुः। 
वायोरप्मिः । अप्लेराप: । अद्भ्यः श्थिवी | शथिव्या ओषधयः | इ० ” (तै. उ 
२. $ )--अथांत्‌ पहले परमात्मा से ( जड मूलग्रकृति से नहीं, जैसा कि सांख्य- 
वादियों का कथन है ) आकाश, आकाश से वायु, वायु से अप्नि, अप्रि से पानी 
आर फिर पानी से पृथ्वी उत्पन्न हुईं है। तेत्तिरीयोपनिषद्‌ में यह नहीं बतलाया गया 
कि इस कम का कारण क्या है। परंतु प्रतीत होता है, कि उत्तर-बेदान्तम्ंथों में 
पंचमहाभूतों के उत्पत्तिक्रम के कारणों का विचार, सांख़्यशास्त्रोक़ गुण-परिणाम 
के तत्व पर ही किया गया है। इन उत्तर-वेदान्तियों का यह कथन है, कि “ गुणा 
गुणेषु चतंन्ते ” इस न्याय से, पहले एक ही गुण का पदार्थ उत्पन्न हुआ, उससे 
दो गुणों के और फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हुए, इसी प्रकार वाद्धि होती 
गईं। पंचमहाभूतों में से आकाश का मुख्य एक गुण केवल शब्द ही है, इसलिये 
पहले आकाश उत्पन्न हुआ । इसके बाद वायु की उत्पत्ति हुईं; क्योंकि, उसमें शब्द 
और स्पश दो गुण हैं । जब वायु जोर से चलती है तब उसकी आवाज सुन पडती 
है, और हमारी स्पशॉन्द्रिय को भी उसका ज्ञान होता है । वायु के बाद अप्नि की 
उत्पत्ति होती है; क्योंकि शब्द और स्पश के अतिरिक्त उसमें तीसरा गुण रूप भी 
है। इन तीनों गुणों के साथ ही साथ पानी में चौथा गुण, रुचि या रस, होता है; 
इसलिये उसका आदुभोव अप्नि के बाद ही होना चाहिये, ओर अन्त में, इन चारों 
गुणों की अपेक्षा पृथ्वी में “ गंध ' गुण विशेष होने से यह सिद्ध किया गया है, 
कि पानी के घाद ही एथ्वी उत्पन्न हुई है । यास्कराचाये का यही सिद्धान्त है 
६ निरुक्त १४. ४ ) । तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में आगे चल कर वर्णन किया गया है कि 
उक्क क्रम से स्थूल पंचमहा भूतों की उत्पत्ति हो चुकन पर फिर-““प्थिव्या ओषधयः। 
ओषधीश्यो3न्षम्‌ । अन्नत्पुरुषः । ?-प्रथ्वी से चनस्पति, वनस्पति से अज्न, ओर 
अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ ( ते. २. ५ )। यह सृष्टि पंचमहाभूतों के मिश्रण से 
बनती है, इसलिये इस मिश्रण-क्रिया को वेदान्त-अंथों में पंचीकरण ” कहते हैं । 
पंचीकरण का अर्थ “ पंचमहाभूतों में से प्रत्येक का न्‍्यूनाधिक भाग ले कर सब 
के मिश्रण से किसी नये पदार्थ का बनना ” है । यह पंचीकरण स्वभावतः 
अनेक अकार का हो सकता है। श्री समर्थ रासदास स्वामी ने अपने “ दासबोध ! 
में जो वर्णन किया है वह भी इसी बात को सिद्ध करता है। देखिये:---“काला, 
ओर सफ़ेद मिलाने से नीला बनता है, और काला ओर पीला मिलाने से हरा 
बनता है (दा. ६. ६. ४० ) । ध्रथ्वी में अनन्त कोटि बीजों की जातियाँ होती हैं; 
भृथ्वी ओर पानी का मेल होने पर बीजों से अंकुर निकलते हैं । अनेक प्रकार 
की बेलें होती हैं, पत्र-पुष्प होते हैं, और अनेक प्रकार के स्वादिष्ट फल होते हैं । 
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.... »»» »««»»» »अण्डज, जरायुज, स्वेदज, उद्धिज, सब का बीज ५थ्वी और 
यानी है; यही सृष्टि-रचना का अद्भुत चमत्कार है। इस अकार चार खानी, चार वाणी, 
चौरासी लाख #& जीवयोनि, तीन लोक,पिरड,ब्रह्माएड सब निर्मित होते हैं?" (दा.१३ 
३. १०-१४ )। परन्तु पञ्नीकरण से केवल जड़ पदार्थ अथवा जड़ शरीर ही उत्पन्न 
होते हैं। ध्यान रहे कि, जब इस जड़ देह का संयोग प्रथम सूचम इंद्वियों से ओर फ़िर 
"आत्मा से अथात्‌ पुरुष से होता है, तभी इस जड़ देह से सचेतन प्राणी हो सकता है । 

यहाँ यह भी बतल देना चाहिये, कि उत्तर-वेदान्तग्रन्थों में वर्णित यह पद्नोकरण 
प्रा चीन उपनिषदों में नहीं हैं। छांदोग्योपनिषद्‌ में पॉच तन्मान्नाएँ या पॉच महाभूत 
नहीं माने गये हैं; किन्तु कहा है, कि 'तेज, आप ( पानी ) और अन्न ( एथ्वी ) ! इन्हीं 
“तीन सूचम मूलतत्त्वों के मिश्रण से अथात्‌ “ त्रिवृत्करण ” से सब विविध सृष्टि 
बनी है। ओर, ख्ेताश्वतरोपनिषद्‌ में कहा है, कि “अजामेकां लोहितशक्लकृष्णां 


# यह बात स्पष्ट है कि चोरासी लाख योनियों की कल्पना पौराणिक है और वह 
अंदाज से की गई है | तथापि वह निरी निराधार भी नहीं है। उत्कान्ति-तत्त्व के 
अनुसार पश्चिमी आधिमोतिक-शाज्री यह मानते हैं, कि सृष्टि के आरंभ के उपस्थित 
- एक छोटे से गोल सजीव सूक्ष्म जन्तु से, मनुष्य प्राणी उत्पन्न हुआ | इस कल्पना से 
-यह बात स्पष्ट है कि सूक्ष्म गोल जन्तु का स्थूल गोल जन्तु बनने में, स्थूछ जन्तु का 
'पुनश्व छोटा कीडा होने में, छोटे कीडे के बाद उसका अन्य ग्राणी होनें में, एथक्‌ योनि 
अर्थात्‌ जात की अनेक परीढियों बीत गई होंगी। इससे एक आंग्ल जीवशास्नज्ञ ने 
-ग़णित के द्वारा सिद्ध किया है कि, पानी में रहनेवाली छोटी छोटी मछलियों के गुण- 
“धर्मों का विकास होते होते उन्हीं को मनुष्य स्वरूप प्राप्त द्ोने में मिन्न भिन्न जातियों 
की लगभग ५३ लाख ७५ हजार पीढियों बीत चुकी हैं; और, संभव है, कि इन 
पीडियों की संख्या कदाचित्‌ इससे दस गरुणी भी हो। ये हुई पानी में रहनेवाले 
'जलचरों से ले कर मनुष्य तक की योनियाँं। अब यदि इनमें ही छोटे जलूचरों से पहले 
के सूक्ष्म जन्तुओं का समावेश कर दिया जॉय, तो न सात्मम कितने लाख पीढियों की 
कल्पना करनी द्वोंगी | इससे मालूम हो जायगा कि, हमारे पुराणों में वर्णित चोरासी 
छाख योनियों की कल्पना की अपेक्षा, आधिभोतिक शाज्नज्ञों के पुराणों में वर्णित 
पीढीयों की कल्पना कहीं अधिक बढी चढी है। कल्पना-संबंधी यह न्याय काल (समय ) 
को भी उपयुक्त हो सकता है । भूगभर्गत-जीव-शाख्नज्ञों का कथन है, कि इस बात का 
स्थूल दृष्टि से निश्चय नहीं किया जा सकता, कि सजीव सृष्टि के सूक्ष्म जन्तु इस प्रथ्वी 
पर कब उत्तन्न हुए; और सूक्ष्म जलचरों की उत्पीत्त तों कई करोड़ वर्षों के पहले हुई 
'है। इस विषय का विवेचन 798 7.68 7/%8॥ 089 ता ४७०६०] कं॥गा 
00068, 60, 09. 07, मैं, 62609 ( 898 ) नामक पुस्तक में किया गया 
'है। गेडो ने इस पुस्तक में जो दे तीन उपयोगी परिशिष्ट जोड़े हैं उनसे ही उपलुक्त 
बाते ली गई हैं । हमारे पुराणों में चौरासी लाख योनियों की गिनती इस अकार की 
गई हैः--५ छाख जलचर, १० लाख पक्षी, ११ लाख कृमि, २० लाख पशु, ३० 
लाख स्थावर और ४ लाख मनुष्य ( दासबोध २०. ६ देखो )। 
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बह्नीः प्रजा; सुजमानां सरूपा;”? (श्वेता, ४,९ ) अथोत्‌ लाल (तेजोरूप) ,सफ़ेद (जल- 
रूप ) और काले (पृथ्वी रूप ) रंगों की ( अर्थात्‌ तीन तत्वों की) एक अजा (बकरी ) 
से नास-रूपात्मक प्रजा ( सुष्टि ) उत्पन्न हुईं । छांदोग्योपनिषद्‌ के छुटवें अध्याय 
में श्रेतकेतु ओर उसके पिता का संवाद है। संवाद के आरम्भ ही में श्रेतकेतु के 
पिता ने स्पष्ट कह दिया है, कि “अरे! इस जगत्‌ के आरस्भ में “ एकमेवाद्वितीय 
सत्‌ ? के अतिरिक्त, अर्थात्‌ जहॉ तहँ।| सब एक ही और नित्य परबह्म के अतिरिक्त, 
ओर कुछ भी नहीं था। जो असत्‌ ( अथोत्‌ नहीं है ) उससे सत्‌ कैसे उत्पन्न हो 
सकता है ? अतएव, आदि में स्वेत्र सत्‌ ही व्याप्त था। इसके बादु उसे अनेक 
अथौत्‌ विविध होने की इच्छा हुई ओर उससे क्रमशः सूच्रम तेज ( अप्रि ), आप 
(पानी ) और अन्न ( एथ्वी ) की उत्पत्ति हुई। पश्चात्‌ इन तीन तत्तों में ही जीवरूप 
से परब्रह्म का प्रवेश होने पर उनके त्रिवृत्करण से जगत्‌ की अनेक नाम-रूपात्मक 
वस्तुएँ निर्मित हुईं। स्थूल अप्नि, सूर्य, या विद्युज्ञता की ज्योति में, जो लाल (लोहित) 
रंग है वह सूचम तेजोरूपी मूलतत्त्व का परियाम है, जो सफ़ेद ( शुक्ल ) रंग है 
वह सूच्रम आप-तत्त का परिणाम है, और जो कृष्ण ( काला ) रंग है वह सूचम 
पृथ्वी-तत्त्त का परिणाम है । इसी प्रकार, मनुष्य जिस अन्न का सेवन करता है उसमें 
भी--सूक्ष्म तेज, सूचम आप ओर सूद अन्न ( एथ्वी ),--पही तीन तत्त्व होते 
हैं। जैसे दही को मथने से मक्खन ऊपर आ। जाता है, वैसे ही उक्त तीन सूच्षम 
तत्तों से बना हुआ अन्न जब पेट में जाता है, तब उसमें से तेज-तत्त के कारण 
मनुष्य के शरीर में स्थूल, मध्यम और सूचम परिणाम--जिन्हें क्रमशः अस्थि, सजा 
और वाणी कहते हैं-उत्पन्न हुआ करते हैं; इसी प्रकार आप अथोत्‌ जल-तच्व से मूत्र, 
रक़ ओर प्राण; तथा अन्न अथात्‌ पृथ्वी-तत्त्व से चुरीप, मांस ओर मन ये तीन द्वव्य 
निर्मित होते हैं ? ( छा. ६. २-६) । छान्दोग्योपनिषद्‌ की यही पद्धति वेदान्तसूत्रों 
(२. ४. २० )में भी कही गई है, कि मूल महाभूतों की संख्या पॉच नहीं, केवल तीन 
ही है; ओर उनके त्रिव्वत्करण से सब दृश्य पदाथों की उत्पत्ति भी मालूम की 
जा सकती है । बादरायणाचार्य तो पद्चीकरण का नाम तक नहीं लेते । तथापि 
तैत्तिरीय ( २१ ), अश्न (४. ८ ), बृहदारण्यक ( ४. ४. ९) आदि अन्य उपनि_ 
पदों में, ओर विशेषतः श्रेताश्रेतर ( २. ३२ ), वेदान्तसूत्र ( २. ३. १-१४ ) तथा 
गीता (७. ७; १३. ५ ) में भी तीन के बदले पंच महाभूतों का वणेन है। गर्भा- 
पनिषद्‌ के आरस्म ही में कहा है, कि मनुष्य-देह “पश्नात्मक ! है; और, महाभारत 
तथा पुराणों में तो पशञ्चीकरण का स्पष्ट वशन ही किया गया है ( मभा. शां. 
$८४-१८६ ) । इससे यही सिद्ध होता है, कि यद्यपि त्रिवृस्करण प्राचीन है, 
तथापि जब महाभूतों की संख्या तीन के बदले पांच मानी जाने लगी तब त्रित्-- 
त्करण के उदाहरण ही से पद्मीकरण की कल्पना का प्रादुभौव हुआ ओर त्रिदृतकतरण 
पीछे रह गया, एवं अन्त में पद्नीकरण की कल्पना सब वेदान्तियों को आशय 
हो गईं। आगे चल कर इसी पत्चोकरण शब्द के अथे में यह बात भी शामिल 
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हो गईं, कि मनुष्य का शरीर केवल पंचमहाभूतों से ही बना नहीं है, किन्तु 
उन पंचमहाभूतों में से हर एक पौँच प्रकार से शरीर में विभाजित भी हो 
गया है; उदाहरणार्थ, व्वकू, मांस, ऑस्थि, मज्य और ज्ायु ये पंच विभाग 
अन्नमय प्थ्वी-तत्त्त के हैं, इत्यादि ( मभा. शां, १८०. २०-२१; और दासबोध 
१७, ८ देखो )। अतीत होता है, कि यह कल्पना भी उप्युक्ष छान्दोग्योपनिषद्‌ 
के त्रिवृत्करण के वर्णन से सूक पडी है। क्योंकि, वहाँ भी अन्तिम वर्णन यही 
है, कि ' तेज, आप और पृथ्वी ? इन तीनों में से अत्येक, तीन तीन भ्रकार से 
मनुष्य के देह में पाया जाता है । 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि मूल अब्यक्त अकृति से अथवा,वेदान्त- 
सिद्धान्त के अनुसार परबह्म से, अनेक नाम ओर रूप धारण करनेवाले सृष्टि के 
अचेतन अथौत्‌ निर्जीव या जड़ पदाथ केसे बने हैं। अब इसका विचार करना 
चाहिये, कि स्वृष्ट के सचेतन अथांत्‌ सजीव ग्राणियों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में सांख्य- 
शासत्र का विशेष कथन क्या है; ओर फ़िर यह देखना चाहिये कि वेदान्तशाखत्र के 
सिद्धान्तों से उसका कहाँ तक मेल्न है। जब सूल प्रकृति से आदुभूत एथ्वी आदि 
स्थूल पंचमहाभूतों का संयोग सूच्षम इन्द्रियों के साथ होता है, तब उससे सजीव 
प्राणियों का शरीर बनता है। परन्तु, यद्यपि यह शरीर सेन्द्रिय हो, तथापि वह 
जड ही रहता है। इन इंद्वियों को प्रेरित करनेवाला तत्त्व जड़ प्रकृति से मिंन्न 
होता है, जिसे पुरुष कहते है । सांख्यो के इन सिद्धान्तों का वर्णन पिछुले अकरण 
में किया जा चुका है, कि यद्यपि मूल में “पुरुष, ” अकतो है, तथापि प्रकृति के 
साथ उसका संयोग होने पर सजीव सृष्टि का आरम्भ होता है; और “ में प्रकृति से 
भिन्न हूँ” यह ज्ञान हो जाने पर, पुरुष का अरकृति से संयोग छूट जाता है, तथा वह 
मुक्त हो जाता है; यदि ऐसा नहीं होता तो जन्म मरण के चक्कर सें उसे घूमना पडता 
है। परन्तु इस बात का विवेचन नहीं किय, गया, कि जिस ' पुरुष ? की रझूत्यु 
प्रकृति और “ पुरुष ! की भिन्नता का ज्ञान हुए बिना ही हो जाती है, उसको नये 
नये जन्म केसे प्राप्त होते हैं। अतएव यहीं इसी विषय का कुछु अधिक विवेचन करना 
आवश्यक जान पड़ता है । यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य बिना ज्ञान प्राप्त किये ही 
मर जाता है, उसका आत्मा प्रकृति के चक्र से सदा के लिये छूट नहीं सकता । 
क्योंकि, यदि ऐसा हो तो ज्ञान अथवा पाप-पुर्य का कुछ भी महत्त्व नहीं रह 
जायगा; और फिर, चार्वाक के मतानुसार यह कहना पड़ेगा, कि म॒त्यु के बादू 
हर एक सलुष्य प्रकृति के फंदे से छूट जाता है, अथात्‌ वह मोक्ष प। जाता है। अच्छा; 
यदि यह कहे कि झत्यु के वाद केवल आत्मा अर्थात्‌ पुरुष बच जाता है, ओर 
वही स्वयं नये नये जन्म लिया करता है, तो यह मूलभूत सिद्धांत---कि पुरुष अकर्त्ता 
ओर उदासीन है ओर सब कतृत्व प्रकृति ही का है--मिथ्या प्रतीत होने लगता है । 
इसके सिवा, जब हम यह मानते है कि आत्मा स्वयं ही नये नये जन्म लिया 
करता है, तब वह उसका गुण या धर्म हो जाता है; और, तब तो, ऐसी अनवस्था 


श्प्ण गीतारहस्थ अथवा कमेयोगशास्त्र 
पप्त हो जाती है, कि वह जन्म-सरण के आवागमन से कभी छूट ही नहीं सकता। 
इसलिये, यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना ज्ञान आप्त किये कोई मनुष्य मर जायें, 
तो भी आगे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिये उसकी आत्मा से प्रकृति का संबंध 
अवश्य रहना ही चाहिये । झ॒त्यु के बाद स्थूल देह का नाश हो जाया करता है, 
इसलिये यह प्रगट है, कि अब उक़क सम्बन्ध स्थूल महाभूताव्मक प्रकृति के साथ 
'नहीं रह सकता । परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि प्रकृति केवल स्थल पंच 
महाभूतों ही से बनी है । प्रकृति से कुल तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हैं; ओर, स्थल 
पदञ्ममहाभूत, उन तेईस तत्तों में से ऑन्तिम पंच है। इन अन्तिस पॉच तत्वों 
(स्थूल पदञ्ममहाभूतों) को तेईंस तत्तों सें से, अलग करने पर १८ तत्त्व शेष रहते 

। अतएवं, अब यह कहना चाहिये कि, जो पुरुष बिना ज्ञान प्राप्त किये ही मर 
जाता है, वह यद्यपि पदञ्चमहाभूतात्मक स्थूल शरीर से, अथांत्‌ अन्तिम पॉच तत्तवों 
से छूट जाता है, तथापि इस प्रकार की रूत्यु से अकृति के अन्य १८ तत्वों के 
साथ उसका सम्बन्ध कभी छूट नहीं सकता । वे अठारह तत्त्व ये हैं:-महान्‌ (बुछ्धि) 
अहंकार, मन, दुस इंद्भियों ओर पँ।च तन्मान्राएंँ (इस प्रकरण में दिया गया 
ब्रह्मांड का वेशवृत्त, पृष्ठ १७६ देखिये )। सब तत्त्व सूच्रम है। अतएव इन तत्वों 
के साथ पुरुष का संयोग स्थिर हो कर जो शरीर बनता है, उसे स्थूल्न शरीर के 
विरुद्ध सूचम अथवा लिंगशरीर कहते हैं ( सां. का. ४० ) । जब कोई मजुष्य 
बिना ज्ञान आाप्त किये ही मर जाता है, तब रूत्यु के समय उसके आत्मा के 
साथ ही ग्रकृति के उक्त १८ तत्तों से बना हुआ यह लिंग-शरीर भी स्थूल 
'देह से बाहर हो जाता है; ओर जब तक उस पुरुष को ज्ञान की आरप्ति हो 
“नहीं जाती, तब तक उस लिंग-शरीर ही के कारण उसको नये नये जन्म लेने 
'पडते हैं । इस पर कुछ लोगों का यह प्रश्न है, कि मनुष्य की रूत्यु के बाद जीव 
के साथ साथ इस जड़ देह में बुद्धि, अहंकार, सन और दस इंद्वियों के व्यापार 
-भी, नष्ट होते हुए हमें प्रत्यक्ष में देख पड़ते हैं; इस कारण लिंग-शरीर से इन 
तेरह तत्वों का समावेश किया जाना तो उचित है, परन्तु इन तेरह 
तत्त्तों के साथ पॉच सूच्म तन्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरीर में क्‍यों 
किया जाना चाहिये ? इस पर सांख्यों का उत्तर यह है, कि ये तेरह तत्त--निरी 
बुद्धि, निरा अहंकार, सन और दस इंद्वियों--प्रकृति के केवल गुण हैं; ओर, जिस 
“तरह छाया को किसी न किसी पदाथे का तथा चित्र को दीवार, कागज आदि का, 
आश्रय आवश्यक है, उसी तरह इन गुणात्मक तेरह तत्त्वों को भी एकत्र रहने के 
लिये किसी हच्य के आश्रय की आवश्यकता होती है। अब, आत्मा ( पुरुष ) स्वयं 
निर्गुण और अकत्तों है, इसलिये वह खर्य किसी भी गुण का आश्रय हो नहीं 
सकता । मनुष्य की जीवितावस्था में उसके शरार के स्थूल पंचमहाभूत ही इन 
तेरह तत्वों के आश्रयस्थान हुआ करते है। परन्त, स॒त्यु के बाद अर्थात्‌ स्थूल 
शरीर के नष्ट हो जाने पर, स्थूल पंचमहाभूतों का यह आधार छूट जाता है। तब 
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उस अवस्था में, इन तेरह ग्रुणात्मक तत्त्वों के लिये किसी अन्य द्वव्यात्मक आश्रय 
की आवश्यकता होती है । यदि मूलग्रकृति ही को आश्रय मान लें, तो वह अव्यक् 
और अविकृत अवस्था की अर्थात्‌ अनंत और स्वच्यापी होने के कारण, एक 
छोटे से लिंग-शरीर के अहंकार, बुद्धि आदि गुणों का आधार नहीं हो सकती । 
अतएव मूल ग्रकृति के ही द्वव्यात्मक बिकारों में से, स्थूल पत्चमहाभूतों के बदले, 
डनके मूलभूत पॉच सूचम तन्मात्र-द्वव्यों का समावेश, उपर्युक्ष तेरह गुणों के साथ 
ही साथ उनके आश्रय-स्थान की दृष्टि से, लिंग-शरीर में करना पड़ता है (सां. 
का. ४१ ) । बहुतेरे सांख्य अन्थकार, लिंग-शरीर और स्थूलशरीर के बीच एक 
और तीसरे शरीर ( पद्नतन्मात्राओं से बने हुए ) की कल्पना करके प्रतिपादन 
करते हैं, कि यह तीसरा शरीर लिंगशरीर का आधार है। परन्तु हमारा मत 
यह है कि, यह सांख्य-कारिका की इकतालीसवीं आया का यथार्थ भाव वैसा नहीं 
है । टीकाकारों नें भ्रम से तीसरे की कल्पना की है | हमारे मतानुसार उस आर्या 
का उद्देश सिफ्र इस बात का कारण बतलाना ही है, कि बुद्धि आदि तेरह तत्वों 
के साथ पत्नतन्मान्नाओं का भी समावेश लिंगशरीर में क्यों किया गया; इसके 
अतिरिक्त अन्य कोई हेतु नहीं है। & 

कुछ विचार करने से प्रतीत हो जायगा कि, सूचम अठारह तत्वों के सांख्योक् 
लिंग-शरीर में और उपनिषदों में वर्णित लिंग-शरीर में विशेष भेद नहीं है। बृह-- 
दारण्यकोपनिषद्‌ में कहा है कि--““ जिस अकार जोंक ( जलायुका ) घास के 
तिनके के एक छोर तक पहुँचने पर दूसरे तिनके पर ( सामने के पैरों से ) अपने: 
शरीर का अग्रभाग रखती है, ओर फ़िर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अंतिम 
भाग को खींच लेती है, उसी प्रकार आत्मा एुक शरीर छोड कर दूसरे शरीर में 
जाता है ” ( बृ. ४७. ४ ३. )। परन्तु केवल इस दृष्टान्त से ये दोनों अनुमान सिद्ध 
नहीं होते, कि निरा आत्मा ही दूसरे शरीर में जाता है, ओर वह भी एक शरीर 
से छूटते ही चला जाता है | क्योंकि, ब्ृहदारण्यकोपनिषद्‌. (४. ४. < ) में आगे 
चल कर यह वर्णुन किया गया है, कि आत्मा के साथ साथ पॉच ( सूचम ) भूत, 
मन, इंद्रियों, प्राण ओर धर्माधमे भी शरीर से बाहर निकल जाते हैं; और यह भी - 


#भट्ट कुमारिल कृत मीमांसाश्लोकवार्तिक अंथ के एक शछोक से ( आत्मवाद, 'छोक 
६२ ) देख पंड़ेंगा कि उन्होंने इस आयो का अथ हमारे अनुतार ही किया है। वह 
छोक यह है.-- 

अंतराभवंदेहो हि नेष्यते विंध्यवासिना । 
तदस्तिले प्रमाणं हि न किंचिदवगम्यते ॥॥ 

४ अंतराभव अर्थात्‌ लिंगशरीर ओर स्थूलशरीर के बीचवाले शरीर से विन्ध्यव,सी सह- 
मत नहीं है। यह मानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है, कि उत्त प्रकार का कोई शरीर है।” 
ईश्वरक्षष्ण विंध्याचल पवेत पर रहता था, इसलिये उसको विध्यवार्सी कहा है ! अतरा- 
भवशरीर को “ गंधर्व ” कहते है-अमरकोश ३, ३. १३९ और उसपर श्री० कृष्णाजी: 
गोविंद ओकद्वारा प्रकाशित क्षीरस्वामी की ठौका तथा उस ग्रंथकी प्रस्तावना पृष्ठ ८ देखो। 
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कहा है, कि आत्मा को अपने कम के अनुसार भिन्नमिन्न लोक प्राप्त होते हैं एवं 
वहाँ उसे कुछ काल पर्यत निवास करना पडता है (बू. ६.२.१४. और १४) | इसी 
प्रकार, छान्दोग्योपनिषद्‌ में भी आप ( पानी ) मूलतत्त्त के सात जीव की जिस गति 
का वर्णन किया गया है। (छां <. ३ ३;५६.१) उससे, और चेदान्तसूत्रों मे 
उनके अर्थ का जो निर्णय किया गया है ( वेसू. ३. १. १-७ ) इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है, कि लिंगशर्रर में--पानी, तेज और अन्न--इन तीनों मूल तत्वों का समावेश 
किया जाना छान्दोग्योपनिषद्‌ को भी अभिग्रेत है | सारांश यही देख पड़ता है, कि 
महदादि अठारह सूक्ष्म तत्वों से बने हुए सांख्यों के “ लिंग-शरीर ? में ही प्राण 
ओर धर्माधम अथात्‌ कर्म को भी शामिल कर देने से वेदान्त-मतानुसार लिंग- 
शरीर हो जाता है। परन्तु सांख्यशास्र के अनुसार प्राण का समावेश ग्यारह 
इंद्रियों की बृत्तियों में ही, ओर धर्म-अधर्म का समावेश बुद्धींद्वियों के व्यापार में 
ही हुआ करता है; अतएव उक्त भेद के विषय में यह कहा जा सकता है, कि वह 
केवल शाब्दिक है---वस्तुतः लिंग-शरीर के घटकावयव के सम्बन्ध में वेदान्त और 
सांख्य-मतों में कुछ भी भेद नहीं है। इसी लिये मैन्युपनिषद्‌ ( ६. ३० ) में 
“४ महदादि सूच्ममपर्यत ”” यह सांख्योक़ लिंग-शरीर का लक्षण, “ भहतदां- 
विशेषांत ?” इस पर्याय से ज्यों का त्यों रख दिया है। भगवद्गीता ( ११.७ )में पहले 
यह बतला कर, कि “ मनः षष्ठानीन्द्रियाणि ”--पम्न और पॉंच ज्ञानेन्द्रियों ही 
का सूच्षम शरीर होता है--,आगे ऐसा वर्णन किया है “ वायुर्गघानिवाशयात्‌ ? 
( १४- ८ )--जिस प्रकार हवा फूलों की सुगन्ध को हर लेती है, उस अकार जीव 
स्थूल शरीर का त्याग करते समय, इस लिंग-शरीर को अपने साथ ले जाता है। 
तथापि, गीता से जो अध्यात्म-ज्ञान है वह उपनिषदो ही में से लिया गया है, इस- 
लिये कहा जा सकता है, कि “मनसहित छः इन्द्रियें ! इन शब्दों में ही पाँच कर्मे- 
निद्रयो।, पद्नतन्मात्राएँ, प्राण ओर पाप-पुर्य का संग्रह भगवान्‌ को अमभिग्रेत 
है | मनुस्खति (१२. १६. १७) में भी यह वर्णन किया गया है, कि सरने पर सलुष्य 
+ आनंदाश्रम पूना से द्वार्निशदुपनिषदों की पेथी मेज््युपनिषद्‌ में उपर्युक्त मंत्र का 
““सहदादं विशेषान्त” पाठ है ओर उसी की टीकाकार ने भी माना है। यदि यह पाठ 
लिया जायें तो लिंग शरीर में आरंभ के महत्तत्व का समावेश करके विशेषान्त पद से 
सूचित विशेष अर्थात्‌ पंचमहाभूतों को छोड देना पड़ता है। यानी, यह अर्थ करना 
पड़ता है, कि महादायं में से महत्‌ को ले ना और विशेषान्तं में से विशेष को छोड़ देन। 
चाहिये । परन्तु जहों आबन्त का उपयोग किया जाता है, वहाँ उन दोनों को लेना या 
दोनों को छोडना युक्त होता है । अतएव प्रो, डॉयसेन का कथन है, कि मह॒दायं पद्‌ के 
अन्तिम अक्षर का अनुस्वार निकालकर “ महदाद्यविशेषान्तम्‌ ” ( मद्धदादि+अविशेषा- 
न्तम्‌ ) पाठ कर देना चाहिये । ऐसा करने पर अविशेष पद बन जाने से, महत्‌ और 
अविशिष अथीत्‌ आदि और अंत दोनों को भी एक ही न्याय पर्याप्त होगा, ओर लिंग- 
शरीर में दोनों का ही समावेश किया जा सकेगा । यही इस पाठ का विशेष गुण है। 


९ ०० 


"परन्तु, स्मरण रहे कि, पाठ कोई भी किया जायें, अर्थ में भेद नहीं पडता। 
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को, इस जन्म में किये हुए पाप-पुण्य का फल भोगने के लिये, पदञ्मतन्मांत्रात्मक 
सूचम शरीर ग्राप्त होता है। गीता के “ वायुगधानिवाशयात्‌ ” इस दृष्टान्त से 
केवल इतना ही सिद्ध होता है, कि यह शरीर सूच्म है; परन्तु उससे यह नहीं 
मालूम होता, कि उसका आकार कितना बड़ा है। महाभारत के साविन्नी-उपाख्यान 
में यह वर्णन पाया जाता है, कि सलवान्‌ के (स्थूल) शरीर में से अँगूठे के बराबर 
एक पुरुष को यमराज ने बाहर निकाला--“ अंगुष्ठमान्न॑ पुरुष निश्चकर्ष यमो 
बलात्‌ ” ( सभा वन. २६७. १६ ) । इससे अतीत होता है, कि दृष्टान्त के लिये 
ही क्‍यों न हो, लिंग-शरीर ऑँगूठे के आकार का माना जाता था। 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिंग-शरीर हमारे नेत्नों को गोचर 
नहीं है, तथापि उसका अस्तिस्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सकता है, और उस 
शरीर के घटकावयव कौन कोन से हैं । परन्तु, केवल यह कह देना ही यथेष्ट अतीत 
नहीं होता, कि प्रकृति और पाँच स्थूल महाभूतों के अतिरिक्त अठारह तत्वों के 
समुच्चय से लिंग-शरीर निमोण होता है| इसमें कोई संदेह नहीं, कि जहाँ जहाँ 
'लिग-शरीर रहेगा वहाँ वहाँ इन अठारह तत्वों का समचय, अपने गुण-घर्म 
के अनुसार, माता-पिता के स्थूल शरीर में से तथा आगे स्थूल्र-सृष्टि के अन्न से, 
इस्तपाद आदि स्थूल अवयव या स्थूल इंद्वियाँ उत्पन्न करेगा, अथवा उनका पोषण 
करेगा । परंतु अब यह बतलाना चाहिये, कि अठारह तत्तों के समुच्चय से बना 
हुआ लिंग-शरीर पशु, पक्ती, मनुष्य आदि मिन्न भिन्न देह क्‍यों उत्पन्न करता 
है। सजीव सुष्टि के सचेतन तत्त्व को सांख्य-वादी “पुरुष कहते हैं; और, 
सांख्य-मतानुसार ये पुरुष चाहें असंख्य भी हों, तथापि प्रत्येक पुरुष स्वभावतः 
उदासीन तथा अकर्ता है, इसलिये पशु-पक्षी आदि आशणियों के भिन्न भिन्न 
शरीर उत्पन्न करने का कतृत्व पुरुष के हिस्से में नहीं आ सकता । वेदान्त- 
शास्त्र में कहा है, कि पाप-पुण्य आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद्‌ उत्पन्न हुआ 
करते हैं । इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा। सांख्यशास्र 
के अनुसार कर्म को पुरुष ओर प्रकृति से भिन्न तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते; और 
जब कि पुरुष उदासीन ही है तब कहना पड़ता है, कि कर्म प्रकृति के सत्तव- 
रज-तमोगुणों का ही विकार है । ल्िंग-शरीर में जिन अठारह तत्तों का 
समुच्चय है उसमें से बुद्धितत्व अधान है । इसका कारण यह है, कि बुद्धि ही से 
आ।गे अहंकार आदि सन्नह तत्त्व उत्पन्न होते हैं । अर्थात्‌, जिसे वेदान्त में कर्म 
कइते हैं उसी को सांख्यशासतर में; सत्व-रज-तम-गुणों के न्‍्यूनाधिक परिमाण से 
उत्पन्न होनेवाला, डुछ्ि का व्यापार, धर्म या विकार कहते हैं । बुद्धि के इस धर्म 
का नाम 'भाव! है। सच्व-रज-तम-गुणों के तारतम्य से ये * भाव ” कई अकार के 
हो जते हैं। जिस प्रकार फूल में सुगंध तथा कपडे में रंग लिपटा रहता है, उसी 
अकार लिंग-शरीर से ये भाव भी लिपदे रहते हैं (सां, का. ४०) । इन भावों के 
अनुपतार, अथवा वेदान्त-प्रिभाषा से कर्म के अनुसार, लिंग-शरीर नये नये 
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जन्म लिया करता है; और जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों में से 
जिन द्वव्यों को वह आकर्षित किया करता है, उन द्वब्यों में भी दूसरे भाक 
आ जाया करते हैं | “ देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि, तथा बृत्तयोनि ? ये सबः 
भेद इन भावों की समुच्चयता के ही परिणाम हैं (सां. का, ४३-१४ ) ॥ 
इन सब भावों मे सात्विक गुण का उत्कषे होने से जब मनुष्य को ज्ञान ओर 
वैराग्य की प्राप्ति होती है, और उसके कारण प्रकृति और पुरुष की भिन्नता 
समझ में आने लगती है, तब मनुष्य अपने भूलस्वरूप अथोत्‌ कैवल्य पद को 
पहुँच जाता है; ओर तब लिंग-शरीर छूट जाता है। एवं मनुष्य के दुःखों का 
पूरतया निवारण हो जाता है। परन्तु, अ्रकृति और पुरुष की भिन्नता का ज्ञान 
न होते हुए, यदि केवल सात्विक गुण ही का उत्कर्ष हो, तो लिंग-शरीर देवयोनि 
में अर्थात्‌ स्वगे में जन्म लेता है; रजोगुण की अबलता हो तो मनुष्ययोनि मे 
अथौत्‌ एथ्वी पर पैदा होता है; ओर, तमोगुण की अधिकता हो जाने से उसे 
तिर्यक्योनि में अवेश करना पड़ता है (गी. १४. १८)॥। “ गुणा गुणेषु जायल्ते” 
इस तत्व के ही आधार पर सांख्यशासत्र में वर्णन किया है, कि मानवयोत्रि 
में जन्म होने के बाद रेत-बिंदु से ऋमानुसार कलल, बुदूबुद, मांस, पेशी ओर 
भिन्न भिन्न स्थूल्न इन्द्रियों कैसे बनती जाती हैं (साँ. का. ४३; मभा. शां, ३९२०)। 
गर्भोपनिषद्‌ का वर्णन आयः सांख्यशासत्र के उक्त वर्णन के समान ही है। उपयुक्त 
विवेचन से यह बात मालूम हो जायगी, कि सांख्यशासत्र में ' भाव! शब्द का 
जो पारिभाषिक अर्थ बतलाया गया है चह यत्मपि वेदान्तग्रन्थों में विवक्षित नहीं: 
है, तथापि भगवद्गीता मे (१०.४, ४;७. १२ ) “बुद्धिशौनमसंमोहः क्षमा सत्य 
दुमः शमः ” इत्यादि गुणों को (इसके आग्रे के छोक मे) जो “भाव” नाम दिया 
गया है वह प्रायः सांख्यशास््र की परिभाषा को सोच कर दिया गया होगा। 

इस प्रकार, सांख्यशासत्र के अनुसार मूल अच्यक्क प्रकृति से अथवा वेदान्त 
के अजुसार मूल सदूपी परबह्म से, सृष्टि के सब सजीव और नि्जीव व्यक्क पदार्थ 
ऋमशः उत्पन्न हुए; और जब सृष्टि के संहार का समय आ पहुँचता है तब सृष्टि- 
रचना का जो गुण परियाम-क्रम ऊपर बतलाया गया है, ठीक इसके विरुद्ध क्रम से, 
सब उ्यक्न पदार्थ अच्यक्त प्रकृति में अथवा मूल ब्रह्म में लीन हो जाते हैं। यह सिद्धांत 
सांख्य और वेदान्त दोनों शास्त्रों को मान्य है (वे. सू. २.३.१४; मभा. शां.२६२)। 
उदाहरणार्थ, पंचमहाभूतों में से एथ्वी का लय पानी में, पानी का अप्नि में, अप्रि का 
वायु मे, वायु का आकाश में, आकाश का तन्मात्राओं में, तन्‍्मात्राओं का अहंकार मे, 
अहंकार का बुद्धि में, और बुद्धि या महान्‌ का लय प्रकृति में हो जाता है; तथा वेदान्त 
के अनुसार प्रकृति का लय मूल ऋ्रह्म मे हो जाता है। सांख्य-कारिका मे किसी स्थान 
पर यह नहीं बतलाया गया है, कि स्टृष्टि की उत्पत्ति या रचना हो जाने पर उसका लय 
तथा संहार होने तक बीच में कितना समय लग जाता है। तथापि, ऐसा प्रतीत 
होता है, कि मनुसंहिता (१. ६६-७३), भगवद्वीता (८. १७), तथा महाभारत 
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(शां. २३१) में वर्णित काल-गणना सांख्यों को भी मान्य है। हमारा उत्तरायण देव-- 
ताओं का दिन है और हमारा दुत्तिणायन उनकी रात है। क्योंकि, स्खृतिग्रन्थों में 
और ज्योतिःशाखकी संहिता ( सूर्यसिद्धान्त ३. १३; १२. ३९, ६७) में भी यही 
वर्णन है, कि देवता मेरुपवंत पर अर्थात्‌ उत्तर श्लव में रहते हैं। अर्थात्‌, दो 
अयनों का हमारा एक वर्ष देवताओं के एक द्नि-रात के बराबर है, ओर हमारे ३६० 
चर्ष देवताओं के ३६० दिन रात अथवा एक वर्ष के बराबर हैं। कृत, त्रेता, द्वापर * 
और कल्नि हमारे चार युग हैं । थुगों की काल-गणना इस प्रकार हैः--कत- 
थुग में चार हज़ार वर्ष, त्रेता युग मे तीन हज़ार, द्वापर में दो हजार और कलि में 
एक हज़ार वर्ष । परन्तु एक युग समाप्त होते ही दूसरा युग एकद्स आरम्भ नहीं 
हो जाता, बीच में दो युगों के संधि-काल में कुछ वर्ष बीत जाते हैं। इस प्रकार कृत- 
युग के आदि और अन्त में से प्रत्येक ओर चार से वर्ष का, त्रेता युग के आगे 
ओर पीछे अत्येक ओर तीन से वर्ष का, द्वापर के पहले ओर बाद भ्रत्येक ओर दो 
सो वर्ष का, कलियुग के पूर्व तथा अनन्तर अत्येक ओर से वर्ष का सन्धि-काल 
होता है; सब मिला कर चारों युगों का आदि-अन्त सहित संधि-काल दो हज़ार वर्ष 
का होता है। ये दो हज़ार वष और पहले बतलाये हुए सांख्य-मताजुसार चारों 
थुगों के दस हज़ार वष मिला कर कुल बारह हजार वर्ष होते है। ये बारह हज़ार 
वर्ष मनुष्यों के है या देवताओं के ? यदि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का 
आरस्भ हुए पांच हज़ार वषे बीत चुकने के कारण, यह कहना पड़ेगा कि हज़ार 
मानवी वर्षो का कलियुग पूरा हो चुका, उसके बाद फ़िर से आनेवाला कृतयुग 
भी समाप्त हो गया, ओर हमने अब त्रेता युग में प्रवेश किया है |! यह विरोध मिटाने 
के लिये पुराणों मे निश्चित किया है, कि ये बारह हज़ार व देवताओं के हैं। देव- 
ताओं के बारह हज़ार वर्ष, मनुष्यों के ३६०)८१२०००-४३,२०,००० (तेतालीस 
लाख बीस हज़ार ) वर्ष होते हैं । वर्तमान पंचांगों का युग-परिसाण इसी पद्धति 
से निश्चित किया जाता है। (देवताओं के) बारह हज़ार वर्ष मिल्न कर मजुष्यों' 
का एक महायुग या देवताओं का युग होता है । देवताओं के इकहत्तर 
युगों को एक मन्वंतर कहते है, और ऐसे मन्वन्तर चोद॒ह हैं। परन्तु, पहले 
मन्वन्तर के आरम्भ तथा अन्त में, ओर आगे चल कर प्रत्येक मनन्‍्वन्तर के अखीर 
में दोनों ओर कृतयुग की बराबरी के एक एक ऐसे १५ सन्धि-काल होते हैं। ये" 
पंद्ह संधि-काल और चोदुह मन्वंतर मिल्न कर देवताओं के एक हज़ार झुग अथवा 
बरह्मदेव का एक दिन होता है (सूर्यसिद्धान्त १. ११-२० ); और मलुस्म॒ति तथा 
महाभारत से लिखा है, कि ऐसे ही हज़ार युग मिल कर अह्मदेव की एक'रात होती 
है (मनु. १. ६६-७३ ओर ७६; सभा. शां. २३१. १८-३१; और यास्क का निरुक़ 
१४. & देखो ) । इस गणना के अनुसार ब्रह्मदेव का एक दिन मनुष्यों के चार 
अरब बत्तीस करोड़ वर्ष के बराबर होता है; ओर इसी का नाम हे कल्प%। सगव- 
#ज्योतिःशाञ्न के आधार पर युगादि-गणना का विचार स्वर्गीय शंकर बालकृष्ण दीक्षितने 
“भारतीय ज्योतिःशात्र' नामक (मराठी) ग्रन्थ में किया है, ए. १० ३-१०५; १९१३, देखो] 
गी. र. २९-२६ | 





१६8 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





द्वीता (८. $८ और ६. ७) मे कहा है, कि जब बह्देव के इस दिन अथौत्‌ 
कल्प का आरम्भ होता है तब;-- 
अव्यक्कादइ-यक्कयः सवांः प्रभचंत्यहरागमे । 
राज्यागमे प्रलीयंते तत्रेवाव्यक्नसंशके ॥ 
* अब्यक्ष से सृष्टि के सब पदाथ उत्पन्न होने लगते हैं, ओर जब बह्यदेव की रात्रि 
आरम्भ होती है तब सब व्यक्त पदार्थ पुतश्च अव्यक्त मे लीन हो जाते हैं। ” 
स्मतिअ्न्थ ओर महाभारत में भी यही बतलाया है । इसके अतिरिक्त पुरायों में 
अन्‍य प्रलयों का भी वर्णन है। परन्तु इन प्लयों में सूर्य-चन्द्र आदि सारी स्टृष्टि का 
नाश नहीं हो जाता, इसलिये ब्रह्माण्ड की उत्पत्ति ओर संहार का विवेचन करते 
समय इनका विचार नहीं किया जाता। कप ब्रह्मदेव का एक दिन श्रथवा रात्रि 
है, और ऐसे ३६० दिन तथा ३६० रात्रियों मिल कर बहादेव का एक वषे होता है। 
इसी से पुराणादिकों (विष्णुपुराण १. ३ देखो) में यह वर्णन पाया जाता है, कि 
अहादेव की आयु उनके सो वर्ष की है, उसमें से आधी बीत गईं, शेष आयु के 
अथात्‌ इक्यावनर्वे वष के पहले दिन का अथवा श्वेतवाराह नामक कल्प का अब 
आरस्भ हुआ है; और, इस कल्प के चादह मन्वन्तरों में से छः मन्‍्वन्तर बीत चुके, 
सथा सातवें (अर्थात्‌ वैवस्वत ) मन्वन्तर के ७१ महायुगों में से २० महायुग पूरे 
हो गये; एवं अब २८ वे सहायुग के कलियुग का प्रथम चरण अथोत्‌ चत्तुथ भाग 
जारी है। संवत्‌ १६४६ (शक १८२१ ) में इस कलियुग के ठीक ९००० वर्ष बीत 
चुके । इस प्रकार गणित करने से मालूम होगा, कि इस कलियुग का अल्य होने 
के लिये संवत्‌ १६५६ में मनुष्य के ३ लाख ६१ हज़ार वे शेष थे; फिर वर्तमान 
मन्वन्तर के अन्त में अथवा वर्तमान कल्प के अन्त में होनेवाले महाप्रलय की 
बात ही क्‍या ! सानवी चार अब्ज बत्तीस करोड वर्ष का जो ब्ह्मदेव का दिन 
इस समय जारी है, उसका पूरा मध्याह् भी नहीं हुआ, अर्थात्‌ सात मन्वन्तर 
भी अब तक नहीं बीते हैं! 
सृष्टि की रचना ओर संहार का जो अब तक विवेचन किया गया यह वेदान्त 
के--ओऔर परवह्म को छोड़ देने से सांख्यशासतर के तत्वज्ञान के--आधार पर किया गया 
है, इसकिये सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम की इसी परम्परा को हमारे शाखकार सदैव प्रमाण 
आनते हैं, ओर यही क्रम भगवद्वीता में सी दिया हुआ है। इस प्रकरण के आरम्भ 
ही में वतला दिया गया है, कि सृष्टयुत्पत्ति-क्रम के बारे में कुछ भिन्न भिन्न विचार 
पाये जाते हैं; जैसे श्रति-स्म्ृति-पुराणों में कहीं कहीं कहा 'है कि प्रथम बह्मदेव 
था हिरण्यगर्स उत्पन्न हुआ, अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ और उसमे परमेश्वर 
के बीज से एक सुवर्शमय अण्डा निर्मित हुआ। परन्तु इन सब विचारों को 
गोण तथा उपलक्षणात्मक समझ कर जब उनकी उपपत्ति बतलाने का ससय 
आता है तब यही कहा जाता है, कि हिरण्यगर्भ अथवा 'ब्ह्मदेंव ही प्रकृति है । 
भगवद्वीता (१४. ३) में त्रिगुणात्मक प्रकृति ही को ब्रह्म कहा है “* सम योनिमेहत्‌ 


विश्व की रचना ओर संहार । १६४ 
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ब्रह्म ” और भगवान्‌ ने यह भी कहा है, कि हमारे बीज से इस प्रकृति में त्रिगुणों के 
द्वारा अनेक मूर्तियाँ उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानों में ऐसा वर्ण॑न है कि अह्मदेव से 
आरस्भ में दक्ष प्रद्टति सात मानस पुत्र अथवा मनु उत्पन्न हुए ओर उन्होंने आगे सब 
चर-अचर सृष्टि को निमोण किया ( सभा. आ. ६५-६७; मभा. शा २०.७; मनु. 
4.३४-६३); और इसी का गीता में भी एक बार उल्लेख किया गया है (गी. १०.६)। 
परंतु, वेदान्त-अथ यह प्रतिपादन करते हैं, कि इन सब भिन्न भिन्न वर्णनो मे बह्मदेव 
को ही प्रकृति मान लेने से, उपयुक्त तात्तिक सृष्टथुत्पत्तिक्रम से मेल हो जाता 
है; और, यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी हो सकता है। उदाहरणार्थ, 
शैच्र तथा पाशुपत दर्शनों मे शिव को निमित्त-कारण मान कर यह कहते है, कि 
उसी से कार्य-कारणादि पॉच पदार्थ उत्पन्न हुए; ओर नारायणीय या भागवत धर्म 
में वासुदेव को प्रधान मान कर यह वर्णन किया है, कि पहले वासुदेव से संकर्पण 
( जीव ) हुआ, संकर्पण से प्रचुम्त ( मन ), शोर अद्युम्न से अनिरुद्ध ( अ्रहंकार ) 
उत्पन्न हुआ | परंतु वेदान्तशाख्र के अनुसार जीव अत्येक समय नये सिरे से उत्पन्न 
नहीं होता, वह नित्य ओर सनातन परमेश्वर का नित्य--अतएव अनादि--अंश है, 
इसलिये वेदान्तसूत्र के दूसरे अ्रध्याय के दूसरे पाद ( वेसू. २. २. ४२-४४ » में, 
भागवतधसे में वार्णत जीव के उत्पत्तिविषयक उपरयुक्र मत का खंडन करके कहा 
है, कि वह मत वेद-विरुद्ध अतएव त्याज्य है । गीता ( १३. ४; १५. ७ ) मे वेदान्त- 
सूत्रों के इसी सिद्धान्त का अनुवाद किया गया है। इसी प्रकार, सांख्य-वादी प्रकृति 
आर पुरुष दोनों को स्वतंत्र तत्त्व मानते हैं; परंतु इस द्वेत को स्वीकार न कर बेदा- 
'न्तियों ने यह सिद्धान्त किया है, कि प्रकृति ओर पुरुष दोनों तत्व एक ही नित्य 
'ओर निर्गुण परमात्मा की विभूतियों है। यही सिद्धान्त भगवद्गीता को भी ग्राश्च है 
८६ गी. ६. १० ) । परन्तु इस का विस्तारपूर्वक विवेचन अगले.प्रकरण में किया 
जायगा । यहाँ पर केवल इतना ही बतलाया है, कि भागवत या 'नारायणीय-धर्म में 
वर्णित वासुदेव भक्ति का ओर अक्ृति-पअधान धर्म का तत्व यद्यपि भगवद्दीता को 
मान्य है, तथापि गीता भागवतधरम की इस कल्पना से सहमत नहीं है, कि पहले 
वासुदेव से संकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ और उससे आगे प्रचुम्न (मन) तथा अद्युम्न 
से अनिरुद्ध ( श्रहंकार ) का आदुर्भाव हुआ । संकर्पण, प्रयुम्न या अनिरुद्ध का नाम 
तक गीता में नहीं पाया जाता । पाश्चरात्र में बतलाये हुए भागवतधर्म में तथा 
गीताप्रतिपादित भागवतधर्म में यही तो महत्त्व का भेद है। इस बात का जन्लेख 
यहाँ जान बूऋ कर किया गया है; क्योंकि केवल इतने ही से, कि “ भगवद्दीता में 
भागवतधम बतलाया गया है,” कोई यह न समझ लें कि सष्टयत्पत्तिक्रम विषयक 
-अथवा जीव-परमेश्वर-स्वरूप-विपयक भागवत आदि भक्ति-सम्प्रदाय के सत भी गीता 
को मान्य हैं । अब इस बात का विचार किया जायगा, कि सांख्यशास्तरोक़ प्रकृति 
ओर पुरुष के भी परे सब व्यक्काव्यक्न तथा क्षराक्षर जयत्‌ के मूल में कोई दूसरा 
तत्त्व है या नहीं | इसी को अध्यात्म या वेदान्त कहते हैं । 


जज 


नववाँ प्रकरण । 
नन्च्ड्9-५:44 चुनने 
अध्यात्म । 


०“ «० (.)फै-न--- 


परस्तस्मात्तु भावो:न्यो<व्यक्नो5व्यक्नात्‌ सनातनः । 
यः स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥ # 
गी. ८. २० । 
फुपले दो अकरणों का सारांश यही है, कि क्षेत्र-क्षेत्रज्न-विचार में जिसे 

ते्नज्ञ कहते हैं उसी को सांख्य-शास््र में पुरुष कहते हैं; सब च्र-अक्षर या 
चर-अचर सृष्टि के संहार ओर उत्पत्ति का विचार करने पर सांख्य-मत के अनुसार 
अन्त में केवल प्रकृति ओर पुरुष ये ही दो खतनत्र तथा अनादि मूलतत्त्व रह जाते 
हैं; ओर पुरुष को अपने सारे क्लेशों की निवृत्ति कर लेने तथा मोक्षानन्द्‌ आ्राप्त कर 
लेने के लिये प्रकृति से अपना भिन्नत्व अर्थात्‌ कैवल्य जान कर त्रिगुणातीत होना 
चाहिये। प्रकृति और पुरुष का संयोग होने पर, भ्रकृति अपना खेल्ल पुरुष के सामने 
किस प्रकार खेला करती है इस विषय का क्रम अवांचीन सृष्टि-शाखवेत्ताओं ने 
सांख्य-शासत्र से कुछ निराला बतलाया है; ओर सम्भव है, कि आगे आधिभोतिक 
शास्तरों की ज्यों ज्यों उन्नति होगी, त्यों त्यों इस ऋम में और भी सुधार होते जावेगे। 
जो हो, इस मूल सिद्धान्त में कभी कोई फ़र्क नहीं पड़ सकता, कि केवल एक 
अव्यक् प्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्थ गुणोत्कर्ष के अचुसार क्रम क्रम से निर्मित 
होते गये हैं । परंतु वेदान्त-केसरी इस विषय को अपना नहीं समकता--यह 
अन्य शरस्त्रों का' विषय है; इसलिये वह इस विषय पर वादविवाद भी नहीं 
करता । वह इन सब शास्त्रों से आगे बढ कर यह बतलाने के लिये अवृत्त 
हुआ है, कि पिण्ड-अह्माण्ड की भी जड में कौन सा श्रेष्ठ तत्व है ओर मनुष्य उस 
श्रेष्ठ तत्व में कैसे मिला जा सकता है अर्थात्‌ तद्गप केसे हो सकता है। वेदान्त- 
केसरी अपने इस विषय-प्रवेश से ओर किसी शास्त्र की गजेना नहीं होने देता । सिंह 
के आगे गीदुड की भांति वेदान्त के सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते हैं । अत्तएव 
किसी पुराने सुभाषितकार ने वेदान्त का यथा वर्णन यों किया हैः-- 

तावत्‌ गजन्ति शाआ्राणि जंबुका विपिने यथा । 
न गजति महाशक्तिः यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 
सांख्यशाख्तर का कथन है, कि क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का विचार करने पर निष्पन्न होनेवाला 


3 अटल 3 2 वन पल टन न कन्‍ 
# “जो दूसरा अव्यक्त पदार्थ ( साख्य ) अव्यक्त से भी श्रेष्ठ तथा सनातनः 
है और प्राणियों का नाश द्वों जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ” वही: 


अंतिम गाते है । 


| 


अध्यात्म । १६७ 
£ द्रष्टा ? अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, ओर क्षर-अक्षर सृष्टि का विचार करने पर निष्पन्न 
डहोनेवाली सत्त-रज-तम-गुणमयी अव्यक्क प्रकृति, ये दोनों खतंत्न हैं, और इस 
अकार जगत्‌ के मूलतत््व को द्विधा मानना आवश्यक है। परन्तु वेदान्त इसके आगे 
जा कर यों कहता है, कि सांख्य के “ पुरुष ' निगुण भले ही हों, तो भी वे असंख्य 
हैं; इसलिये यह सान लेना उचित नहीं, कि इन असंख्य पुरुषों का लाभ जिस 
बात में हो उसे जान कर अत्येक पुरुष के साथ तदनुसार बर्ताव करने का साम्थ्य 
अकृृति मै है। ऐसा सानने की अपेज्षा सात्विक तत्त्वज्ञान की दृष्टि से तो यही अधिक 
युक्कि-संगत होगा, कि उस एकीकरण की ज्ञान-क्रिया का अन्त तक निरपवाद उपयोग 
किया जावें ओर प्रकृति तथा असंख्य पुरुषों का एक ही परस तत्त्व में अविभक्लरूप से 
समावेश किया जावें, जो “ अविभक़ विभक्रेषु ” के अनुसार नीचे से ऊपर तक 
की श्रेणियों में देख पड़ती है, ओर जिसकी सहायता से ही सृष्टि के अनेक व्यक्त 
पदार्थों का एक अव्यक्ञ अकृति में समावेश किया जाता है ( गी. १८. २०-२२)। 
भिन्नता का भास होना अहंकार का परिणाम है; और पुरुष यदि निरुण है, तो 
असंख्य पुरुषों के अलग अलग रहने का गुण उसमें रह नहीं सकता । अ्रथवा यह 
कहना पड़ता है, कि वस्तुत्तः पुरुष असंख्य नहीं हैं । केवल प्रकृति की अहंकार“ 
गुणरूपी उपाधि से उनमें अनेकता देख पड़ती है। दूसरा एक प्रश्न यह उठता है, 
कि खतंत्र प्रकृति का खतंत्र पुरुष के साथ जो संयोग हुआ है, वह सत्य है या 
सिथ्या ? यदि सत्य सानें तो बह संयोग कभी भी छूट नहीं सकता, अतएव सांख्य« 
मताजुसार आत्मा को मुक्कि कभी भी प्राप्त नहीं हो सकती। यदि भिथ्या सानें तो 
थह सिद्धान्त ही निमूल या निराधार हो जाता है, कि पुरुष के संयोग से प्रकृति 
अपना खेल उसके आगे खेला करती है। ओर यह दृष्टांत भी ठीक नहीं, कि जिस प्रकार 
शाय अपने बचुडे के लिये दूध देती है, उसी प्रकार पुरुष के लाभ के लिये प्रकृति 
खदा कार्य-तत्पर रहती है; क्‍योंकि, बछुड़ा गाय के पेट से ही पैदा होता है इसलिये 
उस पर पुत्र-वात्सल्य के प्रेस का उदाहरण जैसा संगठित होता है, बैसा अ्रकृति और 
पुरुष के विषय में नहीं कहा जा सकता (वेसू. शांभा. २. २.३ )। सांख्य-मत के 
अनुसार प्रकृति और पुरुष दोनों तत्व अत्यंत भिन्न हैं--एक जड़ है, दूसरा सचेतन। 
अच्छा; जब थे दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पत्ति-काल से ही एक दूसरे से अत्येत भिन्न 
और स्वतंत्र हैं, तो फ़िर एक की प्रद्वत्ति दूसेर के फ़ायदे ही के लिये क्यों होनी 
चाहिये ? यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं कि उनका स्वभाव ही 
वैसा है। स्वभाव ही मानना हो, तो फिर हेकल का जड़ाद्वैत-वाद क्‍यों बुरा है ? 
डैकल का भी सिद्धाल्त यही है त, कि मूल प्रकृति के गुणों की वृद्धि होते होते 
'डसी कृति में अपने आप को देखने की और स्वयं अपने विषय में विचार करने 
की चैतन्य शक्ति उत्पन्न हो जाती है--अथात्‌ यह अक्ृृति का स्वभाव ही है। 
परन्तु इस मत को स्वीकार न कर सांख्यशासत्र ने यह भेद किया है, कि ९ द्रष्टा 
अलग है और * दृश्य सृष्टि ? अत्ग है। अब, यह प्रश्न उपस्थित होता है, कि 








श्ध्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 








सांख्य-वादी जिस न्याय का अवलम्बन कर ' द्रष्टा पुरुष ' ओर “ दृश्य सृष्टि ? मे सेद 
बतलाते हैं, उसी न्याय का उपयोग करते हुए और आगे क्‍यों न चले ? दृश्य सृष्टि 
की कोई कितनी ही सूचमता से परीक्षा करें, ओर यह जान लें कि जिन नेत्रों से 
हम पदाथों को देखते-परखते हैं उनके भजातन्तुओं में असुक अमुक गुण-घ्से 
हैं, तथापि इन सब बातो को जाननेवाला या ' द्वष्टा ! भिन्न रह ही जाता है। क्या 
इस “ द्रष्टा ? के विषय में, जो “ दृश्य सृष्टि ” से भिन्न है, विचार करने के लिये कोई 
साधन या उपाय नहीं है ? और जानने के लिये भी कोई मार्ग है या नहीं, कि 
इस दृश्य सृष्टि का सच्चा स्वरूप जैसा हम अपनी इन्द्रियों से देखते हैं चेसा ही है, 
या उससे भिन्न है? सांख्यवादी कहते हैं, कि इन प्रश्नों का निर्यय होना असम्भव 
है; अतएव यह मान लेना पडता है, कि प्रकृति और पुरुष दोनों तत्त्व मूल ही मे 
स्वतत्र और भिन्न है। यादि केवल आधिभोतिक शास्त्रों की अणाली से विचार कर 
देखें तो सांख्य-वादियों का मत अनुचित नहीं कहा जा सकता । कारण यह 
है, कि सृष्टि के अन्य पदार्थों को जैसे हम अपनी इन्द्रियों से देख-साल कर उनके 
गुण-धर्मो का विचार करते हैं, वैसे यह “ द्रष्टा पुरुष ' या देखनेवाला--अथात्‌ जिसे 
चेदात्त में ' आत्सा ? कहा है वह--द्ुश की, अथात्‌ अपनी ही, इन्द्रियों को भिन्न 
रूप मे कभी गोचर नहीं हो सकता | और जिप्त पदाथ का इस अकार इन्द्रिय- 
गोचर होना असम्भव है, यानी जो वस्तु इन्द्वियातीत है, उसकी परीक्षा मानवी 
झन्द्रियों से कैसे हो सकती है ? उस आत्सा का वर्णन भगवान्‌ ने गीता ( २. २३ ) 
में इस अकार किया है।--- 
नैन॑ छिन्दुन्ति शझ्लाणि नै दृहति पावकः । 
न चेन कलदयन्त्यापों न शोषयांत मारुत$ ॥ 

अर्थात्‌ , आत्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं, कि यदि हम सुष्टि के अन्य पदार्थों के 
समान उस पर तेजाब आदि द्वव पदाथ डाले तो उसका हूव रूप हो जायें; अथवा 
प्रयोगशाला के पैने शत्रों से काट-छोंट कर उसका आस्तरिक स्वरूप देख लें, या 
आग पर धर देने से उसका घुओं हो जायें, अथवा हवा में रखने से वह सूख जायें ! 
सारांश, सृष्टि के पदा्थों की परीक्षा करने के आधिभमोतिक शास्तवेत्ताओ ने जितने 
कुछ उपाय हूँढे हैं, वे सब निष्फल हो जाते हैं। तब सहज ही अन्न उठता है, कि 
फ़िर ' आत्मा ' की परीक्षा हो कैसे ? अश्न है तो बिकट; पर विचार करने से कुछ 
कठिनाई देख नही पड़ती। भला, सांख्य-वादियों ने भी “ पुरुष ” को निगुण और 
स्वतंत्र केसे जाना ? केवल अपने अन्तःकरण के अनुभव से ही तो जाना है न ! 
फ़िर उसी रीति का उपयोग अकृषीत और पुरुष के सच्चे स्व॒रूप का निशेय करने के 
लिये क्‍यों न किया जबे ? आधिभोतिक शाख और अध्यात्म-शासत्र से जो बड़ा भारी 
भेद है, वह यही है। आधिभौतिक शाखत्रों के विषय इन्द्रिय-गोचर होते है; ओर 
अध्यात्मशास्र का विषय इन्द्रियातीत अथौत्‌ केवल स्वसंवेद्य है, यानी अपने 
आप ही जानने योग्य है। कोई यह कहें कि यदि * आत्मा ? स्वसंवेद्य है, तो प्रत्येक 





अध्यात्म । ६६ 
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सनुष्य को उसके विषय मे जैसा ज्ञान होवे वेसा होने दो; फ़िर अध्यात्मशास्र की 
आवश्यकता ही क्या है ? हॉ; यदि प्रत्येक मनुष्य का मत या अंतःकरण समान 
रूप से शुद्ध हो, तो फ़िर यह ग्रश्न ठीक होगा । परतु जब कि अपना यह प्रलक्ष 
अनुभव है, कि सब लोगों के मन या अंतःकरण की शुद्धि ओर शक्ति एक सी नहीं 
होती, तब जिन लोगों के मन अत्यंत्त शुद्ध, पवित्र ओर विशाल हो गये हैं, उन्हीं 
की प्रतीति इस विषय" में हमोरे लिये प्रमाणभूत होनी चाहिये । थों ही “ मुझे 
ऐसा मालूम होता है ” ओर ' तुझे ऐसा मालूम होता है ” कह कर निरथैक वाद 
करने से कोई लाभ न होगा । वेदान्तशाखत्र तुमको युक्तियों का उपयोग करने से 
बिलकुल नहीं रोकता । वह सिर्फ यही कहता है, कि इस विपय मे निरी युक्रियों 
वहीं तक मानी जावेंगी, जहां तक कि इन युक्रियों से अत्येत विशाल, पविन्न ओर 
निर्मल अंतःकरणवाले महात्माओं के इस विपय सम्बन्धी साक्षात्‌ अनुभव का 
विरोध न होता हो; क्योंकि अ्रध्यात्मशाख का विपय स्वर्सवेद् है--श्रथांत्‌ केवल 
आशधिमैतिक युक्कियों से उसका निर्णय नहीं हो सकता । जिस प्रकार आधि- 
भोतिक शाखोरों में वे अनुभव त्याज्य साने जाते हैं कि जो पत्यक्ष के विरुद्ध हों, उसी 
प्रकार वेदान्त-शाखत्र मे युक्रियों की भ्रपेक्षा उपयुक्त स्वानुभव की अर्थात्‌ आत्म- 
अतीति की योग्यता ही अधिक मानी जाती है। जो युक्ति इस अ्रचुभव के अनुकूल 
हो उसे वेदान्ती अवश्य मानते हैं। श्रीमान्‌ शंकराचार्य ने अपने वेदान्त-सूत्रों के 
भाष्य में यही सिद्धान्त दिया है । अषध्यात्म-शासत्र का अभ्यास करनेवालों को 
इस पर हमेशा ध्यान रखना चाहिये--- 
अचिन्त्याः खलु ये भावा न तांस्तकेण साधयेत्‌ | 
प्रकृतिभ्यः पर यत्तु तदाचेन्त्यस्य लक्षणम्‌ ॥ 

८ जो पदार्थ इन्द्रियातीत हैं ओर इसी लिये जिनका चिन्तन नही किया जा सकता, 
उनका निर्णय केवल तक यथा अनुमान से ही नहीं कर लेना चाहिये; सारी सृष्टि की 
मूल प्रकृति से भी परे जो पदार्थ हे वह इस पकार अचित्य है ?”-यह एक पुराना 
छोक है, जो महाभारत में (भीष्म ९. १२) भें पाया जाता है; ओर जो श्री- 
शंकराचाय के वेदान्तभाष्य से भी “' साधयेत्‌ ! के स्थान पर “ योजयेत्‌ के ” पाठ- 
भेद से पाया जाता है ( वेसू. शां. भा. १. २७ ) | मुंडड ओर कठोपनिपद्‌ मे 
भी लिख है, कि श्रात्मज्ञान केवल तर्क ही से नहीं प्राप्त हो सकता( मु. ३. २, ३; 
कठ, २. ८, &. ओर २२ )। अध्यात्मशास्त्र में उपनिपद्‌-प्रन्थों का विशेष महत्व भी 
इसी लिये है। मन को एकाग्र करने के उपायों के विषय में प्राचीन काल में हमारे 
हिंदुस्थान में बहुत चर्चा हो चुकी है, ओर अन्त में इस विषय पर ( पातअल ) 
योगशासत्र नामक एक स्वतंत्र शासत्र ही निर्मित हो गया है। जो बडे बडे ऋषि इस 
योगशासत्र में अत्यंत प्रवीण थे, तथा जिनके मन खभाव ही से अत्यंत पवित्र 
ओर विशाल थे, उन महात्माओ ने मन को अ्रन्तमुंख करके आत्मा के स्वरूप के 
विषय में जो अनुभव ग्रोर्त किया--अथवा आत्मा के स्वरूप के विपय में उनकी 


२०० गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशाख्त्र । 
शुद्ध आर शान्त बुद्धि में जो स्फूर्ति हुइ-इसी का वर्णन उन्होंने उपनिषद्‌ ग्रन्धों 
में किया है। इसालिये किसी भी अध्यात्म तत्व का निर्यय करने से इन अ्ति- 
अन्थों से कहे गये अलुभविक ज्ञान का सहारा लेने के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय 
नहीं है ( कठ. ४. १) भजुष्य केवल अपनी बुद्धि की तीघ्रता से उक्त आत्म- 
प्रतीति की पोषक भिन्न भिन्न युक्तियों बतला सकेगा; परन्तु इससे उस भूल 
अतीति की आ्रासाणिकता से रत्ती भर भी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती। सगव- 
'ज्ञीता की गणना स्थूति अन्थों सें की जाती है सही; परतु पहले प्रकरण के आरस्स 
ही में हम कह छुके हैं, कि इस विषय में गीता की योग्यता उपनिषदों की बरा- 
बरी की मानी जाती है। अतएवं इस अकरण से अब आगे चल कर पहले सिर्फ 
'यह बतलाया जायगा, कि प्रकृति के परे जो आचित्य पदाथे है उसके विषय में 
“गीता और उपनिषदों में कोन कौन से सिद्धान्त किये गये है; और उनके कारणों 


( 


का, अथोत्‌ शाख-रीति से उनकी उपपत्ति का, विचार पीछे किया जायगा। 
सांख्य-वादियों का द्वैत-पकृति और पुरुष-भगवद्धीता को सान्‍य नहीं है। 
भगवद्दीता के अध्यात्म-ज्ञान का और वेदान्तशाखर का भी पहला सिद्धान्त यह 
है, कि प्रकृति और पुरुष से सी परे एक सर्वेव्यापक, अव्यक्न और अझूत तत्त्व है, 
जो चर-अचर सृष्टि का मूल है। सांख्यों की प्रकृति यद्यपि अव्यक्त है तथापि वह 
त्रिगुणात्मक अरथात्‌ सगुण है। परन्तु प्रकृति ओर पुरुष का विचार करते समय 
भगवद्गीता के आठवें अध्याय के बीसवें छोक सें (इस प्रकरण के आ।रस्स सें ही 
यह छोक दिया गया है ) कहा है, कि जो सगुण है वह नाशवान्‌ है, इसालेये 
इस अब्यक्न ओर सगुण प्रकृति का सी नाश हो जाने पर अन्त सें जो कुछ 
जअव्यक्त शेष रह जाता है, वदी सारी सृष्टि का सच्चा ओर नित्य तत््व है । और 
आगे पन्‍द्रहवे अध्याय मे ( १९. १७ ) से क्षर और अक्षर-व्यक्ष ओर अव्यक्न- 
इस सौति सांख्यशाख के अनुसार दो तत्त्व बतल्ना कर यह वर्णन किया है.--- 


उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः । 

यो लोकत्रयमाविश्य बिमर््यव्यय ईश्वरः ॥ 
अर्थात्‌, जो इन दोनों से भी भिन्न है वही उत्तम पुरुष है; उसी को परमात्मा कहते 
हैं, वही अ्रब्यय और सर्वेशक्तिमान्‌ है, ओर वही तीनों लोकों से व्याप्त हो कर 
उनकी रक्षा करता है। यह पुरुष क्र और अक्षर अथोत्‌ व्यक्ष और अव्यक्न, इन 
दोनों से भी परे है, इसलिये इसे “ पुरुषोत्तम ' कहा है (गी.१९.८. ) | सहाभारत 
में भी शयु ऋषि ने भरद्वाज से ' परसात्सा ! शब्द्‌ की व्याख्या बतलाते हुए कहा है- 

आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्क संयुक्त पाहतैर्गुणेः । 

तैरेव तु विनिमुक्कः परमात्मेत्युदाह्तः ॥ 
अ्थात्‌ “ जब आत्मा प्रक्तीत मे या शरौर में बद्ध रहता है, तब उसे ज्षेत्रज्ञ या 
जीवात्मा कहते हैं; और वही, प्राकृत गुणों से यानी प्रकृति या शरीर के शुणों से, 


अध्यात्म । २०१ 
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झुक होने पर, “ परसात्मा ” कहलाता है ” ( मभा. शा. १८७. २४ )। सम्भव 
है कि “ परमात्मा ! की उपयुक्त दो व्याख्याएँ भिन्न भिन्न जान पढ़ें, परन्तु वस्तुतः 
वे भिन्न भिन्न हैं नहीं। चर अक्षर सृष्टि और जीव ( अथवा सांख्यशासत्र के अनुसार 
अव्यक्न प्रकृति और पुरुष ) इन दोनों से भी परे एक ही परमात्मा है, इसलिये 
भी कहा जाता है कि वह क्र-अक्तर के परे है, और कभी कहा जाता है कि वह 
जीव के या जीवात्मा के ( पुरुष के ) परे है--एवं एक ही परमात्मा की ऐसी 
'द्विविध व्याख्याएँ कहने मे, वस्तुतः कोई भिन्नता नहीं हो जाती | इसी अभिग्राय 
को मन में रख कर कालिदास ने भी कुमारसस्भव में परमेश्वर का वर्णन इस 
प्रकार किया है-- पुरुष के लाभ के लिये उद्युक् होनेवाली अकृति भी तू ही है, 
और स्व उदासीन रह कर उस अकृति का द्रष्टा भी तू ही है”? (कुमा. २. १३)। 
इसी भाँति गीता में भगवान्‌ कहते हैं कि “ मम योनिर्महद्जह्म ” यह प्रकृति 
मेरी योनि या मेरा एक स्वरूप है (१४. ३ ) और जीव यथा आत्सा भी मेरा 
ही अंश है (१५. ७ ) | सातवें अध्याय में भी कहा गया है-- 
भूमिरापो5नलो वायुः खे मनो बुद्धिरिव च। 
अहंकार इतीय॑ मे भिन्ना प्रकृतिरष्टथा ॥ 
- अथाँव्‌ “ एथ्वी, जल, अप, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार-इस तरह 
-आठ भ्रकार की मेरी प्रकृति है; ओर इसके सिवा (अपरेयमितस्त्वन्यां ) सारे संसार 
का धारण जिसने किया है वह जीव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति है?” । (गी. ७. ४, ५) 
महाभारत के शान्तिपव से सांख्यों के पच्चीस तत्वों का कई स्थलों पर विवेचन है; 
परन्तु वहीं यह भी कह दिया गया है, कि इन पदच्चीस तत्तों के परे एक छुब्वीसवाँ 
( षडविंश ) परम तत्त्व है, जिसे पहचाने बिना मलुष्य “बुद्ध ” नहीं हो सकता 
( शा. ३०८) । सुष्टि के पदार्थों का जो ज्ञान हमें अपनी छ्लानेंद्रियों से होता है 
वही हमारी सारी स्वृष्टि है; अतएव प्रकृति या स्टष्टि ही को कई स्थानों पर "ज्ञान! 
कहा है, और इसी दृष्टि से पुरुष 'ज्ञाता ” कहा जाता है ( शां. ३०६. ३९-४१ )। 
परन्तु जो सच्चा ज्ञेय है ( गी. १३. १२ ), वह अक्ृति और पुरुष--ज्ञान और ज्ञाता- 
से भी परे है, इसीलिये भगवद्गीता में उसे परम पुरुष कहा है। तीनों लोकों को 
“व्याप्त कर उन्हें संदेव धारण करनेवाला जो यह परम पुरुष था पर पुरुष है उसे 
पहचानो; वह एक है, अच्यक् है, नित्य है, अक्षर है-यह बात केवल भगवहीता 
ही नहीं, किन्तु वेदान्त-शास्त्र के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे हैं । सांख्यशास्त 
में “ अक्षर ” और “अव्यक्त ” शब्दों या विशेषणों का प्रयोग प्रकृति के लिये किया 
जाता है; क्योंकि सांख्यों का सिद्धान्त है कि प्रकृति की अपेक्षा अधिक सूच्षम और 
“कोई भी मूल कारण इस जगत्‌ का नहीं है ( सां. का. ६१ ) | परन्तु यदि वेदान्त 
'की दृष्टि से देखें तो परअद्म ही एक अक्षर है, यानी उसका कभी नाश नहीं होता, 
और वही अच्यक़ है अर्थात्‌ इन्द्रिय-गोचर नहीं है; अतएव, इस भेद पर पाठक 
खदा ध्यान रखें कि भगवद्गता में * अक्षर ' और “ अव्यक्न ” शब्दों का प्रयोग 





२०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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प्रकृति से परे के परबह्म-स्बरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया है (गी. 
८-२०;११.३७;१९.१६,१७ ) । जब इस गकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार किया 
गया तब इसमें सन्देह नहीं, कि प्रकृति को ' अक्षर ” कहना उचित नहीं है-- 
चाहे वह प्रकृति अव्यक् भले ही हो । सृष्टि के उत्पत्तिक्रम के विषय में सांख्यों 
के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं, इसलिये उनकी निश्चित परिभाषा में कुछ 
अदल बदल न कर, उन्हीं के शब्दों में क्षर-अक्षर या व्यक्र-अव्यक़ सृष्टि का 
वर्णन गीता में किया गया है; परन्तु स्मरण रहे, कि इस वर्णन से अ्रकृति और 
पुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष है, उसके सर्वशक्नित्व मे कुछ भी बाधा नहीं 
होने पाती । इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहाँ भगवद्गीता मे परबह्म के 
स्वरूप का वर्णन किया गया है वहाँ, सांख्य और वेदान्त के मतान्तर का सन्देह 
मिटाने के लिये, ( सांख्य ) अव्यक्न के भी परे का अव्यक् ओर ( सांख्य ) अक्षर 
से भी परे का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग करना पडा है। उदाहरणार्थ, 
इस प्रकरण के आरम्भ मे जो छोक दिया गया है उसे देखो | सारांश, गीता पढते 
समय इस बात का सद॒/ ध्यान रखना चाहिये, कि 'अबव्यक्! ओर 'अक्षर' ये दोनों 
शब्द कभी सांख्यों की अकृति के लिये ओर कभी वेदान्तियों के परत्रह्म के लिये--- 
अर्थात्‌ दो भिन्न अकारसे--गीता में अयुक् हुए हैं । जगत्‌ का मूल वेदान्त की दृष्टि 
से सांख्यों की अव्यक्त प्रकृति के भी परे का दूसरा अव्यक़़ तत्त्व है । जगत्‌ के आदि 
तत्व के विषय में सांख्य और वेदान्त में यह उपयुक्र भेद है। आगे इस विषय 
का विवरण किया जायगा, कि इसी भेद से अध्यात्मशाख-अतिपादित मोक्ष-स्वरूप 
ओर सांख्यों के मोक्ष-स्वरूप में भी भेद कैसा हो गया। 

सांख्यों के द्वेत प्रकृति और पुरुष को न मान कर जब यह सान लिया गया, कि 
इस जगत्‌ की जड में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूपी एक तीसरा ही नित्य तत्त्व 
है, ओर प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी विभूतियों है, तब सहज ही यह प्रश्न होता 
है, कि उस तीसरे मूलभूत तत्त्व का स्वरूप क्या है ? प्रकृति तथा पुरुष से इसका 
कौन सा सम्बन्ध है? प्रकृति, पुरुष ओर परमेश्वर इसी त्नयी को अध्यात्मशाख में 
क्रम से जगत्‌, जीव ओर परबह्म कहते हैं; ओर इन तीनों वस्तुओं के स्वरूप तथा 
इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णय करना ही वेदान्तशाखतर का प्रधान कार्य है; एवं 
उपनिषदों मे भी यही चची की गई है। परन्तु सब वेदान्तियों का मत उस त्रयी के 
विपय में एक नहीं है । कोई कहते हैं, कि ये तीनों पदाथे आदि में एक ही हैं, ओर 
कोई यह मानते है, कि जीव ओर जगत्‌ परमेश्वर से आदि ही में थोडे या अत्यन्त 
भिन्न हैं। इसी से वेदान्तियों में अद्वैती, विशिष्टद्गैती और द्वैती भेद उत्पन्न हो गये 
हैं। वह सिद्धांत सब लोगों को एक सा आझ्य है कि जीव और जगत्‌ के सारे व्यवहार 
परमेश्वर की इच्छा से होते है । परन्तु कुछ लोग तो मानते है, कि जीव, जगत्‌ ओर 
परबह्म, इन तीनों का मूलस्वरूप आकाश के समान एक ही ओर अखरिडत है; तथा 
दूसरे वेदान्ती कहते हैं, कि जड और चैतन्य का एक होना सम्भव नहीं; अतएव 








अध्यात्म । श्परे 


अनार था दाढ़िम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते हैं तो भी इससे जैसे फल की 
एकता नष्ट नहीं होती, वैसे ही जीव और जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर में भरे हुए हैं 
तथापि ये मूल में उससे भिन्न हैं-ओर उपनिषदों में जब ऐसा वर्णन आता है कि 
तीनों ' एक * हैं, तब उसका अथे " दाड़िम के फल के समान एक ? जानना 
चाहिये । जब जीव के खरूप के विषय में यह मतान्तर उपस्थित हो गया, तब 
भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुसार उपनिषदों और 
गीता के भी शब्दों की खींचातानी करने लगे । परिणाम इसका यह हुआ कि 
गीता का यथार्थ ख्रूप-उसमें प्रतिपादित सच्चा कर्मंयोग विषय-तो एक ओर रह 
गया, ओर अनेक साम्प्रदायिक टीकाकारों के मत में गीता का मुख्य प्रतिपाद्य घिषय 
यही हो गया, कि गीताग्रतिपादित वेदान्त द्वैत सत का है या अद्वैत मत का ! 
अस्तु इसके बारे में अधिक विचार करने के पहले यह देखना चाहिये, कि जगत्‌ 
(प्रकृति ), जीव (आत्मा अथवा पुरुष ), ओर परबह्म (परमात्मा अथवा 
पुरुषोत्तम ) के परस्पर सम्बन्ध के विषय में खय॑ भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही गीता में 
क्या कहते हैं। अब आगे चल कर पाठकों को यह भी विदित हो जायगा, कि 
इस विषय में गीता और उपनिषदों का एक ही मत है, और गीता में कहे गये 
सब विचार उपनिषदों में पहले ही आ चुके हैं । 

प्रकृति और पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परब्रह्म है 
उसका वर्णन करते समय भगवद्वीता में पहले उसके दो खरूप बतलाये गये हैं, 
यथा व्यक्त और अव्यक्न (आँखों से दिखनेवाला और आँखों से न दिखिनेवाला ) ।' 
अब, इसमे सन्देह नहीं, कि व्यक्त स्ररूप अर्थात्‌ इंद्विय-गोचर रूप सगुण ही होना 
चाहिये । ओर अव्यक़ रूप यद्यपि इंद्वियों को अगोचर है तो भी इतने ही से यह 
नहीं कहा जा सकता, कि वह निर्गुण ही हो । क्योंकि, यद्यपि वह हमारी आँखों 
से न देख पढें, तो भी उसमें सब प्रकार के गुण सूचम रूप से रह सकते हैं। इस- 
लिये अब्यक् के भी तीन भेद किये गये हैं, जैसे सगुण, सगुण-निर्गुण ओर नि्ुण |, 
यहाँ 'गुण' शब्द में उन सब गुणों का समावेश किया गया है, कि जिनका ज्ञान 
झअलुष्य को केवल उसकी बाह्येन्द्रियों से ही नहीं होता, किन्तु मन से भी होता 
है। परमेश्वर के मूर्तिमान्‌ अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण स्वयं साक्षात्‌, अजुन के सामने 
खडे हो कर उपदेश कर रहे थे, इसलिये गीता में जगह-जगह पर उन्हों ने अपने 
विषय में प्रथम पुरुष का निर्देश इस प्रकार किया है-जैसे, “ प्रकृति मेरा स्वरूप है ! 
(६.८), ' जीव भेरा अंश है ! (१६. ७), “सब भूतों का अंतर्यासी आत्मा में 
हूँ? (१०, २० ), “संसार में जितनी श्रीमान्‌ या विभूतिमान्‌ मूर्तियोँ हैं वे सब 
मेरे अंश से उत्पन्न हुई हैं! (४०. ४१), 'सुभमें मन लगा कर मेरा भक्क हो'(६.३४), 
“तो तू मुझू में मिल जायगा !, तू मेरा प्रिय भक्त है इस लिये मैं तुके यह प्रीति- 
पूर्वक बतलाता हूँ? (१८. ६५ )। ओर जब अपने विश्वरूप-दुर्शन से अज्ञुन को यह 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि सारी चराचर सृष्टि मेरे व्यक्ररूप में ही साक्षात्‌ 
भरी हुईं है, तब भगवान्‌ ने उसको यही उपदेश किया है, कि अव्यक़ रूप से व्यक्त- 
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रूप की उपासना करना अधिक सहज है; “ इसलिये तू मुझ में ही अपना सक्ति- 
भाव रख ? (१२. ८. ), “में ही ब्रह्म का, अव्यय सोक्ष का, शाश्वत धर्मका, 
ओर अनंत सुख का मूलस्थान हूँ” (गी. 9७. २०) । इससे विदित होगा कि 
गीता सें आदि से अन्त तक अधिकांश मे परमात्मा के व्यक्त खरूप का ही वर्णन 
किया गया है। 
इतने ही से केवल भक्कि के अभिमानी कुछ पंडितों ओर टीकाकारों ने यह मत 
-अग्रट किया है, कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रूप ही अंतिम साध्य साना गया 
"है; परंतु यह मत सच नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उक्त वर्णन के साथ ही 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रूप से कह दिया है, कि मेरा व्यक्र खरूप मायिक है, और 
उसके परे का जो अव्यक्व रूप अर्थात्‌ जो इंद्वियों को अगोचर है वही मेरा सच्चा 
“स्वरूप है। उदाहरणा्थ सातवें अध्याय ( गी. ७. २४ ) में कहा है कि-- 
अव्यक्क व्यक्तिमापन्न॑ मनन्‍्यंते मामबुद्धयः । 
परे भावमजानन्तो ममाव्ययमजुत्तमम्‌ ॥ 
“८ यद्यपि मैं अव्यक़् अर्थात्‌ इंद्रियों को अगोचर हूँ तो भी मूर्ख लोग मुझे व्यक्क 
समसते हैं, ओर व्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा अव्यक् रूप को नहीं पहचा- 
नते;'” और इसके अगले छोक में भगवान्‌ कहते हैं, कि “मैं अपनी योगमाया से 
आच्छादित हूँ इसलिये सूखे लोग मुझे नहीं पहचानते?”? (७, २९) | फिर 
चौथे अध्याय में उन्होंने अपने व्यक्ष रूप की उपपत्ति इस प्रकार बतलाई है-''में 
यद्यपि जन्मरहित और अव्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में अधिष्ठित हो कर 
मैं अपनी माया से ( स्वात्ममाया से ) जन्म लिया करता हूँ, अर्थात्‌ व्यक्त हुआ 
करता हैँ ” (४ ६) । वे आगे सातवें अध्याय में कहते हैं-““ यह त्रिगुणात्मक 
प्रकृति मेरी देवी माया है; इस माया को जो पार कर जाते हैं वे मुझे पाते हैं, 
ओर इस माया से जिन का ज्ञान नष्ट हो जाता है वे सूढ नराधम मुझे नहीं पा 
सकते ” (७. १६ )। अंत में अठारहवें (१८. ६१ ) अध्याय में भगवान्‌ ने 
उपदेश किया है-“ हे अर्जुन ! सब प्राणियों के हृदय मे जीव रूप परमात्मा ही 
का निवास है, और वह अपनी माया से यंत्र की भांति प्राणियों को घुमाता है। ! 
भगवान्‌ ने अर्जुन को जो विश्वरूप दिखाया है, वही नारद को भी दिखलाया था। 
इसका वरणणन महाभारत के शांतिपवोन्तर्गत नारायणीय प्रकरण (शा. ३३६ ) 
में है, ओर हम पहले ही प्रकरण में बतला चुके हैं, की नारायणीय यानी भागवत- 
धर्म ही गीता में अतिपादित किया गया है। नारद को हज़ारों नेत्नों, रह्ञों तथा 
अन्य दृश्य गुणों का विश्वरूप दिखला कर भगवान्‌ ने कहा।--- 
माया झह्ोषा मया रुश यन्मां पश्यसि नारद | 
सर्वभूतगुगणैयुक्क॑ नेव॑ त्वे शातुमहासि ॥ 
८ तुम मेरा जो रूप देख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुईं माया है; इससे ठुम यह 
न समझो कि मैं सर्वभूतों के गुणों से युक्त हूँ । ” ओर फ़िर यह भी कहा है, कि 
£ भैरा सच्चा स्वरूप सर्वव्यापी, अव्यक्न और नित्य है; उसे सिद्ध पुरुष पहचानते 
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हैं” (शा, ३१६. ४४७, ४८) | इससे कहना पड़ता है, कि गीता में वर्णित भगवान्‌: 
का अजुन को दिखलाया हुआ, विश्वरूप भी मायिक था। सारांश, उपयुक्त बिवे-- 
चन से इस विषय में कुछ भी संदेह नहीं रह जाता, कि गीता का यही सिद्धान्त 
होना चाहिये-कि यद्यपि केवल उपासना के लिये व्यक्व स्वरूप की प्रशंसा गीता 
में भगवान्‌ ने की है, तथापि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अव्यक्न अथोत् इन्द्रिय को 
अगोचर ही है; और उस अव्यक्से व्यक्न होना ही उसकी माया है; और इस माया: 
से पार हो कर जब तक मनुष्य को परमात्मा के शुद्ध तथा अव्यक् रूप का ज्ञान न 
हो, तब तक उसे मोक्ष नहीं मिल सकता । अब, इसका अधिक विचार आगे 
करेंगे कि माया क्‍या वस्तु है। ऊपर दिये गये वचनों से इतनी बात स्पष्ट है, कि. 
यह मायावांद श्रीशंकराचार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित किया है, किन्तु उनके 
पहले ही भगवद्गीता, महाभारत ओर भ्रागवत्त घमं में सी वह आह्य माना गया 
था। खैताश्वेतरोपनिषद्‌ में भी सृष्टि की उत्त्पत्ति इस प्रकार कही गईं है-« पाया 
तु अकृतिं विद्यान्मायिन तु महेश्वरम्‌ ” (शैता, ४. १० )-अथांत्‌ साया ही: 
(सांख्यों की ) प्रकृति है ओर परमेश्वर उस माया का अधिपीति है; और वही 
अपनी माया से विश्व निमोण करता है । 

अब इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप व्यक्त नहीं, 
अब्यक्त है, तथापि थोडा सा यह विचार होना भी आवश्यक है, कि परमात्मा का यह 
श्रष्ठ अव्यक्ष स्वरूप सगुण है या निगुण । जब कि सगुण-अव्यक् का हमारे सामने 
यह एक उदाहरण है, कि सांख्यशास्त्र की प्रकृति अव्यक्न (अर्थात्‌ इंद्वियों को. 
अगोचर ) होने पर भी सगरुण अर्थात्‌ सत्त-रज-तम-गुणमय है, तब कुछ लोग, 
यह कहते हैं कि परमेश्वर का अव्यक्न ओर श्रेष्ठ रूप भी उसी प्रकार सगुण साना- 
जावें। अपनी भाया ही से क्यों न हो, परन्तु जब कि वही अव्यक़ परमेश्वर व्यक्न-सष्टि 
निर्मोण करता है (गी.६. ८०), और सब लोगों के हृदय में रहकर उनसे सारे व्यापार 
कराता है (१८.६), जब कि वही सब यज्ञों का भोक्ता और प्रभु है (६.२४), जब कि 
प्राणियों के सुखदुःख आदि सब * भाव ? उसी से उत्पन्न होते हैं (३०. ४), और: 
जब कि आणियों के हृदय में श्रद्धा उत्पन्न करनेवाला भी वही है एवं “लभते च ततः- 
कामान्‌ मयैव विहितान्‌ हि तान्‌ ”” ( ७. २२ )--आणियों की वासना का फल 
देनेवालः भी वही है; तब तो यही बात सिद्ध होती है, कि वह अव्यक्त अथात्‌ 
इंद्रियों को अग्रोचर भलले ही हो, तथापि वह दया, कढत्व आदि गुणों से युक्न-अर्थात्‌, 
'सगुण” अवश्य ही होना चाहिये। परंतु इसके विरुद्ध भगवान्‌ ऐसा भी कहते हैं, 
कि “न मां कर्मांणि लिस्पन्ति--मुझे कर्मों का अथोत्‌ गुणों का भी कभी स्पश, 
नहीं होता (9७. १४); प्रकृति के गुणों से मोहित हो कर मूख आत्मा ही को- 
कत्ती सानतेहैं (३. २७. १४. १६.); अथवा, यह अव्यय और अकता परमेश्वर ही 
प्राणियों के हृदय में जीवरूप से निवास करता है (१३. ३१) और इसी लिये, यद्यपि 
वह आखियों के कर्दृत्व और कर्म से वस्तुतः अलिप्त है तथापि, भ्जज्ञान में ऐसे: 
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हुए लोग सोहित हो जाया करते हैं (९. १४, १५ ) | इस अकार अव्यक्न अर्थात्‌ 
इंद्रियों को अगोचर परमेश्वर के रूप-सगुण और नि्शुण--दो तरह के ही नहीं 

' है; किन्तु इसके अतिरिक्त कहीं कहीं इन दोनों रूपों को एकत्र सिलाकर भी अच्यक्क 
परमेश्वर का वर्णन किया गया है। उदाहरणार्थ, “भूतख्त्‌ न च भूतस्थो” (६. ४) 
“मैं भूतों का आधार हो कर भी उनमें नहीं हूँ;”” 'परबह्म न तो सत्‌ है और न असत 
(१३:१२), “सर्वोद्भयवान्‌ होने का जिसमे भास हो परन्तु जो सर्वेद्विय-रहित है; और 
निशुण हो कर गुणों का उपभोग करनेवात्षा है” (१३. १४); “ दूर है और समीप 
भी है” (१३. १९); “अविभक्क है और विभक्न भी देख पडता है” (१३. १६)-- 
इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का सगुण-निरगुण मिश्रित अथौत्‌ परस्पर-विरोधी 
वर्णन भी किया गया है। तथापि आरस्म मे, दूसरे ही अध्याय में कहा गया है, 
कि ' यह आत्मा अच्यक्क, आचिन्त्य और अविकार्य है? (२. २९), और फिर 
तेरहवें अध्याय में---“ यह परमात्मा अनादि, निर्गुण और अब्यक्त है इसलिये 
शरीर में रह कर भी न तो यह कुछ करता है और न किसी मे लिप्त होता है 
(१३, ३१)-इस प्रकार परसात्मा के शुद्ध, निगुण, निरवयव, निर्विकार, अचिन्त्य, 
अनादि ओर अव्यक़ रूप की ही श्रेष्ठता का वर्णन गाता में किया गया है। 

भगवद्वीता की भेति उपनिषदों से भी अब्यक्न परमात्मा का स्वरूप तीन प्रकार 
का पाया जाता है--अरथोत्‌ कभी सगुण, कभी उभयविध यानी सग्रुण-निगुण 

- मिश्रित ओर कभी केवल निगुण। इस बात की कोई आवश्यकता नहीं, कि उपा- 
सना के लिये सदा प्रत्यक्ष मूर्ति ही नेत्रों के सामने रहे | ऐसे स्वरूप की भी 

- उपासना हो सकती है, कि जो निराकार अर्थात्‌ चच्च आदि ज्ञानेन्द्रियों को अगोचर 
हो। परन्तु जिसकी उपासना की जायें, वह चछ आदि ज्ञनेन्द्रियों को गोचर भले ही 
न हो; तो भी मन को गोचर हुए बिना उसकी उपासना होना सम्भव नहीं है। 
उपासना कहते हैं चिन्तन, मनन, या ध्यान को | यदि चिन्तित वस्तु का कोई रूप 
न हो, तो न सही; परन्तु जब तक उसका अन्य कोई भी गुण मन को भालूस न 
हो जायें तब तक वह चिन्तन करेगा ही किसका ? अतएवं उपनिषदों में जहाँ 
जहा श्रव्यक्ञ अर्थात्‌ नेन्नो से न दिखाई देनेवाले परमात्मा की (चितन, मनन, 
ध्यान ) उपासना बताई गई है, वहों वहां अव्यक्त परमेश्वर सगुण ही कंल्पित 
किया गया है । परसात्मा मे कल्पित किये गये गुण उपासक के अधिकाराजुसार 

[पे होते जो ० जिसकी हा  ढ कप 
स्यूनाधिक व्यापक या सात्तिक होते हैं; और जिसकी जैसी निष्ठा हो उसको चैसों 
ही फल भी मिलता है। छुंदोग्योपनिषद्‌ ( ३. १४७. १) में कहा है, कि “ पुरुष 
ऋतुमय है, जिसका जैसा ऋतु ( निश्चय ) हो, उसे रूत्यु के पश्चात्‌ वैसा ही फल 
भी मिलता है !; और भगवद्वीता भी कहती है- देवताओं की भक्ति करनेवाले 
ढेवताओं में ओर पितरों की भक्ति करनेवाले पितरों मे जा मिलते हैं ! ( गो. &. 

२५ ), अथवा “यो यच्छुछः स एव स्र. '--जिसकी जैसी श्रद्धा हो उसे वैसी ही 
, सिद्धि प्राप्त होती है ( १७. ३ )। तात्पय यह है, कि उपासक के अधिकार-सेद के 
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अलुसार उपास्य अव्यक़ परमात्मा के गुण भी उपनिषदों में भिन्न भिन्न कहे गये 
हैं। उपनिषदों के इस प्रकरण को “ विद्या ' कहते है। विद्या ईश्वर-प्राप्ति का ( उपा- 
सनारूप ) मारे है; ओर यह मागे जिस अकरण में बतलाया गया है, उसे भी “विद्या! 
ही नाम अन्त में दिया जाता है। शारिडल्यविद्या ( छा. ३. १४ ), पुरुषविद्या (छां.३० 
१६, १७. ), पर्यकविद्या (कोषी. ५ ), आणोपासना (कोषो. २) इत्यादि अनेक प्रकार 
की उपासनाओ का वर्णन उपनिषदों में किया गया है; ओर इन सब का विवेचन 
वेदान्तसूत्रों के तृतीयाध्याय के तीसरे पाद्‌ में किया गया है । इस प्रकरण में अव्यक् 
परमात्मा का सगुण वर्णन इस प्रकार है कि वह मनोमय, आणशरीर, भारूप, सत्य- 
संकल्प, आकाशात्मा, सर्वकर्मा, स्वेकाम, सर्वगन्ध ओर सर्वरस है (छां ३.३४.२)। 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में तो अन्न, प्राण, मन, ज्ञान या आनन्द-इन रूपों में भी 
परमात्मा की बढती हुई उपासना बतलाई गईं है ( तै. २. ६-१;३. २-६ )। बृहदार- 
ण्यक ( २. १) में गाग्ये बालाकी ने अजातशन्नु को पहले पहल आदित्य, चन्द्र, 
विद्युत्‌ू, आकाश, वायु, अभि, जल या दिशाओं से रहनेवाले पुरुषों की त्रह्मरूप से 
उपासना बतलाई है; परन्तु आगे अ्जातशन्नु ने उससे यह कहा कि सच्चा ब्रह्म इनके 
भी परे है, ओर अन्त में प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया है। इतने ही से यह 
परम्परा कुछ पूरी नहीं हो जाती । उपरयुक्न सब बह्मरूपों को प्रतीक, अर्थात्‌ इन 
सब को उपासना के लिये कल्पित गोण ब्रह्मस्वरूप, अथवा ब्रह्मनिद्शक चिन्ह 
कहते हैं; ओर जब यही गौणरूप किसी मूर्ति के रूप में नेन्नों के सामने रखा जाता 
है, तब उसी को ' अतिमा ? कहते हैं । परन्तु स्मरण रहे कि सब उपनिषदों का 
सिद्धान्त यही है, कि सच्चा ब्रह्मरूप इससे भिन्न है ( केन, १. २-८ ) । इस अहम 
के लक्षण का वर्णन करते समय कहीं तो “ सत्य ज्ञानमनन्त बह्म ? ( तैत्ति, २. १. ) 
या 'विज्ञानमाननदं ब्रह्म! (छू. ३. ६. ९८) कहा है; अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य (सत्‌ ), ज्ञान 
(चित्‌ ) ओर आनन्द्रूप है, अर्थात्‌ सच्चिदानन्दस्वरूप है-इस प्रकार सब गुणों का 
तीन ही गुणों में समावेश करके वर्णन किया गया है। ओर अन्य स्थानों में भगवद्ीता 
के समान ही, परस्पर-विरुद्ध गुणों को एकत्र कर के ब्रह्म का वर्णन इस अकार किया 
गया है, कि “ ब्रह्म सत्‌ भी नहीं और असत्‌ भी नहीं ? (ऋ. १०. २६. $ ) अथवा 
“४ अणोरणीयान्महतो महीयान्‌ ! अथोत्‌ अझु से भी छोटा ओर बड़े से भी बड़ा है 
( कठ २. २० ), “ तदेजति तत्नेजति तत्‌ दूरे तद्गंतिके ” अर्थात्‌ वह हिलता है और 
हिलता भी नहीं, वह दूर है ओर समीप भी है (ईश, ४; मुं. ३. ३. ७ ), अथवा 
* सर्वेन्द्रिगुणाभास ” हो कर भी “ सर्वेन्द्रियविवर्जित ” है ( श्वेता, ३. १७ )। स॒त्यु ने 
नचिकेता को यह उपदेश किया है, कि अन्त मे उपर्युक्ष सब लक्षणों को छोड़ दो और 
जो धर्म और अधर्म के, कृत और अक्ृत के, अथवा भूत और भव्य के सी परे है उसे 
हो ब्रह्म जानो ( कठ. २. १४ )। इसी प्रकार महाभारत के नारायणीय धर्म में बह्मा 
रुद् से ( सभा. शां. ३९१. ३१ ), और मोक्षधर्म में नारद शुक से कहते हैं (३३१, 
१३ )। इृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२. ३. २) में भी एथ्वी, जल और अभि-इन ततनों 
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को ब्रह्म का सूर्तरूप कहा है; फ़िर वायु तथा आकाश को असूर्त कह कर दिखाया 
है, कि इन अमूर्तों के सारभूत पुरुषों के रूप या रज् बदल जाते हैं; और अन्त 
में यह उपदेश किया है कि ' नेति ” ' नेति ! अर्थात्‌ अब तक जो कहा गया है, वह 
नहीं है, वह तह्म नहीं हैं-इन सब नाम-रूपात्सक मूर्त या अमूर्त पदाथों के परे जो 
* अगरुह्य ! या ' अवर्णनीय ? है उसे ही परजह्म समझो ( बह. २. ३. ६ और बेस. 
३० २. २२ )। अधिक क्या कहें; जिन जिन पदार्थों को कुछ नाम दिया जा सकता: 
है, उन सब से भी परे जो है वही ब्रह्म है, ओर उस ब्रह्म का अव्यक्त तथा 
निर्गुण स्वरूप दिखलाने के लिये ' नेति ! “ नेति ” एक छोटा सा निर्देश, आदेश 
था सूत्र ही हो गया है, और चहदारण्यक उपनिषद्‌ में ही उसका चार बार प्रयोग 
हुआ है (बृह. ३. ६. २६;४. २. ४; ४.४.२२:४.६. १६ )। इसी प्रकार दूसरे उप- 
निषदों में भी परबह्म के निगुण ओर:अचिन्त्य रूप का वर्णन पाया जाता है; जैसे 
“ यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह? (तैत्ति २. ४); “ अद्वेश्य (अदृश्य). 
अग्राह्य ? (मु, १. १. ६). “न चक्षुषा गृह्मते नाउपि वाचा” (मु. ३. १.८); अथवा-- 
अशब्दमस्पशमरूपमव्ययं तथा5रसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌। 
अनागनन्त महतः पर धुर्वे निचाय्य तन्स्ृत्युमुखात्पमुच्यते ॥ 

अथांत्‌ वह परबह्म पद्ममहाभूतों के शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्घध-इन पॉच 
गुणों से रहित अनादि, अनन्त ओर अव्यय है (कठ5३. १९, वेसू. ३. २. २२-३० 
देखो )। महाभारतान्तगैत शान्तिपव में नारायणीय या सागवतधम के वर्णन में: 
भी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप ' अदृश्य, अप्रेय, अस्ण्टश्य, निर्गुण, 
निष्कल ( निरवयव ), अज, नित्य, शाश्वत और निष्क्रिय ” बतल्र कर कहा है,, 
कि वही सुष्टि की उत्पत्ति तथा अलय करनेवाल। त्रिगुणातीत परमेश्वर है, और 
इसी को वासुदेव परमात्मा कहते हैं ( मभा. शां. ३३६. २१-२८) । 


उपयुक्न वचनों से यह प्रगट होगा, कि न केवल भगवद्गीता में ही, वरन्‌ महा- 
भारतान्तगत नारायणीय या भागवतधम में ओर उपनिषदों में भी परमात्मा का 
अव्यक्त स्वरूप ही व्यक्त स्वरूप से श्रेष्ठ माना गया है, ओर यही अव्यक् श्रेष्ठ स्वरूप, 
वहाँ तीन अकार से वर्णित है-अर्थात्‌ सगुण, सगुण-निर्गुण ओर अन्त में केवल: 
निरभुण। अब अश्व यह है, कि अ्रव्यक्न ओर श्रेष्ठ स्वरूप के उक्त तीन परस्पर-विरोधी 
रूपों का मेल किस तरह मिलाया जावे ? यह कहा जा सकता है, कि इन तीनों में से 
जो सगुणनिगुण अथौत्‌ उभयात्मक रूप है, वह सगुण से निर्शुण में ( अथवा 
अज्षेय में) जाने की सीढी या साधन है; क्योंकि, पहले सगुण रूप का ज्ञान होने पर 
ही, धीरे धीरे एक एक गुण का त्याग करने से, निर्गुण स्वरूप का अनुभव हो सकता 
है और इसी रीति से बह्मप्रतीक की चढती हुईं उपासना उपनिपदों में बतलाई गई 
है। उदाहरणार्थ, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की न्टगुवज्ञी में वरुण ने भ्टगु को पहले यही 
उपदेश किया है कि अन्न ही त्रह्म है; फ़िर कम क्र से आण, मन, विज्ञान और 
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आनन्द-इन ब्ह्मरूपों का ज्ञान उसे करा दिया है (तैत्ति, ३. २-६ )। अथवा ऐसा 
भी कहा जा सकता है, कि गुण-बोधक विशेषणों से निगुण रूप का वणेन करना 
असम्भव है, अतएव परस्पर-विरोधी विशेषणों से ही उसका वर्णन करना पडता 
है। इसका कारण यह है, कि जब हम किसी वस्तु के सम्बन्ध में 'दूर! वा 'सत्‌” 
शब्दों का उपयोग करते हैं, तब हमें किसी अन्य वस्तु के समीप” या “ असत्‌ ? 
होने का भी अप्रत्यक्ष रूप से बोध हो जाया करता है। परन्तु यदि एक ही बह्य 
सर्वव्यापि है, तो परमेश्वर को 'दूर! था “ सत्‌ ” कह कर “ समीप ? या ' असत्‌ ? 
किसे कहें ? ऐसी अवस्था में “दूर नहीं, समीप नहीं; सत्‌ नहीं, असत्‌ नहीं --- 
इस प्रकार की भाषा का उपयोग करने से दूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ इत्यादि 
परस्पर-सापेक्ष गुणों की जोड़ियाँ भी लगा दी जाती हैं; ओर यह बोध होने के लिय 
परस्पर-विरुद्ट विशेषणों की भाषा का ही व्यवहार में उपयोग करना पड़ता है, कि 
जो कुछ निर्गुण सर्वव्यापि, सर्वदा निरपेक्ष और ख़तनत्र बचा है, वही सच्चा बह्म 
है (गी. १३. १२ )। जो कुछ है वह सब ब्रह्म ही है, इसलिये दूर वही, समीप 
भी वही, सत्‌ भी वही और असत्‌ भी वही है।अतएव दूसरी दृष्टि से उसी ब्रह्म 
का एक ही समय पररुषर-विरोधी विशेषणों के द्वारा वणैन किया जा सकता है (गी. 
११. ३७; १३० १५ ) ) अब यद्यपि उसयविध सगुण-निर्गुण वर्णन की उपपत्ति इस 
प्रकार बतला चुके; तथापि इस बात का स्पष्टीकरण रहही जाता है, कि एक ही परमेश्वर 
के परस्पर-विरोधी दो स्वरूप-सगुण और निर्गुण--कैसे हो सकते हैं ? माना कि 
जब अव्यक़ परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात्‌ इंद्रिय-गोचर रूप धारण करता है, तब 
वह उसकी भाया कहलाती है; परंतु जब वह व्यक्र--यानी इन्द्वियगोचर-न होते 
हुए अव्यक़ रूप में ही निर्ुण का सगरुण हो जाता है, तब उसे क्या कहें ? उदा- 
हरणार्थ, एक ही निराकार परमेश्वर को कोई “नेति नेति” कह कर निगुण मानते हैं; 
और कोई उसे सत्वगुण-सम्पन्न, सर्वकमों तथा दयालु मानते हैं । इसका रहस्य 
क्या है? उक्त दोनों में श्रेष्ठ पक्ष कौन सा है) इस निगुण और अच्यक्व बह्म से 
सारी व्यक्त सृष्टि ओर जीव की उत्पत्ति कैसे हुईं !--इत्यादि बातों का खुलासा 
हो जाना आवश्यक है। यह कहना मानों अध्यात्मशासत्र ही को काटना है, कि 
सब संकल्पों का दाता अब्यक्क परमेश्वर तो यथाथ में सगुण है, और उपनिषदों 
में या गीता में निर्गुण-स्वरूप का जो वर्णन किया गया है, वह केवल अ्रति- 
शयोक्कि या प्रशंसा है। जिन बड़े बड़े महात्माओं ओर ऋषियों ने एकाआ् मन' करके: 
सूच्षम तथा शान्त विचारों से यह सिद्धान्त हूँठ निकाला, कि “ यतो वाचो निवतन्ते 
अग्राप्य मनसा सह ?” (तै. २. £ )-मन को भी जो दुगेम है ओर वाणी भी 
जिसका वर्णन कर नहीं सकती, घही अंतिम अह्यस्वरूप है-उनके आत्मालुभव को 
अतिशयोक्षि कैसे कहें! केवल एक साधारण मनुष्य अपने कुद्ध मन में यदि अनंत 
निर्गुण ब्रह्म को अहण नहीं कर सकता इसलिये यह कहना, कि सच्चा ब्रह्म सगुण 
ही है, मानों सूर्य की अपेत्ता अपने छोटे से दीपक को श्रेष्ठ बतलाना है! हैं।; यदि 
गी, २. २७-२८ 
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निर्गुण रूप की उपपत्ति उपनिषदों में और गीता में न दी गईं होती, तो बात ही 
दूसरी थी; परंतु यथाथ में वैसा नहीं है। देखिये न, भगव्हीता में तो स्पष्ट ही 
कहा है, कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ट स्वरूप अव्यक्त है; और व्यक्न सृष्टि का धारण 
करना तो उसकी माया है (गी. ४. ६)। परन्तु भगवान्‌ ने यह भी कहा है, कि 
प्रकृति के गुणों से 'मोह में फँस कर सूर्ख लोग (अव्यक्न ओर निर्युंण ) आत्मा को 
ही कती मानते हैं? (गी. ३. २७-२९), किन्तु ईथर तो कुछ नहीं करता, लोग 
केवल अज्ञान से धोखा खाते हैं ( गी. <. १९ )। अथांत्‌ भगवान्‌ ने स्पष्ट शब्दों 
में यह उपदेश किया है, कि यद्यपि अव्यक्त आत्मा या परसेश्वर वस्तुतः निर्गुण है 
(गी. १३. ३१), तो भी लोग उस पर “मोह! या “अज्ञान से कतुत्व आदि गुणों 
का अध्यारोप करते हैं और उसे अव्यक्न सगुण बना देते हैं ( गी. ७. २४ )। उक् 
विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के विषय” में गीता के यही सिद्धान्त मालूम होते 
हैं;-(१) गीता में परमेश्वर के व्यक्न स्वरूप का यद्यपि बहुत सा वर्णन है तथापि 
परमेश्वर का मूल और श्रेष्ठ स्वरूप निर्गुण तथा अव्यक्न ही है और मनुष्य मोह था 
अ्ज्ञान से उसे सगुण मानते हैं; (२) सांख्यों की प्रकृति या उसका व्यक्क फैलाव 
>यानी अखिल संसार-उस परमेश्वर की माया है; और (३) सांख्यों का पुरुष 
थानी जीवात्मा यथार्थ में परमेश्वर-रूपी, परमेश्वर के समान ही निगुण और अकतो 
है, परंतु अज्ञान के कारण लोग उसे कर्ता मानते हैं । वेदांतशाख के सिद्धांत भी 
रेसे ही हैं; परंतु उत्तर-वेदांत-अथों में इन सिद्धांतों को बतलाते समय माया और 
अविद्या में कुछ भेद किया जाता है। उदाहरणार्थ, पंचदृशी में पहले यह बतलाया 
गया है, कि आत्मा और परबह्म दोनों में एक ही यानी बह्मस्वरूप है, ओर यह 
'चित्स्वरूपी ब्रह्म जब माया में अतिबिम्बित होता है तब सत्त्व-रज-तस-गरुणमयी 
(सांख्यों की मूल) प्रकृति का निर्माण होता है। परंतु आगे चलन कर इस माया 
के ही दो भेद--“माया? और “अविद्या'---किये गये हैं ओर यह बतलाया गया 
है, कि जब माया के तीन गुणों में से * शुद्ध सत््वगुण का उत्कर्ष होता है तब 
उसे केवल्ल माया कहते हैं, और इस साया में प्रतिबिम्बित होनेवाले त्रह्म को 
सगुण यानी व्यक्त ईश्वर (हिरण्यगर्भ) कहते हैं; और यदि यही सत्त गुण 'अशद्ध” 
हो तो उसे “अविद्या? कहते हैं; तथा उस अविद्या में प्रतिबिम्बित ब्रह्म को “ जीव ” 
कहते हैं (पंच १. १९-१७)। इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त की दृष्टि से देखें 
तो एक ही माया के स्वरूपतः दो भेद करने पडते हैं-अथांत्‌ परबह्म से ' व्यक्त 
ईश्वर! के निमौण होने का कारण माया और “ जीव ” के निर्माण होने का कारण 
अविद्या मानना पड़ता है। परंतु गीता में इस प्रकारका भेद नहीं किया गया है। 
गीता कहती है, कि जिस माया से स्त्रये भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी सगुण रूप धारण 
करते हैं (७. २९), अथवा जिस माया के द्वारा अश्धा प्रकृति अर्थात्‌ सृष्टि की 
सारी विभूतियाँ उनसे उत्पन्न होती हैं (४. ६), उसी माया के अज्ञान से जीव मोहित 
होता है (७. ४७-३४) । ' अविद्या ! शब्द गीता में कहीं भी नहीं आया है, और 
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अताश्वतरोपनिषद्‌ में जहाँ वह शब्द आया है वहाँ उसका स्पष्टीकरण भी इस प्रकार 
किया है, कि माया के प्रपञ् को ही “ अविद्या ? कहते हैं ( श्वेता , १ )। अतएव 
-उत्तरकालीन वेदान्त-अन्थों में केवल निरूपण की सरलता के लिये, जीव और ईश्वर 
की दृष्टि से, किये गये सूचम भेद---अर्थात्‌ माया ओर अविद्या--को स्वीकार न 
कर हम “ माया, * “ अविद्या ' और “ अज्ञान ! शब्दों को समानाथक ही मानते हैं, 
ओर अब शास्त्रीय रीति से संक्षेप में इस विषय का विवेचन करते हैं, कि त्रिगु- 
णात्मक माया, अविद्या या अज्ञान और मोह का सामान्यतः तात्तिक स्वरूप 
क्‍या है, ओर उसकी सहायता से गीता तथा उपनिषदों के सिद्धान्तों की उपपत्ति 
कैसे लग सकती है। 

निर्गुण ओर सगुण शब्द देखने में छोटे हैं; परन्तु जब इसका विचार करने लगे 
“कि इन शब्दों मे किन किन बातों का समावेश होता है, तब सचमुच सारा बह्माण्ड 
दृष्टि के सामने खडा हो जाता है। जैसे, इस संसार का मूल जब वही अनादि 
परब्रह्म है, जो एक, निष्किय ओर उदासीन है, तब उसी मे मनुष्य की इंद्वियों को 
गोचर होनेवाले अनेक अकार कें व्यापार ओर गुण कैसे उत्पन्न हुए तथा इस अकार 
उसकी अखंडता भक्ञ कैसे हो गई; अथवा जो मूल में एक ही है, उसी के बहुविध 
भिन्न भिन्न पदार्थ केसे दिखाई देते है; जो परअह्म निर्विकार हे ओर जिसमे खट्टा, 
मीठा, कड़वा या गाढ-पतल्ा अथवा शीत, उष्ण आदि भेद नहीं हैं, उसी में नाना 
अकार की रुचि, न्‍्यूनाधिक गाढा-पतला-पन, या शीत और उष्ण, सुख और दुःख, 
प्रकाश ओर अंधेरा, झत्यु ओर अमरता इत्यादि अनेक अकार के इन्द्र केसे उत्पन्न 
हुए; जो परबह्म शान्त ओर निवात है उसी में नाना अकार की ध्वनि ओर शदद्‌ 
कैसे निर्माण होते हैं; जिस पर(त्रह्म से भीतर-बाहर या दूर और समीप का कोई भेद्‌ 
नहीं है उसी में आंगे या पीछे, दूर या समीप, अथवा पूर्व-पश्चिम इत्यादि दिक्कत 
या स्थलकृत भेद कैसे हो गये; जो परबह्म अविकारी, त्रिकालाबाधित, नित्य और 
अस्त है उसी के न्‍्यूताधिक कालमान से नाशवान्‌ पदार्थ केसे बने; अथवा जिसे 
कार्य-कारण-भाव का स्पश भी नहीं होता उसी परबह्म के कार्य-कारण-रूप--जैसे 
नमेही और धड़ा--क्यों दिखाई देते है; ऐसे ही ओर भी अनेक विषयों का उक् छोटे 
से दो शब्दों मे समावेश हुआ है। अथवा संक्षेप में कहा जायें तो, अब इस बात 
का विचार करना है कि एक ही में अनेकता, निहैुन्द्द में नाना अकार की इन्ह्दता, 
अद्दैत में ढ्वेत ओर निःसंग मे संग कैसे हो गया। सांख्यों ने तो उस रूगड़े से 
बचने के लिये यह हत कल्पित कर लिया है, कि निगुण ओर नित्यपरुष के साथ 
त्रिगुणात्मक यानी सगुण अक्ृति भी नित्य और स्वतंत्र है। परन्तु जगत्‌ के सूल- 
तच् को हूँढ निकालने की मनुष्य की जो स्वाभाविक ग्रवृत्ति है, उसका समाधान 
इस हूत से नहीं होता; इतना ही नहीं, किन्तु यह द्वेत युक्षिवाद के भी सामने 
उहर नहीं पाता। इसलिये अक्ृति ओर पुरुष के भी परे जा कर उपनिषत्कारों ने यह्‌ 
सिद्धान्त स्थापित किया है, कि सचिदाननद बह्म से भी श्रेष्ठ श्रेणी का “निर्गुण' त्रह्म 
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ही जगत्‌ का मूल है। परन्तु अब इसकी उपपत्ति देना चाहिये, कि निर्गुणसे सगुण कैसे 
हुआ; क्योंकि सांख्य के समान वेदांत का भी यह सिद्धान्त है, कि जो वस्तु नहीं है वह 
हो ही नहीं सकती; ओर उससे, “जो वस्तु है” उसकी कभी उत्पत्ति नहीं हो सकती। 
इस सिद्धान्त के अनुसार निगुण ( अथात्‌ जिस में गुण नहीं उस ) ब्रह्म से सगुण 
सृष्टि के पदार्थ (कि जिन में गुण हैं) उत्पन्न हो नहीं सकते | तो फिर सगुण आया 
कहाँसे ? यदि कहें कि सगुण कुछ नहीं है, तो वह अलत्यक्त दृष्टिगोचर है । और यदि: 
निर्गुण के समान सगुण को भी सत्य भाने, तो हम देखते हैं, कि इंद्विय-गोचर होनेवाले' 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस आदि सब गुणों के स्वरूप आज एक हैं तो कल्न दूसरे ही-अर्थात्‌ 
वे नित्य परिवर्तनशील होने के कारण नाशवान्‌ , विकारी ओर अशाश्वत हैं, तब तो 
(ऐसी कल्पना करके कि परमेश्वर विभाज्य है ) यही कहना होगा, कि ऐसा सगुण 
परमेश्वर भी परिवर्तनशील एवं नाशवान्‌ है। परन्तु जो विभाज्य ओर नाशवान्‌ हो कर 
सृष्टि के नियमों की पकड़ में नित्य परतंत्न रहता है, उसे परमेश्वर ही कैसे कहें ? सारांश, 
चाहे यह मानो कि इंद्विय-गोचर सारे सगरुण पदार्थ पदञ्चमहाभूतों से निर्मित हुए हैं,. 
अथवा सांख्यानुसार या आधिभौतिक दृष्टि से यह अनुमान कर लो कि सारे पदाथों 
का निर्माण एक ही अच्यक् सगुण मूल प्रकृति से हुआ है, किसी भी पक्त का स्वीकार 
करो, यह बात निर्विवाद सिद्ध है; कि जब तक नाशवान्‌ गुण इस मूल भकृति से 
भी छूट नहीं गये हैं, तब तक पद्ममहाभूतों को या अकृतिरूप इस सगुण मूल 
पदाथ को जगत्‌ का अविनाशी, स्वतंत्र ओर अम्तृत तत्त्त नहीं कह सकते । अतएव 
जिसे अकृति-वाद का स्वीकार करना है, उसे उचित है कि वह या तो यह कहना 
छोड़ दें कि परमेश्वर नित्य, स्वतंत्र और अम्छत्तरूप है, या इस बात की खोज करे, 
कि पद्ममहाभूतों के परे अथवा सगुण सूल प्रकृति के भी परे ओर कौन सा तत्त्व है। 
इसके सिवा अन्य कोई मार्ग नहीं है। जिस अकार रूगजल से प्यास नहीं बुझती, 
या बालू से तेल नहीं निकलता, उसी प्रकार ग्रत्त्यक्ष नाशवानू वस्तु से अम्ृतत्व 
की आप्ति की आशा करना भी ज्यथ है; ओर इसी लिये याज्ञवत्वय ने अपनी 
सत्री मेत्रेयी को स्पष्ट उपदेश किया है, कि चाहे जितनी संपत्ति क्यों न प्राप्त हो 
जावे, पर उससे अम्ृतत्व की आशा करना व्यर्थ है--“ असख्तत्वस्य तु नाशार्ति 
वित्तेन ” ( बुह. २. ४. २ )। अच्छा; अब यदि अद्तत्व को मिथ्या कहें, तो 
मनुष्यों की यह स्वाभाविक इच्छा देख पड़ती है, कि वे किसी राजा से मिलनेवाले 
पुरस्फार या पारितोषिक का उपभोग न केवल अपने लिये चरन्‌ अपने पृन्न-पौन्नादि 
के लिये भीा--अथोतू चिरकाल के लिये--करना चाहते हैं; अथवा यह भी देखा 
जाता है, कि चिरकाल रहनेवाली या शाश्वत कीर्ति पाने का जब अवसर आता है, 
तब मनुष्य अपने जीवन की भी परवा नहीं करता । ऋग्वेद के समान अत्यंत प्राचीन 
अन्‍्थों में सी पूते ऋषियों की यही प्राथैना है, कि “ हे इन्द्र ! तू हमें “ अजित श्रव ! 
अथौत्‌ अक्षय कीर्ति या धन दे ” (ऋ. $. ६. ७ ), अथवा “ हे सोम! तू मुझे 
चैवस्व॒त ( यम ) लोक में अमर कर दे ” ( क्न, ६, ११३. ८) । और अवाचीन 
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मय में इसी दृष्टिको स्वीकार कर के स्पेन्सर कोन्द प्रभ्धति केवल आधिभौतिक 
“परिडत भी यही कहते हैं, कि “ इस संसार में मनुष्य सात्र का नेतिक परम कर्तव्य 
चही है, कि वह किसी प्रकार के क्षणिक सुख में न फेस कर वर्तमान और भावी 
भनुष्य जाति के चिरकालिक सुख के लिये उद्योग करें। ” अपने जीवन के पश्चात्‌ 
के चिरकालिक कल्याण की अथात्‌ अम्रतत्व की यह कल्पना आई कहे से ? यदि 
कहें कि यह स्वभाव-सिद्ध है, तो मानना पड़ेगा कि इस नाशवान देह के सिचा 
ओर कोई अमत वस्तु अवश्य है। और यदि कहें कि ऐसी अमूत वस्तु कोई नहीं 
“है, तो हमें जिस मनोवृत्ति की साक्षात्‌ प्रतीति होती है, उसका अन्य कोई कारण 
भी नहीं बतलाते बन पडता ! ऐसी कठिनाई आ पड़ने पर कुछ आधिभोतिक 
परिडत यह उपदेश करते हैं, कि इन प्रश्नों का कभी समाधान-कारक उत्तर नहीं 
मिल सकता, अतएव इनका विचार न करके दृश्य सृष्टि के पदार्थों के गुणधर्म के 
परे अपने सन की दौड कभी न जाने दो | यह उपदेश है तो सरल; परंतु मनुष्य 
के मन मे तस्वज्ञान की जो स्वाभाविक लालसा होती है उसका अतिरोध कीन 
ओर किस प्रकार से कर सकता है ? ओर इस दुधेर जिज्ञासा का यदि नाश कर 
डालें तो फ़िर ज्ञान की वृद्धि हो कैसे ? जब से मनुष्यः इस घथ्वीतल पर उत्पन्न 
हुआ है, तभी से वह इस प्रश्न का विचार करता चला आया है, कि “ सारी दृश्य 
ओर नाशवान्‌ सृष्टि का मूलभूत अरूत्त तत्व क्या है, ओर वह मुझे कैसे प्राप्त 
होगा ?”” आधिभोतिक शास्त्रों की चाहे जैसी उन्नति हो, तथापि मनुष्य की अमृत- 
तत्त्व-सम्बन्धी ज्ञान की स्वभाविक प्रवृत्ति क्षी कम होने की नहीं । आ्राधिभौतिक 
शास्त्रों की चाहे जैसी वृद्धि हो, तो भी सारे आधिभौतिक रृष्टि-विज्ञान को बगल 
में दबा कर आध्यात्मिक तत््वज्ञान सदा उसके आगे ही दोड़ता रहेगा ! दो च्ार 
हजार वर्ष के पहले यही दशा थी, ओर अब पश्चिमी देशों से भी वही बात देख 
पुडती है । ओर तो क्या, मनुष्य की बुद्धि की ज्ञान-लालसा जिस दिन छटेगी 
डस दिन उसके विषय से यही कहना होगा कि “ स वे मुक्नो5थवा पशुः ” ! 
दिक्काल से अमयोदित, अम्गृत, अनादि, स्व॒तन्त्र, सम, एक, निरन्तर, सर्वव्यापी 
और निर्भुण तत्व के अस्तित्व के विषय में, अथवा उस निर्गुण तत्व से सगुणसष्टि 
की उत्पत्ति के विषय सें, जैसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों में किया गया है 
डससे अधिक सयुक्विक व्याख्यान अन्य देशों के तत्त्वज्ञों ने अब तक नहीं किया 
है । अरवीचीन जन तत्त्ववेत्ता कान्ट ने इस बात का सूचंम विचार किया है, कि 
मनुष्य को बाह्य सृष्टि की विविधता या भिन्नता का ज्ञान एकता से क्यों और कैसे 
होता है; ओर फिर उक्त उपपत्ति को ही उसने अवोचीन शास्त्र की रीति से अधिक 
स्पष्ट कर दिया है; और हेकल यद्यपि अपने विचार में कान्‍्ट से कुछ आगे बढा है, 
तथापि उसके भी सिद्धान्त वेदान्त के आगे नहीं बढ़े हैं | शोपेनहर का भी यही 
हाल है। लटिन भाषा में उपनिपदों के अनुवाद का अध्ययन उसने क्रिया था--- 
“और उसने यह यात भी लिख रखी है कि “ संसार के साहित्य के इन अत्युत्तम ? 
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अन्थों से कुछ विचार मैंने अपने अन्थों मे लिये हैं। इस छोटे से अन्थ में इन सब 
बातों का विस्तारपूर्तक निरुपण करना सम्भव नहीं, कि उक्क गम्भीर विचारों और 
डनके साधक-बाधक .,प्रमाणों में, अथवा वेदान्त के सिद्धातों और कान्‍्ट प्रभृत्ति 
पश्चिमी तखज्ञों के सिद्धान्त में समानता कितनी है ओर अन्तर कितना है| इसी 
प्रकार इस बात की भी विस्तार से चर्चा नहीं कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्त-- 
सूत्र जैसे प्राचीन अन्धों के चेदान्त सें ओर तदुत्तरकालीन अन्‍्धों के वेदान्त मे छोटे- 
मोटे भेद कोन कौन से हैं। अतएव भगवद्गीता के अध्यात्म-सिद्धान्तों की सत्यता, 
महत्त्व और उपपत्ति समरा देने के लिये जिन जिन बातों की आवश्यकता है, सिफ 
उन्हीं बातों का यहाँ दिग्दशन किया गया है; और इस चर्चा के लिये उपनिषद्‌, 
वेदान्तसूत्र ओर उसके शांकरभाष्य का आधार अधान रूप से लिया गया है। प्रकृति- 
पुरुषरूपी सांख्योक्त द्वेत के परे क्या है--इसका निर्णय करने के लिये, केवल प्रष्टा 
और दृश्य सृष्टि के द्वैत-मेद पर ही ठहर जाना उचित नहीं; किन्तु इस बात का सी 
सूच्म विचार करना चाहिये, कि द्वष्टा पुरुष को बाद्य सृष्टि का जो ज्ञान होता है 
उसका स्वरूप क्‍या है, वह ज्ञान किससे होता है, ओर किसका होता है। बाह्य रृष्टि 
के पदार्थ मनुष्य को नेत्रों से जैसे दिखाई देते हैं, बेसे तो वे पशुओं को भी दिखाई 
देते हैं। परन्तु मनुष्य मे यह विशेषता है, कि आँख, कान इत्यादि ज्ञानेन्द्रियों से उसके- 
मन पर जो संस्कार हुआ करते हैं, उनका एकीकरण करनेकी शक्कि उसमें है, और 
इसी लिये बाद्य सृष्टि के पदा्थमात्र का ज्ञान उसको हुआ करता है। पहले च्षेन्र- 
क्षेन्नज-विचार मे बतला चुके हैं, कि जिस एकीकरण-शक्कि का फल उपर्युक्न विशेषता 
है, वह शक्ति मन और बुद्धि के भी परे है--अथात्‌ वह आत्मा की शक्ति है। यह 

बात नहीं, कि किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान उक्त रीति से होता हो किन्तु सृष्टि के 
भिन्न भिन्न पदार्थों में कार्य-कारण-भाव आदि जो अनेक सम्बन्ध हैं--जिन्हे हम 
सृष्टि के नियम कहते हैं--उनका ज्ञान भी इसी अकार हुआ करता है। इसका कारए 

यह है, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न पदार्थों को दृष्टि से देखते हैं, तथापि उनका: 
कार्य-कारण-सम्बन्ध प्रतन्त दृष्टिगोचर नहीं होता; किन्तु हम अपने मानसिक 

व्यापारों से उसे निश्चित किया करते हैं। उदाहरणार्थ, जब कोई एक पदार्थ हमारे 

नेत्रों के सामने आता है तब उसका रूप ओर उसकी गति देख कर हम निश्चय करते; 

हैं, कि यह एक “ फौजी सिपाही ” है, और यही संस्कार मन में बना रहता है। 

इस के बाद ही जब कोई दूसरा पदार्थ उसी रूप और गति में दृष्टि के सामने आता 

है, तब वही मानसिक क्रिया फ़िर शुरू हो जाती है, ओर हमारी बुद्धि का निश्चय 
हो जाता है कि वह भी एक फ़ौजी सिपाही है। इस प्रकार भिन्न भिन्न ससय में 
एक के बाद दूसरे, जो अनेक संस्कार हमारे मन पर होते रहते हैं, उन्हें हम अपनी 

सरण-शक्कि से याद कर एकन्न रखते हैं; ओर जब वह पदार्थ-समूह हमारी दृष्टि के 
सामने आ जाता है, तब उन सब भिन्न भिन्न संस्कारों का ज्ञान एकता के रूप में 
होकर हम कहने लगते है, कि हमारे सामने से “ फ़ोज * जा रही है; इस सेना के 
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पीछे जानेवाले पदार्थ का रूप देख कर हम निश्चय करते हैं कि वह “राजा ? है| 
और “ फोज “-सम्बन्धी पहले संस्कार को तथा ' राजा '-सम्बन्धी इस नृतन 
संस्कार को एकत्र कर हम कहते हैं, कि यह' “राजा की सवारी जा रही है ! । 
इसलिये कहना पड़ता है कि र॒ृष्टि-ज्ञान केवल इंद्वियों से अत्यक्ष दिखाई देनेवाला 
जड़ पदार्थ नहीं है; किन्तु इंद्नियों के द्वारा मन पर होनेवाले अनेक संस्कारों या 
परिणामों का जो “ एकीकरण ? “ द्रष्टा आत्मा ” किया करता है, उसी एकीकरण 
का फल ज्ञान है | इसी लिये भगवद्गीता में भी ज्ञान का लक्षण इस प्रकार कहा 
--- अविभक्क॑ विभक्रेषु ”” अर्थात्‌ ज्ञान वही है, कि जिससे विभक्क या निराले- 
पन में अविभक्गवता या एकता का बोध हो# (गी. १८- २०) । परन्तु इस' विषय 
का यदि सूच्म विचार किया जावें कि इंद्वियों के द्वारा सन पर जो संस्कार प्रथम 
होते हैं वे किस वस्तु के है; तो जान पड़ेगा कि यद्यपि आँख, कान, नाक इत्यादि 
इंद्रियों से पदार्थ के रूप, शब्द, गन्ध आदि गुणों का ज्ञान हमे होता है, तथापि 
जिस पदार्थ में ये बाह्य गुण हैं उसके आन्तरिक स्वरूप के विषय में हमारी 
इंद्रियाँ हमें कुछ भी नहीं बतला सकतीं । हम यह देखते हैं सही, कि * गीली 
मिट्टी ” का घड़ा बनता है, परन्तु यह नहीं जान सकते कि जिसे हम ' गीली 
मिट्टी ? कहते हैं, उस पदार्थ का यथाथे तात्तिक खरूप क्‍या है। चिकंनाईं» 
गीलापन, मैला रंग या गोलाकार (रूप) इत्यादि गुण जब इंद्वियों के द्वारा मन 
को एथक्‌ एथक्‌ मालूम हो जाते हैं, तब उन संस्कारों का एकीकरण करके 'द्रष्टा' 
आत्मा कहता है, कि “ यह गीली मिट्टी है; ” और आगे इसी द्रष्ट की ( क्योंकि 
यह मानने के लिये कोई कारण नहीं, कि द्वव्य का तात्त्तिक रूप बदल गया ) 
गोल तथा पोली आकृति या रूप, दन उन आवाज ओर सूखापन इत्यादि गुण 
जब इन्द्रियों के द्वारा मन को मालूम हो जाते हैं तब आत्मा उनका एकीकरण 
करके उसे “ घड़ा ” कहता है। सारांश, सारा सेद “ रूप या आकार ' में ही होता 
रहता है; ओर जब इन्हीं गुणों के संस्कारों को, जो मन पर हुआ करते हैं, 
« द्ृष्टा ? आत्मा एकन्न कर लेता है, तब एक ही तात्तिक पदार्थ को अनेक नाम 
प्राप्त हो जाते हैं । इसका सब से सरत्न उदाहरण समुद्र और तरज्ञ का, या सोना 
और अलंकार का है। क्योंकि इन दोनों उदाहरणों में रह, गाढापन-पतलापन, 
वजन आदि गुण एक ही से रहते हैं, ओर केवल रूप (आकार ) तथा नाम यही 
दो गुण बदलते रहते हैं । इसी लिथ वेदान्त में ये सरल उदाहरण हमेशा पाये 
जाते हैं | सोना तो एक पदाथे है; परन्तु भिन्न भिन्न समय पर बदलनेवाले उसके 
आकारों के जो संस्कार इन्द्रियों के द्वारा मन पर होते हैं, उन्हें एकन्र करके 
: द्रष्ट ! उस सोने को ही, कि जो तात्तविक दृष्टि से एक ही मूल्ल पदाथे है, कभी' 
€ कड़ा, ! कभी “ऑँगूठी ” या कभी “ पेंचलड़ी, ! “ पहुँची ” ओर “ क्जन ? इत्यादि 
* ((/ “४ [त0ए0086 48 ग 78: 970070७0१ 9च ४06 8ए7फि058 06 फ्र8॥ 
8 ग्राथातिद ? हृश्य8 009४४ ० 7६४6 77९६8080, 9, 64, ॥(६5% 
पा 678 एका88007॥, 2706 700, 
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भिन्न भिन्न-नास दिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर पदार्थों को जो इस 
अकार नाम दिये जाते हैं उन नामो को, तथा पदार्थों की जिन भिन्न भिन्न आकृ- 
तियों के कारण वे नास बदलते रहते हैं उन आक्ृतियों को, उपनिषदों सें 
£ नामरूप * कहते हैं ओर इन्हीं में अन्य सब गुणों का भी समावेश कर दिया 
जाता है (छां. ३ और ४; बृ. १. ४७. ७. ) | और इस प्रकार समावेश होना 
डीक भी है; क्‍योंकि कोईं भी गुण लीजिये, उसका कुछ न कुछ नाम था रूप 
अवश्य होगा । यद्यपि इन नाम-रूपों में प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहें, तथापि 
कहना पडता है कि इन नाम-रूपों के मूल मे आधारभूत कोई तत्त्व या हष्य है, 
जो इन नाम-रूपो से मिन्न है पर कभी बदलता नहीं-जिस कार पानो पर तरद्ेः 
होती हैं उसी प्रकार ये सब नाम-रूप किसी एक ही मूलद्धव्य पर तरह्ढों के 
समान हैं । यह सच है, कि हमारी इन्द्रियाँ नाम-रूप के अतिरिक्त ओर कुछ भी 
पहचान नहीं सकतीं, अतएवं इन इन्द्रियों को उस मूलद्वव्य का ज्ञान होना 
सम्भव नहीं, कि जो नाम-रूप से भिन्न हो परन्तु उसका आधारभूत है । परन्तु 
सारे संसारका का आधारभूत यह तत्व भले ही अच्यक्न हो अथोत्‌ इन्द्रियो से 
न जाना जा सकें, तथापि हमको अपनी बुद्धि से यही निश्वित अनुमान करना 
पड़ता है, कि वह सत्‌ है-अथोत्‌ वह सचमुच सवे काल सब नाम रूपों के मूल 
में तथा नाम-रूपों में भी निवास करता है, ओर उसका कभी नाश नहीं होता । 
क्योंकि यदि इन्द्रिययोचर नाम-रूपों के अतिरिक्त मूलतत्त्व को कुछ माने ही नहीं, 
तो फ़िर 'कडा,” “ कद्गन ” आदि भिन्न भिन्न पदाथे हो जावेगे; एवं इस ससय हमसे 
जो यह ज्ञान हुआ करता है कि “ वे सब एक ही धातु के, सोने के, बने हैं” उस 
ज्ञान के लिये कुछ भी आधार नहीं रह जावेगा। ऐसी अवस्था में केवल इतना ही 
कहते बनेगा, कि यह ' कड़ा ? है, यह “ कड्गन ' है; यह कदापि न कह सकेगे कि 
कड़ा सोने का है ओर कब्नन भी सोने का है । अतएव न्‍्यायत. यह सिद्ध होता है, 
कि “कड़ा सोने का है,” “ कद्नन सोने का है, इत्यादि वाक्यों मे “है! शब्द से जिस 
सोने के साथ नामरूपात्मक ' कडे ” ओर “कड्गन ” का सम्बन्ध जोडा गया है, 
वह सोना केवल शशश“्यज्ञवत्‌ असावरूप नहीं है, किन्तु वह उस द्वव्यांश का ही 
बोधक है कि जो सारे आभूषणों का आधार है। इसी न्याय का उपयोग सृष्टि के 
सारे पदार्थों में करे तो सिद्धान्त यह निकलता है कि पत्थर, मिद्दी, चॉदी; लोहा, 
लकड़ी इत्यादि अनेक नाम-रूपात्मक पदाथ, जो नजर आते हैं वे, सब, किसी 
णुक ही द्रव्य पर भिन्न भिन्न नामरूपों का सुलस्मा या गिलट कर उत्पन्न हुए हैं; 
अर्थात्‌ सारा भेद केवल नामरूपो का है, मूलद्भव्य का नहीं। भिन्न भिन्न नाम-रूपों 
की जड़ में एक ही द्रव्य नित्य निवास करता है । “ सब पदार्थों से इस प्रकार से 
नित्य रूप से संदेव रहना?-संस्क्ृत मे “ सत्तासामान्यत्व ” कहलाता है। 
चेदान्तशाखर के उक्त सिद्धान्त को ही कान्‍्ट आदि अवोचीन पश्चिमी तत्त्व- 
ज्ञानियों ने भी खीकार किया है। नाम-रूपात्मक जगत्‌ की जड़ में नामरूपों से 
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भिन्न, जो कुछ अदृश्य नित्य द्वव्य है उसे कान्‍्ट ने अपने अन्थ में “वस्तुतत्तत” कहा 
है, और नेन्न आदि इंद्वियों को गोचर होनेवाले नाम-रूपों को “बाहरी दृश्य” कहा 
+। परन्तु वेदान्तशास्र में, नित्य बदलनेवाले नाम-रूपात्मक दृश्य जगत्‌ को 
* मिथ्या ? या “ नाशवान * ओर सूलद्वव्य को “ सत्य ! या “अम्रत ” कहते हब 
सामान्य लोग सत्य की व्याख्या यों करते हैं, कि “चच्॒वें सत्य” अर्थात्‌ जो आँखों 
से देख पड़े वही सत्य है; ओर व्यवहार में मी देखते हैं, कि किसी ने खम्त में लाख 
रुपया पा लिया अथवा लाख रुपया मिलने की बात कान से सुन ली, तो इस स्वप्न 
की बात में ओर सचमुच लाख रुपये की रक़म के मिल जाने में बड़ा भारी अन्तर 
रहता है। इस कारण एक दूसरे से सुनी हुई और आँखों से प्रत्यक्ष देखी हुई--इन 
दोनों बातों में किल पर अधिक विश्वास करें ? आँखों पर या कानों पर ? इसी दुविधा 
को मेटने के लिये बृहदारणयक उपनिषद्‌ (५. १४. ४) में यह  च्चुवें सत्यं ! वाक्य 
आया है। किन्तु जिस शास्त्र में रुपये खोटे होने का निश्रय “ रुपये ' की गोलमोल 
सूरत और उसके प्रचलित नाम से करना है, वहाँ सत्य की इस सापेक्ष व्याख़्या 
का क्या उपयोग होगा? हम व्यवहार में देखते हैं कि यदि किसी की बात-चीत 
का ठिकाना नहीं है और यदि वह घर्टे-घण्टे में श्रपनी बात बदलने लगें, तो लोग 
उसे झूठा कहते हैं । फ़िर इसी न्याय से “ रुपये ” के नाम-रूप को ( भीतरी द्वव्य 
को नहीं ) खोद्य अथवा झूठ कहने मे क्या हानि है? क्योंकि रुपये का जो नाम-रूप 
आज इस धड़ी है, उसे दूर करके, उसके बदले ' करधनी ! या “ कटोरे ” का नाम- 
“रूप उसे दूसरे ही दिन दिया जा सकता है; अथोत्‌ हम अपनी आँखों से देखते 
है, कि यह नाम-रूप हमेशा बदलता रहता है,--इनमें नित्यता कहाँ है? अब 
यदि कहें कि जो आँखों से देख पड़ता है उसके सिवा अन्य कुछ सत्य नहीं है, 
सो एकीकरण की जिस मानसिक क्रिया में सुष्टि-ज्ञान होता है, वह भी तो 
आँखों से नहीं देख पड़ती-अतएव उसे भी कूड-कहना पडेगा; इस कारण हमें 
जो कुछ ज्ञान होता है, उसे भी असत्य--ूठ--कहना पड़ेगा । इन पर, ओर 
'ऐसी ही दूसरी कठिनाइयों पर ध्यान दे कर “ चचुवे सत्यं ” जैसे सत्य के 
खोकिक और सापेक्ष लक्षण को ठीक नहीं माना है; किन्तु सर्वोपनिषद्‌ में सत्य 
की यही व्याख्या की है, कि सत्य वही है जिसका अन्य बातों के नाश हो जाने 
'पर भी कभी नाश नहीं होता । ओर इसी प्रकार महाभारत मे भी सत्य का 
यही लक्षण बतलाया गया हे--- 





_* कान्‍्ट ने अपने (/४४४(७८ ९ 7४ 86800 नामक अ्न्‍्थ में यह 
पविचार किया है। नाम-रूपात्मक संसार की जड में जो द्रव्य है, उसे उसने “ डिंग आन 
परक्षेश ” ( [)08 &॥ 80॥-7"४8 ॥7 708०] ) कहा है, ओर हमने उसी का 
आबान्तर “ वस्तुतत्त्व ” किया है। नाम-रुपों के बाहरी दृश्य को कान्ट ने * एरशायलुंग ” 
( 25४7 ४20 4 5 क ) कहा है। कान्‍्ट कहता है, कि वस्तृतत्त्व ! 
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सत्य नामा5व्यय नित्यमविकारि तथैव च। & 

अर्थात्‌ “सत्य वही है कि जो अव्यय है अर्थात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता, जो' 
नित्य है अथोव्‌ सदा-सर्वदा बना रहता है, और अविकारि है अर्थात्‌ जिसका स्वरूप” 
कभी बदलता नहीं ” (मसा. शां. १६२. १० )। अभी कुछ ओर थोड़ी देर में कुछ 
करनेवाले मलुष्य को क्ूठा कहने का कारण यही है, कि वह अपनी बात पर स्थिर 
नहीं रहता-इधर उधर डृगमगता रहता है। सत्य के इस निरपेक्ष लक्षण को स्वीकार 
कर लेने पर कहना पडता है, कि आँखों से देख पड़नेवाला, पर हर घड़ी में बदुलने- 
वाला नाम-रूप मिथ्या है; उस नाम-रूप से ढका हुआ ओर उसी के मूल में सदेच 
एक ही सा स्थित रहनेवाला अमृत वस्तुतत्व ही--वह आँखों से भले ही न देख 
पड़े-ठीक ठीक सत्य है। भगवद्दीता में बह्म का वर्णन इसी नीति से किया गया है 
* यः स॒ सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ? (गी. ८ २०; १३. २७ )-अक्षर बहा: 
वही है, कि जो सब पदार्थ अथात्‌ सभी पदार्थों के नाम-रूपात्समक शरीर न रहने पर 
भी, नष्ट नहीं होता । महाभारत में नारायणीय अथवा भागवत धर्म के निरूपण में 
यही छोक पाठभेद से फ़िर “ यः स सर्वेषु भूतेशु ” के स्थान में * भूतग्रामशरीरेषु 
हो कर आया है. (सभा. शां. ३३६. २३) । ऐसे ही गीता के दूसरे अध्याय के 
सोलहवें ओर सतन्नहवे छोकों का तात्पय भी यही है। वेदान्त में जब आभूषण को 
« मिथ्या ! और सुवर्ण को “ सत्य ” कहते हैं, तब उसका यहं मतलब नहीं है, कि 
वह जेवर निरुपयोगी या बिलकुल खोटा है, अर्थात्‌ आँखों से दिखाई नहीं पड़ता, 
या मिद्दी पर पत्नी चिपका कर बनाया गया है-अथात्‌ वह असखित्व में है ही नहीं। 

यहाँ 'सिथ्या? शब्द का अयोग पदार्थ के रज्ञ, रूप आदि गुणों के लिये ओर आकृति 
के लिये अथोत्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया हे, भीतरी द्वव्य से उस का अयोजन; 
नहीं है। स्मरण रहे कि तात्तिक द्वव्य तो संदेव ' सत्य” है। वेदान्ती यही देखता 

है, कि पदार्थमात्र के नाम-रूपात्मक आच्छादन के नीचे मूल कौन सा तत्व है, 
और तत्त्वज्ञान का सच्चा विषय है भी यही। व्यवहार में यह अत्यक्ष देखा जाता है,. 
कि गहना.गढवाने में चाहे जितना मेहनताना देना पड़ा हो, पर आपत्ति के समय: 
जब उसे बेचने के लिये शराफ़ की दूकान पर ले जाते हैं तब वह साफ़ साफ़ कह 

देता है, कि “ में नहीं जानना चाहता कि गहना गढवाने मे तोले पीछे क्‍या उज़रत 

देनी पड़ी है; यदि सोने के चलत्‌ भाव में बेचना चाहो, तो हम ले लेंगे ” | वेदान्त, 

की परिभाषा भे इसी विचार को इस ढेँग से व्यक्व करेंगे--शराफ़ को गहना मिथ्या 

और उसका सोना भर सत्य देख पड़ता है। इसी प्रकार यदि किसी नये मकान को 

बेचे तो उसकी सुन्दर बनावट ( रूप ), ओर गुआइश की जगह (आकृति )- 

# झीन ने 7९9) ( सत्‌ या सत्य ) की व्याख्या बतछाते समय “ '॥808ए९7 

घागज़वंगहु 78 #४०, 75 78 ४॥०//९/०९॥ ? कहा है ( %:०/690॥॥#06 

70 5४०5, $ 25 ). ग्रीन की यह व्याख्या ओर महाभारत को उत्त व्याख्या 
दोनों तत्त्वत* एक ही हैं । 
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शी की 


बनाने में जो खर्च लगा होगा उसकी ओर खरीदुदार जरा भी ध्यान नहीं देता; वह 
कहता है, कि ईंट-चुना, लकड़ी-पत्थर और मज़दूरी की लागत में यदि बेचना चाहो 
तो बेच डालो । इन दृष्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन को पाठक भली भौति 
समझ जावेंगे, कि नाम-रूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है और त्रह्म सत्य है। “ दृश्य जगत्‌ 
मिथ्या है? इसका अर्थ यह नहीं कि वह आँखों से देख ही नहीं पढ़ता; किन्तु 
इसका ढीक ठीक अर्थ यही है, कि वह आँखों से तो देख पडता है पर एक ही द्वव्य 
के नाम-रूप भेद के कारण जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थलकृत अव्यथा कालकृत दृश्य 
हैं, वे नाशवान्‌ हैं ओर इसी से सिथ्या हैं, इन सब नाम-रूपात्मक दृश्यों के 
आच्छादन में छिपा हुआ सदैव वर्तमान जो अविनाशी और अविकारी द्रव्य है, 
वही नित्य और सत्य है। सराफ़ को कडे-कज्गन, गुझ्ल भ्ोर अ्रेंगूठियों खोदी जैंचती 
हैं, उसे सिर्फ उनका सोना खरा जेंचता है, परंतु सृष्टि के सुनार के कारखाने में मूल 
में ऐसा एक द्वव्य है कि जिसके भिन्न-भिन्न नाम-रूप दे कर सोना-चेंदी, लोहा- 
पत्थर, लकड़ी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढवाये जाते हैं। इसलिये शराफ़ की 
अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढ कर सोना-चोंदी या पत्थर प्रभ्टति नाम-रूपों को 
ज्ञेबर के ही समान मिथ्या समर कर सिद्धान्त करता है, कि इन सव पदार्थों के मूल 
में जो द्वव्य अथोत्‌ 'वस्तुतत्त्' मोजूद है वही सच्चा अर्थात्‌ श्रविकारी सत्य है। इस 
वस्तुतत्त में नाम-रूप आदि कोई भी गुण नहीं हैं, इस कारण इसे नेत्र आदि 
इंद्वियों कभी भी नहीं जान सकतीं । परन्तु आँखों से न देख पड़ने, नाक से न झूँघे 
जाने अथवा हाथ से टटोले न जाने पर भी बुद्धि से निश्चयपू्क अनुमान किया जाता 
है, कि अव्यक़ रूप से वह होगा अवश्य ही; न केवल इतना ही, वल्कि यह भी 
निश्चय करना पड़ता हैं, कि इस जगत्‌ मे कभी भी न बदलनेवाला “ जो कुछ ! है, 
वह यही सत्य वस्तुतत्त्व है। जगत्‌ का मूल सत्य इसी को कहते हैं | परंतु जो 
नासमरूविंदेशी ओर कुछ स्वदेशी परिडतंसन्य भी सत्य और मिथ्या शब्दों के वेदांत- 
शाखत्रवाले पारिभाषिक अथे को न तो सोचते-समभते हैं, ओर न यह देखने का ही 
कष्ट उठाते हैं कि सत्य शब्द का जो अर्थ हमें सूकता है, उसकी अपेत्ता इसका अर्थ 
कुछ और भी हो सकेगा या नहीं-वे यह कह कर अद्वित वेदान्त का उपहास किया 
करते हैं, कि “हमें जो जगत्‌ आँखों से प्रत्यक्ष देख पडता है, इसे भी वेदान्ती लोग 
भिथ्या कहते हैं, भला यह कोई बात है! ” परंतु यास्फ के शब्दों में कह सकते है, 
कि यदि अन्धे को खम्भा नहीं समझता, तो इसका दोपी कुछ खम्भा नहीं है ! छांदोग्य 
(६. 3; और ७. १ ), इहृदारण्यक (१. ६. ३ ), मुण्डक (३. २. ८.) और मश्न 
(६. ९.) आदि उपनिषदों में वारम्बार बतलाया गया है, कि नित्य बदलते रहनेवाले 
अथात्‌ नाशवान्‌ नाम-रूप सत्य नहीं हैं; जिसे सत्य अर्थात्‌ नित्य स्थिर तत्त्व 
देखना हो, उसे अपनी दृष्टि को इन नाम-रूपों से बहुत आगे पहुँचाना चाहिये | 
इसी नाम-रूप को कठ ( २. & ) ओर मुण्डूक ( १. २. £ ) आदि उपनिषदों, 
में * अविद्या ” तथा ग्रेताश्रतर उपनिपद्‌ (४. १० ) में “ माया ? कहा है। 


7२२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
की हवन क नर अमर लत कली डक मन बलि न मत लक हा, 
अगवद्दीता में * माया, ' “मोह ! और “अज्ञान' शब्दों से वही अर्थ विवक्षित है। 
“जगव्‌ के आरस्भ में कुछ था, वह बिना नाम-रूप का था-अथौत्‌ नि्गुण और 
अव्यक़ था; फ्विर आगे चल कर नाम-रूप मिल जाने से वही व्यक्त और सगुण बन 
जाता है (ब १. ४. ७; छा. ६ १. २. ३)। अतएव विकारवान्‌ अथवा नाशवान्‌ 
नाम-रूप को ही “ साया ? नाम दे कर कहते हैं, कि यह सगुण अथवा दृश्य-सृष्टि 
खुक मूलद्वब्य अथौत्‌ ईश्वर की माया का खेल या लीला है । अब इस दृष्टि से देख 
तो सांख्यों की प्रकृति अव्यक्न भली बनी रहें, पर वह सच्तत-रज-तमगुणमयी है, 
अतः नाम-रूप से युक्न माया ही है। इस अक्ृति से विश्व की जो उत्पत्ति या फैलाव 
होता है ( जिसका वर्णन आठवें प्रकरण में किया है ), वह भी तो उस साया का 
सग्गुण नाम-रूपात्मक विकार है। क्योंकि कोई भी गुण हो, वह इंद्वियों को गोचर 
होनेवाला ओर इसी से नाम-रूपात्मक ही रहेगा। सोरे आधिमैतिक शास्र भी इसी 
-अकार साया के वर्ग में आ जाते हैं। इतिहास, भूगभशासतर, विद्युतशास्र, रसायनशास्तर, 
यदार्थविज्ञान आदि कोई भी शासत्र लीजिये, उसमें सब नाम-रूप का ही तो विवे- 
चन रहता है---अथौत्‌ यही वर्णन होता है, कि किसी पदार्थ का एक नास-रूप 
चला जा कर उसे दूसरा नाम-रूप कैसे मिलता है। उदाहरणाथ, नाम-रूप के भेद 
का ही विचार इस शास्त्र में इस अकार रहता है;-जैसे पानी जिसका नाम है, उसको 
भाफ नास कब ओर केसे मिलता है, अथवा काले-कलूंट तारकोल से लाल-हरे, 
नीले-पीले रँगने के रज्न ( रूप ) क्योंकर बनते हैं इत्यादि । अतएव नाम-रूप मे 
ही उलके हुए इन शास्त्रों के अभ्यास से उस सत्य वस्तु का बोध नहीं हो सकता, 
पके जो नाम-रूप से परे है। अगट है, कि जिसे सच्चे बरह्मस्वरूप का पता लगाना हो, 
“डसको अपनी दृष्टि इन सब आधिमोतिक अथोत्‌ नाम-रूपात्मक शास्रों से परे पहुँ- 
चानी चाहिये। और यही अर्थ छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ सें सातवें अध्याय के आरंभ की 
कथा में व्यक्न किया गया है। कथा का आरंभ इस अकार हैः-नारद ऋषि सनत्कुमार 
अथोौत्‌ स्कन्द के यहाँ जा कर कहने लगे, कि 'झुझे आत्मज्ञान बतलाओ,? तब सन- 
त्कुमार बोले कि “ पहले बतलाओ, तुमने क्या सीखा है, फ़िर में बतलाता हूँ ?। 
इस पर नारद ने कहा कि “ मैने इतिहास-सुराणरूपी पॉचवें वेद सहित ऋग्वेद 
-अन्ृति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तकशाखस्र, कालशाख, नीतिशाख, सभी चेदाज, 
धमंेशासत्र, भूतविद्या, च्षेत्रविद्या, नक्षत्नविद्या ओर सर्पदेवजनत्रिय्ा प्रर्कति सब कुछ 
पढा है, परंतु जब इससे आत्मज्ञान नहीं हुआ, तब अब तुम्हारे यहां आया हूँ।”? 
इसको सनत्कुमार ने यह उत्तर दिया, कि ' तूने जो कुछ सीखा है, वह तो सारा 
“नाम-रूपात्मक है; सच्चा अह्म इस नामत्रह्म से बहुत आगे है,” और फिर नारद 
को क्रमशः इस प्रकार पहचान करा दी, कि इस नाम-रूप से अर्थात्‌ सांख्यों की 
अव्यक् प्रकृति से अथवा वाणी, आशा, संकल्प, मन, बुद्धि ( ज्ञान ) और प्राण 
चे भी परे एवं इनसे बढ-चढ कर जो है वही परमात्मरूपी अम्रततत्त्व है। 
यहाँ तक जो विवेचन किया गया उसका तात्पर्य यह है, कि यद्यपि मनुष्य की 
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इन्द्रियों को नाम-रूप के अतिरिक्त और किसी का भी अत्यक्ष ज्ञान नहीं होता है, 
तो भी इस अनित्य नाम-रूप के आच्छादन से ढेंका हुआ लेकिन आँखों से न देख” 
पढनेवाला अर्थांव्‌ कुछ न कुछ अव्यक़ नित्य द्वव्य रहना ही चाहिये; ओर इसी” 
कारण सारी सृष्टि का ज्ञान हमें एकता से होता रहता है। जो कुछ ज्ञान होता है, 
सो आत्मा को ही होता है, इसलिये आत्मा ही ज्ञाता यानी जाननेवाला हुआ | 
ओर इस ज्ञाता को नाम-रूपात्मक स॒ष्टि का ही ज्ञान होता है; अतः नाम-रूपात्मक 
बाह्य सृष्टि ज्ञान हुई (मभा. शां.३०६. ४०) ओर इस नाम-रूपात्मक सृष्टि के मूल 
मे जो कुछ वस्तुतत्त है, वही शेय हे। इसी वर्गीकरण को मान कर भगवद्दीता ने 
ज्ञाता को क्षेत्रश्ञ आत्मा ओर ज्ञेय को इन्द्रियातात नित्य परत्रह्म कहा है (गी. १३.११- 
१७ ); ओर फ़िर झागे ज्ञान के तीन भेद करके कहा है, कि मिन्नता या नानात्व 
से जो सुश्ज्ञान होता है वह राजस है, तथा इस नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप 
से होता है वह सात्विक ज्ञान है (गी. १८. २०, २१)। इस पर कुछ लोग कहते 
कि इस प्रकार ज्ञाता, ज्ञान, ओर ज्ञेय का तिहरा भेद्‌ करना ठीक नहीं है; एवं 
यह मानने के लिये हमारे पास कुछ भी प्रमाण नहीं है, कि हमें जो कुछ ज्ञान 
होता है, उसकी अपेक्षा जगत्‌ में ओर भी कुछ है । गाय, धोड़े अस्ठति जो बाह्य 
वस्तुएँ हमें देख पड़ती हैं, वह तो ज्ञान ही है, जो कि हमें होता है ओर यद्यपि 
यह ज्ञान सल है तो भी यह बतलाने के लिये, कि वह ज्ञान है काहे का, हमारे 
पास ज्ञान को छोड़ ओर कोई मार्ग ही नहीं रह-जाता; अतएवं यह नहीं कहा 
जा सकता कि इस ज्ञान के अतिरिक्न बाह्य पदार्थ के नाते कुछ स्वतन्त्र वस्तुएँ है 
अथवा इन बाह्य वस्तुओं के सूल में ओर कोई स्वतन्त्र तत्त्व है। क्योंकि जब ज्ञाता 
ही न रहा, तब जगत्‌ कहाँ से रहे ? इस .दृष्टि से विचार करने पर उक्क तिहरे बर्गी- 
करण में अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान ओर ज्ञेय मे--शैय नहीं रह पाता; ज्ञाता और उसको 
होनेवाल्ा ज्ञान, यही दो बच जाते हैं; ओर इसी युक्नि को और ज़रा सा 
आगे ले चलें तो “ज्ञाता' था ९ द्वष्टा ? भी तो एक पकार का ज्ञान ही है, इसलिये 
अन्त से ज्ञान के सिवा दूसरी वस्तु ही नहीं रहती । इसी को “ विज्ञान-बाद 
कहते हैं, ओर योगाचार पन्थ के बोद्धों ने इसे ही असाण भाना है । इस पन्‍्थ के 
विद्वानों ने अतिपादन किया है, कि ज्ञाता के ज्ञान के अतिरिक्त इस जगत में और 
कुछ भी स्वतंत्र नहीं है; ओर तो क्या दुनिया ही नहीं है; जो कुछ है मजुष्य का 
ज्ञान ही ज्ञान है। अंग्रेज़ अ्रन्थकारों में भी ह्यूम जैसे परिडत इस ढँग के मत के 
पुरस्क्ता हैं। परन्तु वेदान्तिओं को यह मत मान्य नहीं हैं। वेदान्तसूत्रो 
(२. २. २८-३२) में आचाये बादरायण ने ओर इन्हीं सूत्रों के भाष्य में श्रीमच्छ- 
छुराचार्य ने इस मत का खण्डन किया है। यह कुछ झूठ नहीं कि मनुष्य के मन 
पर जो संस्कार होते हैं, अन्त में वे ही उसे विदित रहते है और इसी को हम 
ज्ञान कहते हैं। परन्तु अब अश्न होता है, कि यदि इस ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ - 
दे ही नहीं, तो * ग्राय “सम्बन्धी ज्ञान जुदा है, “ घोडा “सम्बन्धी ज्ञान जुदाहै- 
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और '"मैं-विषयक ज्ञान जुदा है--इस प्रकार ज्ञान-ज्ञान में ही जो मिन्नता हमारी 
बुद्धि को जैंचती है, उसका कारण क्या है? माना कि, ज्ञान होने की मानसिक 
क्रिया सर्वत्र एक ही है, परन्तु यदि कहा जायें कि इसके सिवा और कुछ है ही 
नहीं, तो गाय, घोडा इत्यादि भिन्न-भिन्न भेद आ कहाँ से गये ? यदि कोई कहे 
कि स्‍्वप्त की सृष्टि के समान मन आप ही अपनी सर्ज़ी से ज्ञान के ये भेद बनाया 
करता है, तो स्व॒म्म की सृष्टि से एथक्‌ जाग्रत अवस्था के ज्ञान में जो एक अकार का 
ठीक ठीक लिलसिला मिलता है, इसका कारण बतलाते नहीं बनता (वेसू. शांभा 
२. २. २६; ३. २. ४ ), | अच्छा, यदि कहे कि ज्ञान को छोड़ दूसरी कोई भी वस्तु 
नहीं है, और 'द्ृष्ट' का मन ही सारे भिन्न-भिन्न पदार्थों को निर्मित करता है, 
प्तो अत्येक द्रष्टा को 'अहंपूर्वक' यह सारा ज्ञान होना चाहिये, कि 'मेरा मन यानी 
मैं ही खम्भा हूँ” अथवा “मैं ही गाय हूँ ' । परन्तु ऐसा होता कहाँ है? इसी 
से शड्टराचाय ने सिद्धान्त किया है, कि जब सभी को यह पतीति होती है, कि मै 
अलग हूँ ओर मुझ से खम्भा ओर गाय ग्रश्ति पदार्थ भी अलग-अलग हैं, तब 
द्वष्ट के मन में समूचा ज्ञान होने के लिये इस आधारभूत बाह्य सृष्टि मे कुछ न 
कुछ स्वतन्त्र वस्तुएँ अवश्य होनी चाहिये ( वेसू. शांभा, २. २. २८)। कान्ट का 
मत भी इसी प्रकार का है; उसने स्पष्ट कह दिया है, कि सष्टि का ज्ञान होने के लिये 
यद्यपि मनुष्य की बुद्धि का एकीकरण आवश्यक है, तथापि बुद्धि इस ज्ञान को सवेथा 
अपनी ही गॉठ से, अथात्‌ निराधार या बिलकुल नया नहीं उत्पन्न कर देती; उसे 
सृष्टि की बाह्य वस्तुओं की संदव अपेक्षा रहती है। यहाँ कोई अश्न करे कि, “ क्योंजी 
शद्टराचाय एक बार बाह्य सृष्टि को मिथ्या कहते हैं ओर फिर दूसरी बार बोद्धों का 
खण्डन करने में उसी बाद्य स्टष्टि के अस्तित्व को “द्वष्टा' के अस्तित्व के समान ही 
सत्य अतिपादन करते हैं| इन बे-मेल बातों का मिलान होगा कैसे ? ”? पर इस अश्न 
का उत्तर पहले ही बतला चुके हैं। आचाये जब बाह्य सृष्ठि को मिथ्या या असत्य 
कहते हैँ तब उसका इतना ही अथ समझना चाहिये, कि बाह्य सृष्टि का दृश्य 
नाम-रूप असत्य अथीत्‌ विनाशवान्‌ है । नाम-रूपात्मक बाह्य दृश्य सिथ्या बना रहे; 
पर उससे इस सिद्धात्त में रत्ती भर भी आंच नहीं लगती कि उस बाझ्य सृष्टि के 
मूल में कुछ न कुछ इंद्रियातीत सत्य वस्तु है। क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ विचार भें जिस प्रकार 
यह सिद्धान्त किया है, कि देहेंद्रिय आदि विनाशवान्‌ नाम-रूपों के मूल में कोई 
नित्य आत्मतत्व है; उसी प्रकार कहना पडता है, कि नाम-रूपात्मक बाह्य सृष्टि के 
मूल में भी कुछ न कुछ नित्य आत्मतत््व है । अतएव वेदांतशाख ने निश्चय किया 
है, कि देहेन्द्रियों ओर बाह्य सृष्टि के निशिदिन बदलनेवाले अथोत्‌ मिथ्या दृश्यो के 
मूल में, दोनों ही ओर कोई नित्य अर्थात्‌ सत्य द्वव्य छिपा हुआ है । इसके आगे 
अब प्रश्न होता है, कि दोनो ओर जो ये नित्य तत्त्व हैं, वे अलग अलग हैं या एकरूपी 
“है १ परंतु इसका विचार फिर करेंगे। इस मत पर मौके-बेमोके इसकी अवीची- 
'जता के सम्बन्ध में जो आक्षेप हुआ करता है, उसी का थोडासा विचार करते हैं । 
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कुछ लोग कहते हैं कि, बोद्धों का विज्ञान-वाद यदि वेदान्त-शाखत्र को सम्मत 
नहीं है, तो श्रीशंकराचार्य के माया-वाद का भी तो प्राचीन उपनिषदों में वर्णन नहीं 
है; इसलिये उसे भी वेदाल्तशासत्र का मूल भाग नहीं सान सकते। श्रीशंकराचार्य का 
मत, कि जिसे माया-वाद कहते है, यह है कि बाह्यसष्टि का आँखों से देख पड़ने- 
वाला नाम-रूपात्मक स्वरूप मिथ्या है; उसके मूल मे जो अव्यय और नित्य द्रव्य 
'है वही सत्य है। परन्तु उपनिषदों का मन लगा कर अध्ययन करने से कोई भी सहज 
ही जान जावेगा कि यह आक्षेप निराधार है। यह पहले ही बतल्ा चुके है, कि 
£ सत्य ! शब्द का उपयोग साधारण व्यवहार में आँखों से प्रत्यक्ष देख पड़नेवाली 
स्तु के लिये किया जाता है । अतः ' सत्य ? शब्द के इसी प्रचलित श्रथ॑ को ले 
कर उपनिषदों में कुछ स्थानों पर ओखों से देख पड़नेवाले नाम-रूपात्मक बाह्य 
पदार्थों को ' सत्य, ” ओर इन नास-रूपोंले आच्छादित द्वब्य को “अमृत! नाम 
दिया गया है। उठाहरण लीजिये. ब्ृहदारण्यकू उपनिपद्‌ (१. ६. ३) मे “ तदे- 
तदुसूतं सत्येन चछुन्न ?-वह अम्रत सत्य से आच्छादित है-कह कर फिर अमृत 
और सत्य शब्दों की यह व्याख्या की है कि “प्राणो वा अस्त नामरूपे सत्य ताभ्या- 
मर्य पच्छुन्न:” अर्थात्‌ श्राण अस्त है ओर नाम-रूप सत्य है; एवं इस नाम-रूप 
सत्य से प्राण ढेंका हुआ है । यहां प्राण का अर्थ आण-स्वरूपी परत्रह्म है। इससे 
अगर है, कि आंगे के उपनिपदों से जिसे ' मिथ्या ” और “ सत्य ? कहा है, पहले 
उसी के नाम क्रम से 'सत्य' ओर “अखृत' थे । अनेक स्थानों पर इसी अमृत को 
+ सत्यस्य सत्य '-आँखों से देख पडनेवाले सत्य के भीतर का अन्तिम सत्य 
( बू. २. ३. ६ )--कहा है । किन्तु उक्त आक्षेप इतने ही से सिद्ध नहीं हो जाता, 
कि उपनिपदों में कुछ स्थानों पर आँखो से देख पड़नेवाली सृष्टि को ही सत्य कहा 
है। क्योंकि बृहदारण्यक मे ही अन्त में यह सिद्धान्त किया है, कि आत्मरूप पर- 
त्रह्म को छोड़ और सब “ आर्तम्‌? अथौत विनाशवानू है (ब्र.३.७.२३)। जब पहले 
पहल जगत्‌ के मूलतत्व की खोज होने लगी, तब शोधक लोग आखो से देख 
अड़नेवाले जगत्‌ को पहले से ही सत्य मान कर हूँढने लगे, कि उसके पेट से और 
कौन सा सूचम सत्य छिपा हुआ है। किन्तु फ़िर ज्ञात हुआ कि जिस दृश्य सृष्टि के 
रूप को हम सल्य भानते हैं वह तो असल में विनाशवान्‌ है, और उसके भीतर कोई 
अविनाशी या अस्त तत्त्व मौजूद है। दोनों के बीच के इस भेद को जैसे जैसे अधिक 
व्यक्त करने की आवश्यकता होने लगी, वैसे बैसे * सत्य ” और “ अस्त ? शब्दों 
के स्थान में अविद्या” और “विद्या”, एवं अन्त में 'माया और सत्य” अथवा “ सिथ्या 
ओर सत्य ' इन पारिभाषिक शब्दों का प्रचार होता गया। क्योंकि 'सत्य! शब्द का 
धात्वथे 'सदैव रहनेवाला” है, इस कारण नित्य बदलनेवाले और नाशवान्‌ नाम- 
रूप को सत्य कहना उत्तरोत्तर और भी अज्लुचित जैंचने लगा । परन्तु इस रीति से 
४ साया अथवा सिध्या ? शब्दों का अचार पीछे सले ही हुआ हो; ,तो सी ये 
विचार बहुत पुराने ज़माने से चले आ रहे हैं, कि जग्रत्‌ की वस्तुओं का वह इश्य, 


२२४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 

जो नज़र से देख पड़ता है, विनाशी और असत्य है; एवं उसका आधारभूत “तात्विक 
द्ब्य ! ही सत्‌ या सत्य है| अत्यक्ष ऋग्ेद में भी कहा है, कि “ एकं सह्िमा 
बहुधा वद॒न्ति ,! (१. ३ ६४.१६ और १०. ११४.५)--मूल में जो एक और नित्य 
(सत्‌) है, उसी को विप्र (ज्ञाता) भिन्न भिन्न नास देते हैं--अथौतव्‌ एक ही 
सत्य वस्तु नाम-रूप से भिन्न भिन्न देख पड़ती है । “ एक रूप के अनेक रूप कर 
दिखलाने ? के अथे में, यह “साया! शब्द ऋग्वेद में भी अत्युक्त है ओर वहाँ यह 
वर्णन है, कि “ इन्द्रो मायामिः पुरुरूप. इयते '--इंद्र अपनी साया से अनेक रूप 
धारण करता है (ऋ. ६. ४७७. १८) | तैत्तिरीय संहिता (३.१.३१) में एक स्थान 
पर “साया ! शब्द का इसी अर्थ सें प्रयोग किया गया है, ओर श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ 
में इस “साया ? शब्द का नास-रूप के लिये उपयोग हुआ हे, जो हो, नाम-रूप के 
लिये * साया ” शब्द के प्रयोग किये जाने की रीति श्रेताश्वतर उपनिषद्‌ के ससय में 
भले ही चल निकली हो; पर इतना तो निर्विवाद है कि नाम-रूप के अनित्य अथवा 
असत्य होने की कल्पना इससे पहले की है। “ माया ? शब्द का विपरीत अर्थ करके 
श्रीशंकराचार्य ने यह कल्पना नई नहीं चला दी है। नाम-रूपात्मक सृष्टि के स्वरूप 
को जो श्रीशकराचार्य के समान बेधड़क “सिथ्या” कह देने की हिस्मत न कर सके, 
अथवा जेसा गीता में भगवान्‌ ने उसी अर्थ मे * माया ” शब्द का उपयोग किया 
है वैसा करने से जो हिचकते हों, वे चाहें तो खुषी से बृहृदारणयक उपनिषद्‌ के “सत्य 
और “ अस्त ” शब्दों का उपयोग करें। कुछ भी क्‍यों न कहा जावें, पर इस 
सिद्धान्त में जरा सी चोट भी नहीं लगती, कि नास रूप 'विनाशवान्‌” है, और जो 
तत््व उससे आच्छादित है वह “अस्त! या “अबिनाशी ” है; एवं यह सेद आचीन 
चैदिक काल से चला आ रहा है। 

अपने आत्मा को नाम-रूपात्मक बाह्य सृष्टि के सारे पदाथों का ज्ञान होने के लिये 

'कुछ न कुछ” एक ऐसा मूल नित्य द्ृब्य होना चाहिये, कि जो आत्मा का आधारभूत हो 
और उसीके मेल का हो, एवं बाह्य सष्टि के नाना पदाथों की जड़ में वर्तमान रहता हो; 
नहीं तो यह ज्ञान ही न होगा। किन्तु इतना ही विश्वय कर देने से अध्यात्मशासत् 
का काम समाप्त नहीं हो जाता। बाह्य सृष्टि के मूल में वतमान इस नित्य द्वव्य को 
ही चेदान्ती लोग ' ब्रह्म ” कहते हैं; ओर अब हो सके तो इस ब्रह्म के स्वरूप का 
निर्णय करना भी आवश्यक है। सारे नाम-रूपात्मक पदार्थों के मूल में वर्तमान यह 
नित्यतत््व है अव्यक्र; इसलिये प्रगट ही है, कि इसका स्वरूप नाम-रूपाव्मक 
पदार्थों के समान व्यक्त ओर स्थूल ( जड़ ) नहीं रह सकता। परन्तु यदि व्यक्त 
और स्थूल पदार्थों को छोड़ दे, तो मन, स्ट्ति, वासना, आण ओर ज्ञान अभृति 
बहुत से ऐसे अव्यक़् पदार्थ हैं कि जो स्थूल नहीं हैं, एबं यह असम्भव नहीं कि पर- 
ब्रह्म इनमें से किसी भी एक आध के स्वरूप का हो। कुछ लोग कहते हैं, कि प्राण का 
और परबह्म का स्वरूप एक ही है। जर्मन परिडत शोपेनहर ने परव्रह्म को वासना- 
तव्मक निश्चित किया है; और वासना सन का धसे है। अतः इस मत के अदुसार 
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बह्म सनोसय ही कद्दा जावेगा (तै. ३. ४ )। परन्तु, अब तक जो विवेचन हुआ है 
उससे तो यही कहा जावेगा कि---अज्ञान बह्म” ( ऐ. ३. ३ ) अथवा “विज्ञान ब्रह्म 

(ते.३.९ )--जड़सृष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकस्वरूप से हमें शात होता है, वही 
ब्रह्म का खरूप होगा | हेकल का सिद्धान्त इसी ढंग का है। परन्तु उपनिषदों भें 
चिदृपी ज्ञान के साथ ही साथ सत्‌ (अर्थात्‌ जगत्‌ की सारी वस्तुओं के अस्तित्व के 
सामान्य धर्म या सत्ता-समानता ) का ओर आनन्द का भी बह्य-स्वरूप में ही अन्त- 
भाव करके ब्रह्म को सब्चिदानन्दरूपी माना है। इसके अतिरिक्त दूसरा बह्म-स्वरूप 
कहना हो तो वह ३“कार है। इसकी उपपत्ति इस प्रकार हैः-पहले समस्त अनादि 
<कार से उपजे हैं; ओर वेदों के निकल चुकने पर, उनके नित्य शब्दों से ही आगे 
चल कर बह्य ने जब सारी सृष्टि का निमोण किया है (गी. १७. २३; सभा. शा. 
२३१. ४६-५८ ), तब मूल आरम्भ में 3कार को छोड़ ओर कुछ न था। इससे 
सिद्ध होता है कि “कार ही सच्चा ब्रह्म-स्वरूप है ( माण्डूक्य. १; तैत्ति, १.८)। 
परन्तु केवल अध्यात्म-शासत्र की दृष्टि से विचार किया जायें तो परबह्म के ये सभी 
स्वरूप थोड़े बहुत नास-रूपात्मक ही हैं। क्योंकि इन सभी स्वरूपों को मलुष्य 
अपनी इन्द्रियों से जान सकता है, ओर मनुष्य को इस रीति से जो कुछ ज्ञात हुआ 
करता है वह नाम-रूप की ही श्रेणी में है। फ़िर इस नास-रूप के मूल में जो 
अनादि, भीतर-बाहर सर्वत्र एक सा भरा हुआ, एक ही नित्य और अस्टृत तत्त्व है 
( गी. १३. १२-१७ ), उसके वास्तविक खरूप का निर्णय हो तो क्योंकर हो ? 
कितने ही अ्रध्यात्मशासत्री परिडत कहते हैं, कि कुछ भी हो, यह तत्त्व हमारी 
इन्द्रियों को अज्षेय ही रहेगा; ओर कांट ने तो इस अश्ष पर विचार करना ही छोड़ 
दिया है। इसी प्रकार उपनिपदों में भी परतह्म के अज्षेय खरूप का वर्णन इस प्रकार 
हैः-“ नेति नेति ” अर्थात्‌ वह नहीं है, कि जिसके विषय में कुछ कहा जा सकता 
हैं; बह्य इससे परे है, वह आंखों से देख नहीं पड़ता; वह बाणी को और मन को 
भी अगोचर है---यतो वाचो निवततन्ते अप्राप्प समनसा सह।” फ़िर भी अध्यात्म- 
शास्त्र ने निश्चय किया है, कि इस अगसम्य स्थिति में भी मनुष्य अपनी बुद्धि से तह्म 
के स्वरूप का एक अकार से निर्णय कर सकता है। ऊपर जो वासना, स्टति, छति, 
आशा, आण ओर ज्ञान प्रस्दुति अ्व्यक्न पदाथ बतलाये गये हैं, उनमें से जो सबसे 
अतिशय व्यापक अथवा सब से श्रेष्ठ निर्णीत हो उसी को परत्रह्म का खरूप मानना 
चाहिये। क्योंकि यह तो चिविवाद ही है, कि सब अव्यक़ पदार्थों में परबह्म श्रेष्ठ 
है। अब इस दृष्टि से आशा, स्मृति, वासना और 'ति आदि का विचार करें तो 
ये सब मन के धमम हैं, अतएवं इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ हुआ; मन से ज्ञान श्रेष्ठ है; 
ओर ज्ञान है बुद्धि का धर्म, अतः ज्ञान से बुद्धि श्रेष्ठ हुई; और अन्त में यह बुद्धि 
भी जिसकी नौकर है वह आत्मा ही सबसे श्रेष्ठ है (गी. ३. ४२ ) । क्षेत्र-कषेत्रज- 
प्रकरण में इसका विचार किया गया है। अब वासना ओर मन आदि अव्यक्त 
पदाथों से यदि आत्मा श्रेष्ठ है, तो आप ही सिद्ध हो गया, कि परअह्म का स्वरूप भी 

गी. र. २६-३० ' 
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वही आत्मा होगा। द्ान्दोग्य उपनिषद्‌ के सातवें अध्याय में इसी युक्ति से काम 
लिया गया है; ओर सनत्कुमार ने नारद से कहा है, क्रि वाणी की अपेक्षा मन अधिक 
योग्यता का ( भूयस्‌ ) है, सन से ज्ञान, ज्ञान से बल ओर इसी प्रकार चढ्ते-चढते 
जब कि आत्मा सब से श्रेष्ठ ( भूमन्‌ ) है, तब आत्मा ही को परअह्म का सच्चा 
स्वरूप कहना चाहिये। अंग्रेज अन्थकारों में सीन ने इसी सिद्धान्त को माना है; 
किन्तु उसकी युक्कियों कुछ कुछ भिन्न है। इसलिये यहां उन्हे संक्तेप से वेदान्त की 
परिभाषा से बतलते हैं। औन का कथन है कि हमारे सन पर इन्द्रियों के द्वारा बाह्य 
'नाम-रूप के जो संस्कार हुआ करते है, उनके एकीकरण से आत्मा को ज्ञान होता है; 
उस ज्ञान के मेल के लिये बाह्य सृष्टि के भिन्न मिन्न नास-रूपों के सूल में भी एकता 
से रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये; नहीं तो आत्मा के एकीकरण से 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह स्वकपोल-कल्पित और निराधार हो कर, विज्ञान-वाद 
के समान अखत्य आमारिक हो जायगा। इस “कोई न कोई ' वस्तु को हम ब्रह्म 
कहते हैं; भेद इतना ही है, कि कांट की पश्मिषा को मान कर भ्रीन उसको वस्तु- 
तत्व कहता है। कुछ भी कहो, अन्त में वस्तुतत्त्व ( बह्म ) ओर आत्मा ये ही दो 
पदार्थ रह जाते है, कि जो परस्पर के मेल्न के हैं। इन मे से ' आत्मा ! मन ओर 
बुद्धि से परे अथौत्‌ इन्द्रियातीत है, तथापि अपने विश्वास के अ्रसाण पर हम माना 
करते हैं, कि आत्मा जड़ नहीं है; वह या तो चिद्रूपी है या चेतन्यरूपी है। इस 
अकार आत्मा के स्वरूप का निश्चय करके देखना है कि बाह्मसृष्टि के बह्म का स्वरूप 
क्या है। इस विषय से यहें दो ही पक्त हो सकते है, यह ब्रह्म या बस्तुतत्तव (१ ) 
आत्मा के स्वरूप का होगा या (२) आत्मा से मिन्न स्वरूप का। क्योंकि, बह्म ओर 
आत्मा के सिवा अब तीसरी वस्तु ही नहीं रह जाती । परंतु सभी का अनुभव 
यह है, कि यदि कोई भी दो पदार्थ स्वरूप से भिन्न हों तो उनके परिणाम अथवा 
कार्य भी मिन्न भिन्न होने चाहिये | अतएवं हम लोग पदाथों के भिन्न अथवा 
एकरूप होने का निणय उन पदार्थों के परिणामों से ही किसी भी शास्त्र में किया करते 
हैं। एक उदाहरण लीजिये, दो बृक्षों के फल, फूल, पत्ते, छिलके ओर जड़ को देख 
कर हम निश्चय करते है, कि वे दोनों अलग-अलग हैं या एक ही हैं । यदि इसी रीति 
का अवलम्बन करके यहों विचार करे तो देख पड़ता है, कि आत्मा ओर बह्म एक ही 
स्वरूप के होंगे। क्योंकि ऊपर कहा जा चुका है, कि सृष्टि के मिन्न भिन्न पदार्थों के जो 
संस्कार मन पर होते हैं उनका आत्मा की क्रिया से एकीकरण होता है; इस एकीकरण 
के साथ उस एकीकरण का मेल होना चाहिये कि जिसे भिन्न भिन्न बाह्य पदाथों के 
मूल में रहनेवाला वस्तुतत्त अथोत्‌ बह्य इन पदाथों की अनेकता को मेट कर निष्पन्न 
करता है, यदि इस अकार इन दोनों मे मेल न होगा तो सम्रचा ज्ञान निराधार ओर 
असत्य हो जावेगा। एक ही नमूने के ओर बिलकुल एक दूसरे की जोड़ के एकीकरण 
करनेवाले ये तत्त्व दो स्थानों पर भले ही हों, परन्तु वे परस्पर भिन्न भिन्न नहीं रह 


सकते अतएवं यह आप ही सिद्ध होता है, कि इनमें से आत्मा का जो रूप होगा 
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'वही रूप ब्रह्म का भी होना चाहिये& | सारांश, किसी भी रीति से विचार क्‍यों न 
किया जाय, सिद्ध यही होगा कि बाह्य सृष्टि के नाम ओर रूप से आच्छादित 
जद्यतत््व, नाम-रूपात्मक प्रकृति के समान जड़ तो है ही नहीं, किन्तु वासनात्मक 
जह्य, मनोमय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, प्राणब्रह्म अथवा “काररूपी शब्दबह्य-ये बह्म 
के रूप भी निम्न श्रेणी के है, ओर ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे है; एवं 
इनसे अधिक योग्यता का अरथात्‌ शुद्ध आत्मस्वरूपी है । ओर इस विषय का गीता 
में अनेक स्थानों पर जो उल्लेख हे उससे स्पष्ट होता हैं, कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही है (देखो गी २.२०; ७.४; ८-४; १३. ३१; १६. ७,८) | फ़िर भी यह न समर 
लेना चाहिये कि बह्म ओर आत्मा के एकस्वरूप रहने के सिद्धान्त को हमारे 
ऋषियों ने ऐसी युक्षि-प्रयुक्रियों से ही पहले खोजा था। इसका कारण इसी प्रकरण 
के आरम्भ से बतला चुके हैं, कि अध्यात्मशाख में अकेली बुद्धि की ही सहायता 
से कोईं भी एक ही अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है, उसे सदैव आत्म-अतीति 
का सहारा रहना चाहिये । उसके अतिरिक्र स्वेदा देखा जाता है, कि आधिमोतिक 
शास्त्र सें भी अनुभव पहले होता है, ओर उसकी उपपत्ति या तो पीछे से मालूम 
हो जाती है, या ढ्/ँढ ली जाती है । इसी न्याय से उक्क बह्मात्मैक्य की बुद्धिगम्य 
उपपत्ति निकलने के सैकड़ों वर्ष पहले, हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णय कर दिया 
था कि “ नेह नानाउस्ति किंचन ?? (द्यु. ४. ४. १९; कठ. ४. ११ )-सृष्टि सें देख 
पड़नेवाली अनेकता सच नहीं है, उसके मूल में चारों ओर एक ही अमृत, अव्यय 
ओर निद्यतत्त्व है (गी.१८ २०)। ओर फ़िर उन्होंने अपनी अन्तर्दष्टि से यह सिद्धान्त 
हूँढ निकाला, कि बाह्य सृष्टि के नाम-रूप से आच्छादित अविनाशी तत्त और अपने 
शरीर का वह आत्मतत्त्व कि जो बुद्धि से परे है--ये दोनों एक ही, अमर ओर 
अव्यय है; अथवा जो तत्त्व ब्रह्माणड में है वही पिएड मे यानी मनुष्य की देह में 
वास करता हैं; एवं बृहदारण्यक उपलिपद्‌ में याज्षवलुक्य ने मेन्रेयी को, गार्गी-वारुणि 
प्रद्मुति को ओर जनक को (बू. ३. -८, ४. २-४ ) पूरे वेदान्त का यही रहस्व 
बतलाया है। इसी उपनिषद्‌ में पहले कहा गया है, कि जिसने जान लिया कि ““अहं 
बह्मार्सि ”-मे ही परवह्म हूँ-डसने सब कुछ जान लिया (ब्ू, १. ४. १०.); और 
छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के छुठे अध्याय में श्रेतकेंतु को उसके पिता ने अद्वत वेदान्त का 
यही तत्त्व अनेक रीतियों से समझ्का दिया है । जब अध्याय के आरस्भ में श्रेतकेतु 
ने अपने पिता से पूछा कि “ जिस अकार मिट्टी के एक लोंदे का भेद-जान लेने 
से सिद्दी के नामरूपात्मक सभी विकार जाने जाते हैं, उसी प्रकार जिस एक ही वस्तु 
का ज्ञान हो जाने से सब कुछ समरू में आ जावे वही एक वस्तु मुझे बतलाओ, 
मुझे उसका ज्ञान नहीं; ”” तब पिता ने नदी, समुद्ग, पानी ओर नसक पन्दृति 
अनेक दृष्टान्त दे कर समझाया कि बाह्य सृष्टि के मूल में जो दूव्य है, वह (तत्‌) 
आर तू ( लमग्त ) अथात्‌ तेरी देह का आत्मा दोनों एक ही हैं--““तत्वमसि;”! एवं 
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श्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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ज्योंही तूने अपने आत्मा को पहचाना, ल्योंही तुझे आप ही मालूम हो जावेगा 
कि समस्त जग॒त्‌ के मूल में क्या है। इस अकार पिता ने श्रेतकेतु को भिन्न भिन्न 
नो दृष्टान्तों से उपदेश किया है ओर गति बार “ तत्त्वमसि ”-वही तू है-इस सूत्र 
की पुनरावृत्ति की है (छवाँ ६. ८-१६) । यह “ तत्त्वमसि ? अद्वैत वेदान्त के 
महावाक्यों में मुख्य वाक्य है। 


इस अकार निर्णय हो गया कि अह्म आत्मस्वरूपी है। परन्तु आत्मा चिद्गूपी हैः 
इसलिये सम्भव है, कि कुछ लोग अह्म को भी चिद्रूपी समझे। अतएव यहाँ अहम 
के, और उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे स्वरूप का थोड़ा सा खुलासा कर 
देना आवश्यक है। आत्मा के साज्निध्य से जडात्मक बुद्धि में उत्पन्न होनेवाले धर्म 
को चित्‌ अथोव्‌ ज्ञान कहते हैं । परन्तु जब कि बुद्धि के इस धर्म को आत्मा पर 
लादना उचित नही है, तब तात्तिक दृष्टि से आत्मा के मूल स्वरूप को भी निर्गुण 
ओर अजश्ैय ही मानना चाहिये ।अतएवं कई-एकों का मत है, कि यदि ब्रह्म आत्म- 
स्वरूपी है तो इन दोनों को, या इनमें से किसी भी एक को, चिदपी कहना कुछ 
अंशों मे गोण ही हैं। यह आक्षेप अकेले चिद्गुप-पर ही नहीं है, किन्तु यह आप ही 
आप सिद्ध होता है, कि परत्रह्म के लिये सत्‌ विशेषण का प्रयोग करना भी उचित 
नहीं है, क्योंकि सत्‌ ओर असत्‌, ये दोनों धर्म परस्पर-विरुद्द ओर सदैव परस्पर- 
सापेक्ष है अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुओं का निर्देश करने के लिये कहे जाते हैं ।' 
जिसने कभी उजेल। न देखा हो वह ऑधेरे की कल्पना नहीं कर सकता; यही नहीं; 
किन्तु “ उजेला ? ओर “अंधेरा” इन शब्दों की यह जोड़ी ही उसको सूर न पड़ेगी । 
सत्‌ ओर असत्‌ शब्दों की जोड़ी ( इन्द्र ) के लिये यही न्याय उपयोगी है। जब 
हम देखते हैं कि कुछ वस्तुओं का नाश होता है, तब हम सब वस्तुओंके असत्‌ 
( नाश होनेवाल्लो ) और सत्‌ ( नाश न होनेवाली ), ये दो भेद करने लगते हैं; 
अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सूक पड़ने के लिये मनुष्य की दृष्टि के आगे दो 
प्रकार के विरुद्ध धर्मों की आवश्यकता होती है । अच्छा, यदि आरम्भ मे एक ही 
वस्तु थी, तो द्वेत के उत्पन्न होने पर दो वस्तुओं के उद्देश से जिन सापेक्ष सत्‌ ओर 
असत्‌ शब्दों का प्रचार हुआ है, उनका अयोग इस मूलवस्तु के लिये केसे किया 
जावेगा ? क्योंकि, यदि इसे सत्‌ कहते हैं तो शंका होती है, कि क्या उस समय 
उसकी जोड का कुछ असत्‌ भी था? यही कारण है जो ऋग्वेद के नासदीय सूक़ 
(१०. १२६) मे परब्रह्म को कोई सी विशेषण न दे कर सृष्टि के मूलतत्त्व का वर्णन 
इस प्रकार किया है कि “जगत्‌ के आरम्भ से नतो सत्‌ था ओर न असत्‌ ही था; 
जो कुछ था वह एक ही था। ” इन सत्‌ ओर असत्‌ शब्दों की जोडियों (अथवा 
इन्द्र) तो पीछे से निकली हैं; और गीता ( ७. २८; २. ४५ ) में कहा है कि सत्‌ 
ओर असत्‌ , शीत और उष्ण इन्द्रों से जिसकी बुद्धि मुक्त हो जॉय, वह इन सब 
इन्द्रों से परे अथौत्‌ निद्वेन्द्र अकह्मपद को पहुँच जाता है | इससे देख पड़ेगा कि 
अध्यत्मश/ख के विचार कितने गहन ओर सूच्म हैं। केवल तकेदृष्टि से विचार 


अध्यात्म । २२६ 
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करें तो परअह्म का अथवा आत्मा का भी अज्ञेयत्व स्वीकार किये बिना गति ही 
नहीं रहती । परन्तु ब्रह्म इस प्रकार अज्षेय ओर निर्युण अतएव इंद्रियातीत हो, 
तो भी यह प्रतीति हो सकती है कि परजह्य का भी वही स्वरूप है, जो कि हमारे 
निर्गुण तथा अनिर्वाच्य आत्मा का है, और जिसे हम साक्षात्कार से पहचानते हैं; 
इसका कारण यह है कि प्रत्येक मनुष्य को अपने आत्मा की साक्षाव्‌ प्रतीति होती 
ही है। अतएवं अब यह सिद्धान्त निरर्थक नहीं हो सकता, कि ब्रह्म और आत्मा एक 
स्वरूपी हैं। इस दृष्टि से देखें तो त्रह्म-स्वरूप के विषय में इसकी अपेक्ता कुछ अधिक 
नहीं कहा जा सकता, कि ब्रह्म आत्म-स्वरूपी है, शेष बातों के सम्बन्ध में अपने 
अनुभव को ही पूरा प्रमाण मानना पड़ता है। किन्तु बुद्धिगम्य' शास्त्रीय प्रतिपादन 
में जितना शब्दों से हो सकता है उतना खुलासा कर देना आवश्यक है। इसी लिये 
यद्यपि ब्रह्म सर्वत्र एक सा व्याप्त, अशेय और अनिर्वाच्य है, तो भी जड़ सृष्टि का 
ओर आत्मस्वरूपी बह्यतत्त्व का भेद व्यक्ष करने के लिये, आत्मा के साज्निध्य से 
जड़ प्रकृति में चेतन्यरूपी जो गुण हमें दृग्गोचर होता है, उसी को आत्मा का 
अधान लक्षण मान कर अध्यात्मशासतर में आत्मा ओर ब्रह्म दोनों को चिद्रपी था 
चेतन्यरूपी कहते हैं। क्योंकि यदि ऐसा न करें, तो आत्मा ओर ब्रह्म दोनों ही 
निर्गुण, निरंजन एवं अनिर्वाच्य होने के कारण उनके रूप का वर्णन करने में या 
तो चुप्पी साध जाना पडता है, या शब्दों में किसी ने कुछ वर्णन किया तो “ नहीं 
'नहीं ” का यह सन्त्र रटना पडता है, कि “ नेति नेति । एतस्मादन्यत्परमस्ति ” 
--यह नहीं है, यह ( ब्रह्म ) नहीं है, (यह तो चाम-रूप हो गया ), सच्चा 
जहा इससे परे ओर ही है; इस नकरात्मक पाठ का आवतंन करने के अ्रतिरिक्ल 
ओर दूसरा माग ही नहीं रह जाता ( बृ. २. ३. ६ ) । यही कारण है जो सामाल्‍्य 
रीति से ब्रह्म के स्वरूप के लक्षण चित्‌ (ज्ञान), सत्‌ (सत्तामात्रत्व अथवा 
अस्तित्व ) और आनन्द बतलाये जाते हैं । इसमें कोई सन्देह नहीं कि ये लक्षण 
अन्य सभी लक्षणों की अपेक्ता श्रेष्ठ हैं। फ़िर भी स्सरण रहे, कि शब्दों से ब्रह्मस्वरूप 
'की जितनी पहचान हो सकती है, उतनी करा देने के लिये ये लक्षण भी कहे 
“गये हैं; वास्तविक बह्मस्वरूप निर्गुंण ही है, उसका ज्ञान होने के लिये उसका 
अपरोक्षानुभव ही होना चाहिये। यह अनुभव कैसे हो सकता है--इंद्रियादीत 
होने के कारण अनिर्वाच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुभव ब्रह्मनिष्ट पुरुष को कब ओर 
केसे होता है-इस विषय में हमारे शाखकारों ने जो विवेचन किया है, उसे यहाँ 
संक्षेप मे बतलाते हैं । 

बह्म ओर आत्मा की एकता के उक्त समीकरण को सरल भाषा में इस प्रकार 
व्यक्ष कर सकते हैं, कि * जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में है ! । जब इस प्रकार 
अद्यात्मक्य का अनुभव हो जावे, तब यह भेद-भाव नहीं रह सकता, कि ज्ञाता 
अथांत्‌ द्ृष्टा भिन्न वस्तु है, ओर ज्ञेय अथांत्‌ देखने की वस्तु अलग है। किन्तु इस 
“विषय में शंका हो सकती है कि मलुष्य जब तक जीवित है, तब तक उसकी नेत्र 
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आदि इंद्वियाँ यदि छूट नहीं जाती हैं, तो इंद्धियों घ्थक्‌ हुईं और उनको योचर 
होनेवाले विषय घथक्‌ हुए--यह भेद छूटेगा तो केसे ?! और यदि यह सेद नहीं 
छूटता, तो ब्रह्मत्मेक्य का अलुसव केसे होगा? अब यदि इन्द्रिय-दृष्टि से ही 
विचार करें तो यह शंका एकाएक अनुचित सो नहीं जान पड़ती। परन्तु हाँ गंभीर 
विचार करने लगें तो जान पड़ेगा, कि इन्द्रियें। बाद्य विषयों को देखने का काम खुद 
मुख्तारी से--अपनी ही सजी से--नहीं किया करती हैं। पहले बतला दिया है, कि 
८ चक्तु: पश्यति रूपारि मनसा न तु चकुषा ” (सभा. शां. ३११- १७ )- किसी 
भी चस्तु को देखने के लिये (ओर सुनने आदि के लिये भी) नेत्रों को (ऐसे ही कान 
अभ्वति को भी ) सन की सहायता आवश्यक है; यदि मन शून्य हो, किसी ओर 
विचार में डूबा हो, तो आँखों के आगे धरी हुईं वस्तु सो नहीं सूकती । व्यव- 
हार में होनेवाले इस अनुभव पर ध्यान देने से सहज ही अनुमान होता है, कि नेत्र 
आदि इन्द्ियों के अचुण्ण रहते हुए भी, सन को यदि उनमें से निकाल ले, तो 
इन्द्रियों के विषयों के दन्द्द बाह्य सृष्टि मे वर्तमान होने पर भी अपने लिये न होने 
के समान रहेंगे। फ़िर परिणाम यह होगा, क्लि सन केवल आत्मा से अथात्‌ आत्म- 
स्वरूपी ब्रह्म मे ही रत रहेगा, इससे हसे अद्मात्मेक्य का साक्षात्कार होने लगेगा। 
घ्यान से, समाधि से, एकांत उपासना से अथवा अत्यन्त बह्म-विचार करने से, अन्त 
में यह मानसिक स्थिति जिसको आप्त हो जाती है, फ़िर उसकी नज़र के आगे दृश्य 
सृष्टि के हन्द्द या भेद नाचते सले रहा करे पर वह उनसे लापरवाह है-उसे वे देख 
ही नहीं पड़ते; ओर उसको अद्वेत अह्म-स्वरूप का आप ही आप एूण साक्षात्कार 
होता जाता है। पूर्ण बरह्मज्ञान से अन्त मे परमावधि की जो यह स्थिति प्राप्त होती है, 
इसमे ज्ञाता, झेय और ज्ञान का तिहरा भेद अथांत्‌ त्रिपुटी नहीं रहती, अथवा 
उपास् ओर उपासक का द्वेत भाव भो नहीं बचने पाता । अतएवं यह अवस्था 
और किसी दूसरे को बतलाई नहीं जा सकती; क्योंकि ज्योंही “ दूसरे ” शब्द का 
उच्चारण किया, ल्योंही अवरुथा बिगड़ी, ओर फिर प्रगट ही है कि सनुष्य अद्वृत 
से द्वैत मे आ जाता है। ओर तो क्या, यह कहना भी मुश्किल है कि सुझे इस 
अवस्था का ज्ञान हो गया। क्योंकि “ मैं ' कहते ही, ओरों से भिन्न होने की सावना 
भन से आ जाती है, और बह्मात्मैक्य होने से यह भावना पूरी बाधक है । इसी 
कारण से याज्वल्क्य ने बहदारस्यक (४. ९. ११; ४. ३ २७) में इस परमावाध की 
स्थिति का वर्णन यों किया हैः--“थतन्र हि द्वतभिव भवति तद्तिर इतर पश्यति 
जिप्नति... *णोति . .- विजानाति ।...यत्र त्वस्य स्वेमात्मेवासूत तत्केन के पश्यंत्‌ 
.--जिप्नेव... श्खुयात्‌. .-विजानीयात |... विज्ञातारमरे केव विजानयात्‌ । एतावदरे 
खलु अस्ृतत्वभिति ?। इसका भावार्थ यह है कि “ देखनेवाले (द्ृष्ठा) और 
देखने का पदार्थ जब तक बना हुआ था, तब तक एक दूसरे को देखता था, सूंघता 
था, सुनता था ओर जानता था, परंतु जब सभी आत्ममेव हो गया (अथांत्‌ 
अपना और पराया सेद्‌ ही न रहा ) तब कोन किसको देखेगा, सूंघेगा, सुनेगा और 
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जानेगा ? अरे ! जो खर्य ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला है, उसी को जाननेवाला ओर 
दूसरा कंहोँ से लाओगे ? ” इस अकार सभी आत्मभूत या ब्रह्मभूत हो जाने पर 
वहाँ भीति, शोक अथवा सुखःदुःख आदि इन्द्र भी रह कहाँ सकते है ( ईश. ७) ? 
क्योंकि, जिससे डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो अपने से--हम से--- 
जुदा होना चाहिये, और बद्यात्मेक्य का अनुभव हो जाने पर इस प्रकार की किसी 
भी भिन्नता को अवकाश ही नहीं मिलता । इसी दुःखशोकविरहित अवस्था को 
£ आनन्दमय ! नास दे कर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ (२. ८; ३. ६.) मे कहा है, कि यह 
आनन्द ही ब्रह्म है, | किन्तु यह वर्णन भी गोण ही है । क्योंकि आनन्द का अनु- 
भव करनेवाला अब रहही कहाँ जाता है ? अतएव बृहदारण्यक उपनिपद्‌ ( ४. ३, 
३२, ) में कहा है, कि लोकिक आनन्द की अपेक्षा आत्मानन्द कुछ विलक्षण होता 
है । ब्रह्म के वर्णन में "आनन्द * शब्द आया करता है, उसकी गोणता पर ध्यान 
दे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मवेत्ता पुरुप का अंतिम वर्णन € आनंद! शब्द को 
बाहर निकाल कर ) इतना ही किया जाता है कि “ ब्रह्म भवांति य एवं वेद ' (बू. ४. 
४- २६. ) अथवा “ ब्रह्म वेद ब्रह्मत भवति ”” (मु.३.२.६ )--जिसने ब्रह्म को जान 
लिया चह ब्रह्म ही हो गया। उपनिषदों (द्वृ. २.४.१२; छां. ६. १३ ) में इस स्थिति 
के लिये यह दृष्टान्त दिया गया है, कि नमक की डली जब पानी में घुल जाती है तब 
जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता कि इतना भाग खारे पानी का है ओर इतना 
भाग मामूली पानी का है, उसी प्रकार ब्रह्मात्मैक्य का ज्ञान हो जाने पर सब बह्ाय- 
मय हो जाता है। किन्तु उन श्री तुकाराममहाराज ने, कि ' जिनकी कहे नित्य वेदान्त 
वाणी ! इस खारे पानी के दृष्टान्त के बदले गुड का यह मीठा दृष्टान्त दे कर अपने 
अनुभव का वर्णन किया है--- 


गूग का शुद्ध ६ भगवान्‌ , वाहर भातर एक समान | 
_केसका ध्यान करूं सावेवेक ? जल-तरंग से हैं हम एक ॥ 


इसी लिये कहा जाता है, कि परत्रह्म इंद्रियों को अगोचर ओर मन को भी अगस्य 
होने पर भी स्वानुभवगस्य है, अर्थात्‌ अपने-अपने अनुभव से जाना जाता है। परवह्म 
की जिस अज्ञेयता का वर्णन किया जाता है वह ज्ञाता भ्रौर शेयवाल्ी हती स्थिति 
की है; अद्वेत साक्षात्कारवाली स्थिति की नहीं । जब तक यह छुद्धि बनी है, कि में 
अलग हूँ ओर दुनिया अलग है, तब तक कुछ भी क्यों न किया जायें, ब्रह्मात्मैक्य 
का पूरा ज्ञान होना सम्भव नहीं । किन्तु नदी यदि समुद्र को निगल नहीं सकती 
-उसको अपने मे लीन नहीं कर सकती-तो जिस प्रकार समुद्ग में गिर कर नदी तद्ूप 
हो जाती है, उसी प्रकार परत्रह्म मे निमभ होने से मनुष्य को उसका अनुभव हो 
जाया करता हैं ओर उसकी ऐसी ब्रह्ममय स्थिति हो जाती है कि “ सर्वभूतस्थ- 
सात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि ?? ( गी. ६. २६ )-सारे प्राणी मुझ में हैं ओर में 
सब में हूँ । केन उपनिषद्‌ में बडी खूबी के साथ परब्रह्म के स्वरूप का विरोधा- 
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ब्त 


भआसात्मक वर्णन इस अथ को व्यक् करने के लिये किया गया है कि पूर्ण परवह्म का 
ज्ञान केवल अपने अनुभव पर ही निर्भर है। वह वर्णन इस प्रकार है;--“ अविज्ञात 
विजानतां विज्ञातमविजानताम्‌” ( केन.२.३. )--जो कहते हैं कि हमें परबह्म का 
ज्ञान हो गया, उन्हें उसका ज्ञान नहीं हुआ है; ओर जिन्हें जान ही नहीं पडता कि 
हसने उसको जान लिया, उन्हें ही वह ज्ञान हुआ है । क्योंकि, जब कोई कहता 
है कि में ने परमेश्वर को जान लिया, तब उसके मन में वह द्वैत बुद्धि उत्पन्न हो जाती 
दे कि मैं (ज्ञाता ) जुदा हूँ और जिसे मैं ने जान लिया, वह ( जश्षेय ) ब्रह्म अलग 
हैं; अतएवं उसका ब्रह्मात्सक्यरूपी अद्वती अनुभव उस समय उतना ही कच्चा ओर 
अपुर्ण होता है। फलतः उसी के मुंह से सिद्ध होता है, कि कहनेवाल को सच्चे बह्म 
का ज्ञान हुआ नहीं है। इसके विपरीत “मैं? और “ ब्रह्म ! का द्वेती भेद्‌ मिट जाने 
पर बल्यात्मेक्य का जब पूर्ण अनुभव होता है, तब उसके सुँह से ऐसी भाषा का 
निकलना ही सम्भव नहीं रहता, कि ' मैं ने उसे ( अथोत्‌ अपने से मिन्न ओर 
कुछ ) ज्ञान लिया। ' अतएव इस स्थिति में, अथोत्‌ जब कोई ज्ञानी पुरुष यह बत- 
लाने में असमर्थ होता है कि में ब्रह्म को जान गया, तब कहना पड़ता है कि 
उसे बह्य का ज्ञान हो गया। इस प्रकार द्वेत का बिलकूल लोप हो कर, परतह्म मे 
ज्ञाता का स्वथा रँग जाना, लय पा लेना, बिलकुल घुल जाना, अथवा एक जी हो 
जाना सामान्य रूप में दिख तो दुष्कर पडता है; परन्तु हमोरे शासतरकारों ने अनुभव 
से निश्चय किया है, कि एकाएक दुध्घेट प्रतीत होनेवाली “ निवाण ? स्थिति अभ्यास 
ओर चैराग्य से अन्त में मनुष्य को साध्य हो सकती है। “मैं ' पनरूपी ह्वैत भाव इस 
स्थिति में डूब जाता है, नष्ट हो जाता है; अतएवं कुछ लोग शंका किया करते हैं, 
कि यह तो फ़िर आत्म-नाश का ही एक तरीक़ा है। किन्तु ज्योंही समझ मे आया 
कि यद्यपि इस स्थिति का अनुभव करते समय इसका वर्णन करते नहीं बनता है, 
परन्तु पीछे से उसका स्मरण हो सकता है, लोंही उक्न शंका निर्मूल हो जाती 
है &। इसकी अपेत्ता ओर भी अधिक पबल प्रमाण साधु-सन्‍्तों का अज्जुभव है। 
बहुत आचीन सिद्ध पुरुषों के अनुभव की बाते पुरानी हैं, उन्हें जाने दीजिये 

बिलकुल अभी के असखिद्ध भगवद्धक्न तुकाराम महाराज ने भी इस परमावधि की 


हनन 


स्थिति का वणेन अलंकारिक भाषा में बडी खूबी से धन्यतापू्वक इस अकार 


*ध्यान से ओर समाधि से श्राप्त हेनेवाली अद्वेत की अथवा अभेदभाव की यह 
अवस्था परांए075- 0506 288 नामक -एक अकार की रासायमिक वायु को सूंघने 
से प्राप्त हो जाया करती है । इसी वायु को “ लॉफिंग गेस ” भी कहते हैँ । का 6० 
88808 वें. 0हक्ष' 8498 08 00706" 7/॥080/79, 027 शे।।- 
]शा तेंद्राा७5 ??, 994-298, परन्तु यह नकली अवस्था है। समाधि से जो 
अवस्था भ्राप्त हाती है, सच्चों-असली-हे । यही इन दोनों में महत्त्व का भेद है । फिर 
भी यहा उसका उल्ेख हमने इसलिये किया हे कि इस क्लत्रिम अवस्था के अस्तित् 
के विपय में कुछ सी वाद नहीं रह जाता। 
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किया दे कि “हमने अपनी झूत्यु अपनी आँखों से देख ली, यह भी एक उत्सव हो 
गया ।?” ब्यक्ष अथवा अव्यक्त सगुण बह्म की उपासना से ध्यान के द्वारा धीरे धीरे 

बढ़ता हुआ उपासक अन्त मे “अहं बह्मास्सि” (बू. १. ४. १० )--मैं ही बह हूँ--- 
की स्थिति में जा पहुँचता है; ओर ब्रह्मात्मक्य स्थिति का उसे साक्षात्कार होने 
लगता है। फ़िर उसमें वह इतना मप्न हो जाता है, कि इस बात की ओर उसका 
“ध्यान भी नहीं जाता कि में किस स्थिति में हूँ, अथव, किसका अनुभव कर रहा 
हूँ। इसमें जागृति बनी रहती है, अतः इस अवस्था को न तो स्वप्न कह सकते है 
ओर न सुषुप्ति; यदि जागृत कहे तो इसमें वे सब व्यवहार रुक जाते हैं, कि जो 
जागृत अवस्था मे सामान्य रीति से हुआ करते है । इसलिये स्वप्न, सुवुप्ति ( नींद ) 
अथवा जाग्रति--इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओं से बिलकुल भिन्न इसे चौथी 
अथवा तुरीय अवस्था शाख्रों ने कही है; इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये पातअ्षल- 
योग की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकल्प समाधि-योग लगाना है, कि जिसमें द्वैत 
का ज़रा सा भी लवलेश नहीं रहता। ओर यही कारण है जो गीता (६,२०-२३) 
में कहा है, कि इस निर्विकल्प समाधि-योग को अभ्यास से प्राप्त कर लेने में मनुष्य 
-को डकताना नहीं चाहिये । यही बल्यात्मक्य स्थिति ज्ञान की पूर्णोवस्था है। 
क्योंकि जब सम्पूर्ण जगत्‌ ब्रह्मरूप अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञान- 
क्रियावाले इस लक्षण की पूर्णता हो जाती है, कि “ अविभक्क विभक्रेवु---अने- 
क॒त्व की एकता करनी चाहिये-ओर फिर इसके आगे किसी को भी अधिक ज्ञान 
'हो नहीं सकता। इसी प्रकार नाम-रूप से परे इस अम्ृतत्व का जहेँ। मनुष्य को 
अलुभव हुआ कि जन्म मरण का चक्कर भी आप ही से छूट जाता हे। क्योंकि 
जन्म-मरण तो नाम-रूप में ही हैं; ओर यह मनुष्य पहुँच जाता है उन नाम-रूपों 
से परे ( गी.८.२१ )। इसी से सहात्माओं ने इस स्थिति का नाम 'मरणका सरण” 
रख छोड़ा है । ओर इसी कारण से, याज्ञवल्क्य इस स्थिति को अम्ृतत्व की सीमा 
या परकाष्ठा कहते है। यही जीवन्मुक्रावस्था है। पातअ्षलयोगसूत्र और अन्य 
स्थानों में भी वर्णन है, कि इस अवस्था में आकाश-गमन आदि की कुछ अपूर्य 
अलोकिक सिद्धियों ग्राप्त हो जाती हैं (पातअलसूत्र ३. १६-५९ ); और इन्हों 
को पाने के लिये कितने ही मनुष्य योगाम्यास की धुन में लग जाते है। परंतु 
“योगवासिष्ठ-पणेता ऊहते हैं, कि आकाशगमन अस्तृति सिद्धियों न तो बद्यनिष्ठ स्थिति 

का साध्य हैं ओर न उसका कोई भाग ही; अतः जीवन्सुक्त पुरुष इन सिद्धियों को 
पा लेने का उद्योग नहीं करता, ओर बहुघा उसमें ये देखी भी नहीं जातीं ( देखो 
यो. ४. ८६) । इसी कारण इन सिद्धियों का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ में ही और 
न गीता में ही कहीं है। वसिष्ठ ने रास से स्पष्ट कह दिया है कि ये चमत्कार तो 
माया के खेल हैं, कुछ बह्मविद्या नहीं हैं। कदाचित्‌ ये सच्चे हों; हम यह नहीं कहते 
कि ये होंगे ही नहीं। जो हों; इतना तो निर्विवाद है कि यह बह्यविद्या का विषय 
नहीं है। अतएव ये सिद्धियँं। मिले तो और न मिलें तो, इनकी परवा न करनी चाहिये; 
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ब्रह्मविद्याशाख का कथन है कि इनकी इच्छा अथवा आशा भी न करके मनुष्य 
को वही अयल्ल करते रहना चाहिये, कि जिससे आखशिमान्न मे एक आत्मावाली 
परमावधि की ब्रह्मनिष्ठ स्थिति आाप्त हो जावे । ब्रह्मज्ञान आत्मा की शुद्ध अवस्था 
है; बह कुछ जादू, करामात या तिलस्माती ब्रटका नहीं है।इस कारण इन 
विद्धियों से--इन चमत्कारों से--बह्ज्ञान के गोरव का बढना तो दूर किन्तु, 
उसके गोरव के---उसकी महत्ता के--ये चमत्कार प्रमाण सी नहीं हो सकते । पक्षी 
तो पहले भी उड़ते थे, पर अब विमानोंवाले लोग भी आकाश में उड़ने लगे है; 
किन्तु सिर्फ इसी गुण के होने से कोई इनकी गिनती ब्रह्मवेत्ताओं में नहीं करता । 
और तो क्या, जिन पुरुषों को ये आकाश-गमन आदि सिद्धियों प्राप्त हो जाती है, 
वे मालती-माधव नाटकवाले अघोरघरण्ट के समान ऋर ओर घातकी भी हो सकते हैं । 
ब्रह्मात्मक्यरूप आनन्द्मय स्थिति का अनिवोच्य अनुभव ओर किसी दूसरे को 
पूणतया बतलाया नहीं जा सकता। क्योंकि जब उसे दूसरे को बतलाने लगेंगे तब 
'ैं--त्‌!-वाली द्वेत की ही भाषा से काम लेना पड़ेगा; ओर इस द्वैती भाषा मे अद्वेत 
का समस्त अनुभव व्यक़न करते नहीं बनता । अठुएव उपनिषदों में इस परमावधि 
की स्थिति के जो वर्णन है, उन्हें भी अधूरे और गोण समझना चाहिये। ओर जब 
ये वर्णन गोण है, तब सृष्टि की उत्पत्ति एवं रचना समझने के लिये अनेक स्थानों 
पर उपनिषदों में जो निरे द्वेती वर्णन पाये जाते हैं, उन्हे भी गोण ही मानना चाहिये। 
उदाहरण लीजिये, उपनिषदों मे दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में ऐसे वर्णन 
कि आत्मस्वरूपी, शुद्ध, नित्य, स्वेब्यापी ओर अविकारी बह्म ही से आगे चल कर 
हिरण्यगभ नामक सगुण पुरुष या आप ( पानी > प्रन्ठति रूृष्टि के व्यक्त पदाथ 
ऋमशः निर्मित हुए, अथवा परमेश्वर ने इन नामरूपों की रचना करके फिर जीवरूप 
से उनसे अवेश किया (तै. २ ६; छां ६. २ ३; बु. १. ४. ७ ), ऐसे सब द्वेत- 
पूर्ण वर्णन अद्वेतदृष्टि से यथार्थ नहीं हो सकते। क्योंकि, ज्ञानगम्य निगुण परमेश्वर 
ही जब चारों ओर भरा हुआ है, तब तात्तिक दृष्टेसे यह कहना ही निर्मूल हो 
जाता है कि एक ने दूसरे को पेदा किया। परंतु साधारण मनुष्यों को सृष्टि की रचना 
समझा देने के लिये व्यावहारिक अर्थात्‌ द्वत की भाषा ही तो एक साधन है, इस 
कारण व्यक्त सृष्टि की अर्थात्‌ नाम-रूप की उत्पत्ति के वर्णन उपनिषदों में उसी ढेंग 
के मिलते हैं, जैसा कि ऊपर एक उदाहरण दिया गया है ।तो भी उसमे अद्वैत का 
तत्त्व बना ही है; और अनेक स्थानों से कह दिया है, कि इस प्रकार द्वेती व्यावहा- 
रिक भाषा वर्तने पर भी मूल में अद्वैत ही है। देखिये, अब निश्चय हो चुका है कि 
सूर्य घूमता नहीं है, स्थिर है; फिर भी बोलचाल में जिस प्रकार यही कहा जाता 
है कि सूथ निकल आया अथवा डूब गया, उसी अकार यद्यपि एक ही आत्म-- 
स्वरूपी परबह्म चारों ओर अखर्ड भरा हुआ है और वह अविकार्य है तथापि 
उपनिषदों मे भी ऐसी ही भाषा के प्रयोग मिलते हैं फि 'परब्रह्म से व्यक्त जगत्‌ 
की उत्पत्ति होती है।! इसी अकार गीता में भी यद्यपि यह कहा गया है, कि 


अध्यात्म । श्श्श 
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* मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्र और अज है ! (गी. ७. २९), तथापि भगवान्‌ ने कहा 
है कि ' मैं सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ? (४. ६ )। परन्तु इन ब्णनों के 
मम को बिना सममे-बुके कुछ परिडत लोग इनको शब्दशः सच्चा मान लेते हैं,. 
और फ़िर इन्हें ही सुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हैं, कि द्वेत अथवा 
विशिष्टद्वत मत का उपनिषदों में प्रतिपादन है। वे कहते हैं कि यदि यह मान 
लिया जायें कि एक ही निर्गुण बह सर्वेन्र व्याप्त हो रहा है, तो फ़िर इसकी उप- 
पीत्ति नहीं लगती कि इस अविकारी बह्ल से विकार-रहित नाशवान्‌ सगरुण पदाथ 
कैसे निर्मित हो गये । क्योंकि नाम-रूपात्मक सृष्टि को यदि “माया? कहे तो 
निगुण बह्ल से सगुण साया का उत्पन्न होना ही तर्कद््टया शक्‍्य नहीं है; इससे 
अद्वैत-बाद लेंगड़ा हो जाता है। इससे तो कहीं अच्छा यह होगा, कि सांख्यशासख 
के मतानुसार प्रकृति के सदश नाम-रूपात्मक व्यक्त रृष्टि के किसी सगरुण परन्तु व्यक्त 
रूप को नित्य सान लिया जावे, ओर उस व्यक्त रूप के अभ्यन्तर में परब्रह्म कोई 
दूसरा नित्य तत्व ऐसा ओतप्रोत भरा हुआ रखा जावे, जेसा कि किसी पेंच की 
नली मे भाफ़ रहती है (बव ३. ७.); एवं इन दोनों से वेसी ही एकता मानी जावे 
जैसी कि दाड़िम या अनार के फल भीतरी दोनों के साथ रहती हे। परन्त 
हमारे मत मे उपनिषदों के तात्पय का ऐसा विचार करना योग्य नहीं है। उपनिषदों 
में कहीं कहीं द्वेती और कहीं कहीं अद्वैती वर्णन पाये जाते हैं, सो इन दोनों की 
कुछ न कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक है; परन्तु अद्वैत-वाद को मुख्य समझने 
और यह मान लेने से, कि जब निर्गुण ब्रह्म सगुण होते लगता है, तब उतने ही 
समय के लिये मायिक द्वेत की स्थिति प्राप्त सी हो जाती है; सब बचनों की जैसी 
व्यवस्था लगती है, वेसी व्यवस्था द्वैत पक्ष को प्रधान मानने से लगती नहीं है । 
उदाहरण लीजिये, इस “ तत्‌ त्वमस्ति ” वाक्य के पद का अन्वय द्वेती मतानुसार 
कभी भी ठीक नहीं लगता, तो क्या इस अडचण को ह्वेत मत-वालों ने समझ ही 
नहीं पाया ? नहीं, समझा ज़रूर है, तभी तो वे इस महावाक्य का जैसा-तैसा अर्थ 
लगा कर अपने मन को समझा लेते हैं। “ तत््वमसि ! को द्वैतवाले इस प्रकार उल- 
माते हैं--तच्म्‌-तस्य त्वम--अर्थात्‌ उसका तू है, कि जो कोई तुझसे भिन्न है; 
तू वही नहीं है। परन्तु जिसको संस्कृत का थोडा सा भी ज्ञान है, ओर जिसकी बुद्धि 
आग्रह में बंध नहीं गई है, वह तुरन्त ताड़ लेगा कि यह खींचातानी का अर्थ ठीक 
नहीं है। कैवल्य उपनिषद्‌ (१.१६) में तो “स त्वमेव त्वमेव तत्‌” इस प्रकार 'तत' 
ओर “ त्वम्‌! को उलट-पत्नट कर उक्र महावाक्य के अद्वैतप्रधान होने का ही सिद्धान्त 
दर्शाया है । अब ओर क्या बतलावें ? समस्त उपनिषदों का बहुत सा भाग निकाल 
डाले बिना अथवा जान-बूक कर उस पर दुल॑द्य किये बिना, उपनिषद्‌ शास्त्र में अद्दैत 
को छोड़ ओर कोई दूसरा रहस्य बतला देना सम्भव ही नहीं है। परन्तु ये वाद तो 
ऐप हैं कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; तो फ़िर यहाँ हम इनकी विशेष चर्चा" 
क्यों करे ? जिन्हें अद्वेत के अतिरिक्न अन्य मत रुचते हों, वे खुशी से उन्हें स्वीकार 
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कर ले। उन्हें रोकता कौन है ? जिन उदार महात्माओं ने उपनिषदों में अपना यह 
"स्पष्ट विश्वास बतल्ाया है कि “नेह नानारित किल्वन” (बू. ४. ४. १६; कठ. ४.३१) 
--इस सृष्टि में किसी भी प्रकार की अनेकता नहीं है, जो कुछ है, वह मूल मे सब 
४ एकमेवाहितीयम_” (छा. ६. २. २) है, और जिन्होंने आगे यह वरणैन किया है 
'कि “मद्योः स मतत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति”-जिसे इस जगत में नानात्व देख 
पड़ता है, चह जन्म-सरण के चक्कर में फँसता है;-हम नहीं समझते कि उन महा 
स्माओं का आशय अद्वेत को छोड़ ओर भी किसी प्रकार हो सकेगा | परन्तु अनेक 
"वैदिक शाखाओं के अनेक उपनिषद्‌ होने के कारण जैसे इस शह्ढा को थोड़ी सी 
गुंजाइश मिल जाती है, कि कुल्न उपनिषदों का तात्पय क्या एक ही है, वेसा हाल 
“गीता का नहीं है । जब गीता एक ही अन्थ है, तब प्रगट ही है कि उसमे एक ही 
अकार के वेदान्त का प्रतिपादन होना चाहिये । और जो विचारने लगें कि वह 
कौन सा वेदान्त है, तो यह अद्वैतप्रधान सिद्धान्त करना पड़ता है कि “सब भूतों 
का नाश हो जाने पर भी जो एक ही स्थिर रहता है ” (गी. ८. २०) वही यथार्थ 
में सत्य है, एवं देह और विश्व में मिल कर सर्वत्र वही व्याप्त हो रहा है (गी- १३. 
३१ ) | ओर तो क्या, आत्मौपस्य-बुद्धि का जो नीतितत्तत गीता में बतलाया गया 
है, उसकी पूरी पूरी उपपत्ति भी अद्वैत को छोड़ और दूसरे प्रकार की वेदान्त दृष्टि 
से नहीं लगती है। इससे कोई हमारा यह आशय न समर लें कि श्रीशंकरा- 
चार्य के समय में अथवा उनके पश्चात्‌ अद्दैत मत को पोषण करनेवाली जितनी 
आक्वियों निकली हैं, अथवा जितने प्रमाण निकले हैं, वे सभो यत्च-यावत्‌ गीता 
में अतिपादित हैं । यह तो हम भी मानते हैं कि द्वैत, अद्वैव और विशिष्टाह्वेत 
अस्तुति सम्प्रदायों की उत्पत्ति होने से पहले ही गीता बन चुकी है; ओर इसी कारण 
से गीता में किसी भी विशेष सम्प्रदाय की युक्रियों का समावेश होना सम्भव 
नहीं है । किन्तु इस सम्मति से यह कहने में कोईं भी बाधा नहीं आती कि गीता 
का वेदान्त सासूली तौर पर शाइर सम्मरदाय के ज्ञानाजुसार अद्वैती है-हैती नहीं। 
इस प्रकार गीता और शाइर सम्मदाय सें तचज्ञान की दृष्टि से सामान्य सेल है 
सही, पर हमारा सत है कि आचार-दृष्टि से गीता कर्म-संन्यास की अपेक्षा कर्म- 
योग को अधिक महच् देती है, इस कारण गीता-धर्म शाह्टर सस्मरदाय से भिन्न हो 
गया है । इसका विचार आंगे किया जावेगा । अस्तुत विषय तत््वज्ञानसम्बन्धी है; इस- 
लिये यहाँ इतना ही कहना है, कि गीता ओर शाझटर सस्मरदाय से-दोनों मे-यह 
'तत्त्वज्ञान एक ही प्रकार का है अथोव्‌ अद्वेती है। अन्य साम्प्रदायिक भाष्यों की अपेक्षा 
गीता के शाइर भाष्य को जो अधिक महत्त्व हो गया है, उसका कारण भी यही है। 


ज्ञानदृष्टि से सारे नाम-रूपों को एक ओर निकाल देने पर एक ही अधिकारी 
और निर्गुण तत्त्व स्थिर रह जाता है; अतएुव पूर्ण और सूचम विचार करने पर 
आहत सिद्धांत को ही स्वीकार करना पडता है। जब इतना सिद्ध हो चुका, तब 
अद्वैत वेदांत की दृष्टि से यह विवेचन करना आवश्यक है, कि इस एक निर्गुण और 


अध्यात्म । २३२७ 
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अव्यक्ष द्वव्य से नाना अकार की व्यक् सगुण सृष्टि क्योंकर उपजी । पहले बतला 
आये हैं, कि सांख्यों ने तो निर्मुण पुरुष के साथ ही त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सग्रुण 
प्रकृति को अनादि और स्वतंत्र मान कर, इस प्रश्न को हल कर लिया है। किन्तु 
यदि इस प्रकार सग्रुण भ्रकृति को स्वतंत्र मान लें तो जगत्‌ के मूलतत्त दो हुए 
जाते हैं; ओर ऐसा करने से उस अद्वेत मत मे बाधा आती है, कि जिसका ऊपर 
अनेक कारणों के द्वारा पूर्णतया निश्चय कर लिया गया है। यदि सगुण प्रकृति को 
स्वतन्त्र नहीं मानते हैं तो यह बतलाते नहीं बनता, कि एक ही मूल नियुंण द्वव्य 
से नानाविध सगुण-स्ृष्टि केसे उत्पन्न हो गई। क्योंकि सत्कार्य-वाद का सिद्धांत यह 
४ कि निर्गुण से सगुण--जो कुछ भो नहीं है उससे और कुछु---का उपजना शक्य- 
नहीं है; ओर यह सिद्धांत अद्वेत-वादियों को ही मान्य हो चुका है, इसलिये दोनों 
ही ओर अड़चन है । फिर यह उलभन सुलके कैसे ? बिना अद्वेत को छोडे ही 
निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होने का मार्ग बतलाना है ओर सत्काय-वाद की दृष्टि से 
वह तो रुका हुआ सा ही है। सच्चा पेच है--ऐसी वेसी उल्लकन नहीं है। और तो 
क्या कुछ ज्ञोगों की समरू में, अद्वेत्‌ सिद्धांत के मानने में यही ऐसी अड़चन है, जो 
सब मुख्य, पेचीदा और कठिन है। इसी अड़चन से छुडक कर वे द्वैत को अंगिकार कर 
लिया करते हैं। किन्तु अद्ेती परिडतों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस विकट अड़चन 
के फ़न्दें से छूटने लिये भी एक युक्निसज्ञत वेजोड मार्ग हूँढ लिया है। वे कहते हैं, 
कि सत्कार्य-वाद अथवा गुणपरिणाम-वाद के सिद्धांत का उपयोग तब होता है जब 
कार्य ओर कारण, दोनों एक ही श्रेणी के अथवा एक ही चर्ग के होते है, और इस 
कारण अद्वैती वेदान्ती भी इसे स्वीकार कर लेंगे कि सत्य और नियुंण ब्रह्म से, सत्य 
ओर सगुण माया का उत्पन्न होना शक्य नहीं है। परन्तु यह स्वीकृति उस समय की 
है, जब कि दोनों पदार्थ सत्य हों; जहँ। एक पदार्थ सत्य है पर दूसरा उसका सिर्फ़ 
इश्य है वहाँ सत्काय-वाद का उपयोग नहीं होता । सांख्य मत-वाले ' पुरुष ? के 
समान ही ' अकृति ? को स्वतंत्र ओर सत्य पदार्थ मानते हैं । यही कारण है जो वे 
निर्गुण पुरुष से सगरुण प्रकृति की उत्पत्ति का विवेचन सत्कार्य-वाद के अनुसार कर 
नहीं सकते । किन्तु अद्वेत वेदान्त का सिद्धांत यह है, कि माया अनादि बनी रहे, 
फिर भी वह सत्य ओर स्वतन्त्र नहीं है; वह तो गीता के कथनाजुसार “ मोह ?, 
* अज्ञान ! अथवा “इंद्वियों को दिखाई देनेवाला दृश्य ! है। इसलिये सत्काये-वाद 
से जो आक्षेप निष्पन्न हुआ था, उसका उपयोग अद्वेत सिद्धान्त के लिये किया ही 
नहीं जा सकता । बाप से लड़का पेंदा हो, तो कहेगें कि वह इसके शुण-परिणाम 
से हुआ है; परंतु पिता एक व्यक्ति हैं; और जब कभी वह बच्चे का, कभी ज़वान का 
ओर कभी छुड़ढे का स्वॉग बनाये हुए देख पडता है, तब हम सदैव देखा करते छठे 
कि इस व्यक्ति में और इसके अनेक स्वॉगों मे गुण-परिणासरूपी कार्य-कारणभाव 
नहीं रहता । ऐसे ही जब निश्चित हो जाता है कि सूर्य एक ही है, तव पानी में 
आँखों को दिखाई देनेवाले उसके अतिबिम्ब वो हम अम कह देते हैं, और उसे 


श्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


>९३११९३५२५१ी. 





जुण-परिणास से उपजा हुआ दूसरा सूर्य नहीं मानते । इसी प्रकार दूरबीन से किसी 
अह के यथाथ स्वरूप का निश्चय हो जाने पर ज्योतिःशाखत्र स्पष्ट कह देता है, कि 
उस ग्रह का जो स्वरूप निरी आँखों से देख पड़ता है वह, दृष्टि की कमज़ोरी और 
डसके अत्यन्त दूरी पर रहने के कारण, निरा दृश्य उत्पन्न हो गया है। इससे प्रगट 
हो गया कि कोई भी बात नेत्र आदि इंद्वियों के अत्यक्ष गोचर हो जाने से ही 
स्वतन्त्र ओर सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती । फ़िर इसी न्याय का अध्यात्मशास्त 
मे उपयोग करके यदि यह कहे तो क्या हानि है, कि श्ञान-चक्ुरूप दूरबीन से 
जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निर्गुण परत्रह्म सत्य है; और ज्ञानहीन चर्म- 
चक्ुओं को जो नाम-रूप गोचर होता है वह इस परबह्म का कार्य नहीं है-वह तो 
इन्द्रियों की दुबं्ता से उपजा हुआ निरा भ्रम अर्थात्‌ मोहात्मक दृश्य है। यहाँ पर 
यह आक्षेप ही नहीं फबता कि निगुंय से सग्युण उत्पन्न नहीं हो सकता । क्योंकि 
दोनों वस्तुएँ एक ही श्रेणी की नहीं हैं, इनमें एक तो सत्य है ओर दूसरी है सिर्फ 
दृश्य, एवं अनुभव यह है कि मूल में एक हो वस्तु रहने पर भी, देखनेवाले पुरुष 
के दृष्टि-भेद से, अज्ञान से, अथवा नजरबन्दी से उस एक ही वस्तु के दृश्य बदलते 
रहते है। उदाहरणाथ, कानों को सुनाई देनेवाले शब्द ओर आँखों से दिखाई देले- 
वाले रज्ञ-इन्हीं दो गुणों को लीजिये। इनमें से कानों को जो शब्द या आवाज़ सुनाई 
देती है, उसकी सूचमता से जॉचच करके आधिभोतिक-शासख्त्रियों ने पूर्णतया सिद्ध कर 
दिया है, कि ' शब्द ? या तो वायु की लहर है या गति । ओर अब सूच्म शोध 
करने से निश्चय हो गया है कि आँखों से देख पड़नेवाले लाल, हरे, पीले, आदि 
रह्ज भी मूल में एक ही सूर्य-पकाश के विकार हैं ओर सूर्य प्रकाश स्वयं एक प्रकार 
की गति ही है । जब कि “गति ? मूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द ओर अखि 
उसी का रड् बतलाती है, तब यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक 
रीति से सारी इन्द्रियों के लिये किया जावे, तो सभी नाम-रूपों की उत्पत्ति के 
सम्बन्ध से सप्कार्य-वाद की सहायता के बिना ही ठीक ठीक उपपत्ति इस प्रकार 
“ल्वगाई जा सकतो है, कि किसी भी एक अविकाये वस्तु पर मनुष्य की भिन्न भिन्न 
इन्द्रियाँ अपनी अपनी ओर से शठ्द-रूप आदि अनेक नाम-रूपात्मक गुणों का 
“अध्यारोप ? करके नाना प्रकार के दृश्य उपजाया करती हैं, परंतु कोई आवश्यकता 
नहीं है क्लि मूल की एक ही वस्तु सें ये दृश्य, ये गुण अथवा ये नाम्-रूप होते ही। 
ओर इसी अथे को सिद्ध करने के लिये रस्सी मे सर्प का, अथवा सीप में चांदी का 
असम होना, या आँख में उँगली डालने से एक के दो पदार्थ देख पडना, अथवा 
अनेक रंगों के चप्मे लगाने पर एक पदार्थ का रंग-बिरंगा देख पड़ना आदि अनेक 
- इृष्टान्त वेदान्तशासत्र में दिये जाते हैं । मनुष्य को इन्द्रियाँ उससे कभी छूट नहीं 
जाती है, इस कारण जगत्‌ के नाम-रूप अथवा गुण उसके नयन-पथ मे गोचर तो 
अवश्य होगें; परंतु यह नहीं कहा जा सकता, कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की दृष्टि 
से जगत्‌ का जो सापेक्ष स्वरूप देख पडता है, वही इस जगत्‌ के मूल का अर्थात्‌ 


अध्यात्म । २३६ 
“निरपेक्ष ओर नित्य स्वरूप है। मनुष्य की वर्तमान इंद्वियों की अपेक्षा यादि उसे न्‍्यूना- 
घिक इन्द्रियों प्राप्त हो जावें, तो यह स्वष्टि उसे जेसी आज कल देख पड़ती है वेसी 
ही न देखती रहेगी । ओर यदि यह ठीक है, तो जब कोई पुछे कि द्वष्टा की--देखने- 
वाले मनुष्य की--इंद्वियों की अपेक्षा न करके बतलाओ कि सृष्टि के मूल मे जो 
तत्व है उसका नित्य ओर सत्य स्वरूप क्‍या है, तब यही उत्तर देना पड़ता है कि 
वह मूलतत्त्व है तो निगुण, परन्तु मनुष्य को सगुण दिखलाई देता है--यह मनुष्य 
की इईंद्वियों का धर्म है, न कि सूलवस्तु का गुण | आधिसातिक शास्त्र मे उन्हीं 
बातों की जाँच होती है कि जो ईद्वियों को गोचर हुआ करती हैं, और यही कारण 
है कि वहाँ इस ढँग के प्रश्न होते ही नहीं। परन्तु मनुष्य ओर उसकी इंद्वियों के 
नष्टप्राय हो जाने से यह नहीं कह सकते, कि ईश्वर भी सफाया हो जाता है अथवा 
सलुष्य को वह अमुक प्रकार का देख पडता है; इसलिये उसका त्रिकालाबाधितत, 
नित्य ओर निरपेक्ष स्वरूप भी वही होना चाहिये। अतएवं जिस अध्यात्म शाखत में 
यह विचार करना होता है, कि जगव्‌ के मूल में वर्तमान सत्य का सूल स्वरूप क्या 
हैं, उसमे मानवी इंद्वियों की सापेक्ष दृष्टि छोड़ देनी पड़ती है और जितना हो सके 
उतना, बुद्धि से ही अन्तिस विचार करना पड़ता है। ऐसा करने से इंद्रियों को गोचर 
होनेवाले सभी युण आप ही छूट जाते हैं, ओर यह सिद्ध हो जाता है कि ब्रह्म 
का नित्य स्वरूप इंद्रियातीत अर्थात्‌ निर्युण एवं सब में श्रेष्ठ है। परन्तु अब प्रश्न 
होता है कि जो निर्गुण है, उसका वर्णन करेगा ही कौन, और किस ग्रकार करेगा ? 
इसी लिये अद्ैत वेदान्त में यह सिद्धान्त किया गया है, कि परबह्म का अन्तिम अर्थात्‌ 
निरपेक्ष और नित्य स्वरूप निगुंण तो है ही, पर अनिर्वाच्य भी है, ओर इसी निगुण 
स्वरूप से मनुष्य को अपनी इन्द्रियों के योग से सगुण दृश्य की रूलक देख पड़ती 
है। अब यहाँ फ़िर प्रश्न होता है, कि निर्गुण को सगुण करने की यह शक्षि इंद्वियों 
ने पा कहा से ली ? इस पर अद्वृत वेदान्तशासत्र का यह उत्तर है, कि सानवी ज्ञान 
की गति यहीं तक है, इसके आंगे उसकी गुजर नहीं; इसलिये यह इंद्रियों का 
अज्ञान है, और निर्गुण परतह्म में सगुण जगत्‌ का दृश्य देखना यही उसी अज्ञान का 
परिणास है; अथवा यहाँ। इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चिन्त हो जाना पड़ता 
है, कि इंद्वियों भी परमेश्वर की सृष्टि की ही हैं, इस कारण यह सगुणसृष्टि (अक्ृति) 
निर्गुण परमेश्वर की ही एक “ दुवी माया ” है ( गी. ७. १४ ) | पाठकों की समर 
में अब गीता के इस वर्णन का तत्व आ जावेगा, कि केवल इंद्वियों से देखनेवाले 
अगप्रबुद्ध लोगों को परमेश्वर व्यक्ष ओर सगुण देख पड़े सही, पर उसका सच्चा और 
श्रेष्ठ स्वखूप निगुण है, उसको ज्ञान-इृष्टि से देखने में ही ज्ञान की परमावधि है (गी 

७.१४,२४,२५ )। इस प्रकार निर्णय तो कर दिया, कि परमेश्वर मूल में निर्गुण 

ओर मनुष्य की इंद्वियों को उसीं में सगुण सृष्टि का विविध दृश्य देख पड़ता है, फिर 
भी इस बात का थोड़ा सा खुलासा कर देना आवश्यक है, कि उक्त सिद्धान्त में 
+ निगुण ! शब्द का अथ क्या समझता जावे। यह सच है कि हवा की लहरों पर शब्द- 








२४० गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र । 
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रूप आदि गुणों का अथवा सीपी पर चँँदी का जब हमारी इंद्वियोँ अध्यारोप- 
करती हैं, तब हवा की लहरों में शब्द-रूप आदि के अथवा सीप मे चांदी के गुण नहीं 
होते; परन्तु यद्यपि उनमें अ्रध्यारोपित गुण न हों, तथापि यह नहीं कहा जा सकता 
कि उनसे भिन्न गुण मूल पदाथों में होंगे ही नहीं। क्योंकि हम अत्यक्ष देखते हैं 
कि यद्यपि सीप में चांदी के गुण नहीं हैं, तो भी चांदी के गुणों के अतिरिक्त और 
दूसरे गुण उसमें रहते ही है। इसी से अब यहाँ एक और शंका होती है--यदि 
कहे कि इंद्वियों ने अपने अज्ञान से मूल बह्म पर जिन गुणों का अध्यारोप किया 
था, वे गुण अह्म में नहीं हैं, तो क्या और दूसरे गुण परत्रह्म मे न होंगे! और 
यदि मान लो कि हैं, तो फिर वह निर्गुण कहाँ रहा? किन्तु, कुछ और अधिक सूचम 
विचार करने से ज्ञात होगा, कि यदि सूल ब्रह्म मे इंद्वियों के द्वारा अध्यारोपित किये 
ग़ये गुणों के अतिरिक्त और दूसरे गुण हों भी, तो हम उन्हें मालूम ही कैसे कर 
सकेंगे ? क्योंकि गुणों को मनुष्य अपनी इंद्वियों से ही तो जानता है, और जो गुण 
इंद्रियों को अगोचर हैं, वे जाने नहीं जाते । सारांश, इंद्वियों के द्वारा अध्यारोपित 
गुणों के अतिरिक्त परबह्म मे यदि और कुछ दूसरे गुण हों तो उनको जान लेना 
हमोरे सामथ्ये से बाहर हैं, ओर जिन गुणों को जान लेना हमारे काबू में नही 
उनको परअह्म मे मानना भी न्यायशासत्र की दृष्टि से योग्य नहीं हे । अतएवं गुण 
शब्द का “ मनुष्य को ज्ञात होनेवाले गुण ” अर्थ करके वेदान्ती लोग सिद्धान्त 
किया करते हैं कि ब्रह्म ' निर्गुण ! है। न तो अद्वैत वेदान्त ही यह कहता है, 
और न कोई दूसरा भी कह सकेगा, कि मूल परवह्म-स्वरूप में ऐसा गुण था 
ऐसी शक्ति भरी होगी, कि जो मनुष्य के लिये अतकये है। किंबहुना, यह तो 
पहले ही बतला दिया है, कि वेदान्ती लोग भी इंद्वियों के उक्न श्रश्ञान अथवा 
माया को उसी सूल परबअह्म की एक अतक्ये शक्ति कहा करते हैं। 


त्रिगुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वतंत्र वस्तु नहीं है; किन्तु एक 
ही निरेण ब्रह्म पर मनुष्य की इंद्वियाँ अज्ञान से सगुण दृश्यों का अध्यारोप किया 
करती हैं। इसी मत को “ विवर्त-वाद्‌ ! कहते है । भरद्वेत वेदान्त के अनुसार यह 
उपपत्ति इस बात की हुई कि जब निगुण ब्रह्म एक ही सूलतत्व है, तव नाना 
प्रकार का सगुण जगत्‌ पहले दिखाई कैसे देने लगा ? कणाद-प्रणीत न्‍्यायशास्त्र में 
असंख्य परमाणु जगत्‌ के मूल कारण माने गये हैं, ओर नेययायिक इन परमाणुओं 
को सत्य मानते हैं । इसलिये उन्होंने निश्चय किया है कि जहों इन असंख्य परमा- 
णुओं का संयोग होने लगा, वहां सष्टि के अनेक पदार्थ बनने लगते हैं। परमा- 
शुओं के संयोग का आरस्म होने पर इस मत से सृष्टि का निमोण होता है, इस 
लिये इसको “ आरम्भ-वाद ? कहते हैं । परन्तु नेय्यायिकों के असंख्य परमाणुओं 
के मत को सांख्य-मागेवाले नही मानते; वे कहते हैं कि जड्रूृष्टि का मूल कारण 
£ एक, सत्य त्रिगुणाव्मक प्रकृति ? ही है, एवं इस त्रिगुणत्मक अक्ृति के गुणों के 
जिकास से अथवा परिणाम से व्यक्त सृष्टि बनती है । इस मत को “गुणपरिणाम-वाद' 


अध्यात्म । २४९१ 
कहते हैं। क्योंकि इसमे यह प्रतिपादन किया जाता है, कि एक मूल सगुण प्रकृति 
के गुण-विकास से ही सारी व्यक्व सृष्टि पेदा हुईं है। किन्तु इन दोनों वादों को 
अद्वेती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते । परमाणु असंख्य हैं, इसलिये अद्वैत मत के 
अलुसार वे जगत्‌ का मूल हो नहीं सकते; ओर रह गई अकृृति, सो यद्यपि वह एक 
हो तो भी उसके पुरुष से भिन्न ओर स्वतन्त्र होने के कारण अद्वेत सिद्धान्त से यह 
द्वैत भी विरुद्ध है। परन्तु इस अकार इन दोनों वादों को' त्याग देने से ओर कोई 
न कोई उपपत्ति इस बात की' देनी होगी, कि एक निर्गुण ब्रह्म से सगुण सृष्टि 
केसे उपजी है। क्योंकि, सत्कार्य-वाद के अनुसार निर्गुण से सगुण हो नहीं सकता। 
इस पर वेदान्ती कहते हैं, कि सत्कार्य-बाद के इस सिद्धान्त का उपयोग वहीं होता 
है जहोँ कारये ओर कारण दोनों वस्तुएं सत्य हों । परन्तु जहाँ मूलवस्तु एक ही है, 
ओर जहेँं उसके भिन्न भिन्न दृश्य ही पलटते हैं, वहाँ इस न्याय का उपयोग 
नहीं होता क्योंकि हम सदेव देखते हैं, कि एक ही वस्तु के भिन्न भिन्न दृश्यों 
का देख पड़ना उस वस्तु का धर्म नहीं; किन्तु द्रष्टा--देखनेवाले पुरुष--के दृष्टि-भेद्‌ 
के कारण ये भिन्न भिन्न दृश्य उत्पन्न हो सकते हैं & । इस न्याय का उपयोग निर्भुण 
बहा और सगुण जगत्‌ के लिये करने पर कहेंगे कि त्रह्म तो निर्गुण है, पर मनुष्य 
के इन्द्रिय-धर्म के कारण उसी में सगुणत्व की झलक उत्पन्न हो जाती है। यह 
विवर्त-बाद है। विवर्त-वाद से यह मानते है, कि एक ही मूल्य सत्य द्वव्य पर अनेक 
असत्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाले दृश्यों का अध्यारोप होता है; ओर गुण- 
परिणास-वाद में पहले से ही दो सत्य द्वृव्य मान लिये जाते हैं, जिनमे से एक के 
गुणों का विकास हो कर जगत्‌ की नाना गुणयुक्र अन्यान्य वस्तुएँ उपजती रहती 
है। रस्सी में सर्प का भास होना विवर्त है; ओर दूध से दही बन जाना गुण-परि- 
णाम है। इसी कारण वेदान्तसार नामक अन्थ की एक प्रति में इन दोनों वादों 
के लक्षण इस प्रकार बतलाये गये हैं;--- 


यस्तात्तविको<न्यथाभावः परिणाम डदीरितृः । 
अतात्तिको5न्यथभावों विवतेः स उदीरितः ॥ 


“ किसी मूल वस्तु से जब तात्तिक अर्थात्‌ सचम्रुच॒ ही दूसरे प्रकार की वस्तु बनती 
है, तब उसको ( गुण ) परिणाम कहते है, ओर जब ऐसा न हो कर मूल वस्तु ही 
कुछ की कुछ (अतात्विक ) भासने लगती है, तब उसे विवत कहते हैं ” ( वे. सा. 
२१ )। आरस्भ-वाद नैय्यायिकों का है, गुणपरिणाम-वाद सांख्यों का है, और विवर्त- 
वाद अद्वैती वेदान्तियों का है । अद्वैती वेदान्ती परमाझु या प्रकृति, इन दोनों सगुण 
वस्तुओं को निरशुण बह्म से सिन्न ओर स्वतन्त्र नहीं मानते; परन्तु फ़िर यह आक्षेप 
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२४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख । 
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होता है, कि सब्कार्य-वाद के अनुसार निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होना असम्भव 
है। इसे दूर करने लिये ही विवर्त-वाद निकला है। परन्तु इसी से कुछ लोग जो 
यह समझ बेठे हैं कि वेदान्ती लोग गुण-परिणाम-वाद को कभी स्वीकार नहीं करते 
हैं अथवा आगे कभी न करेंगे, यह इनकी भूल है। अद्वैत मत पर, सांख्यमत- 
वालों का अथवा अन्यान्य द्वेतमत-वालें का भी जो यह मुख्य आक्षेप रहता है, कि 
निगुण ज्ह्म से सगुण प्रकृति का अथोत्‌ भाया का उद्वम हो ही नहीं सकता, सो 
यह आक्षेप कुछ अपरिहार्य नहीं है।विवते वाद का मुख्य उद्देश इतना ही दिखला 
देना है, कि एक ही निर्गुण ब्रह्म में माया के अनेक दृश्यों का हमारी इन्द्रियों को 
दिख पड़ना सम्भव है। यह उद्देश सफल हो जाने पर, अथात्‌ जहाँ विवर्त-वाद से 
यह सिद्ध हुआ कि एक निर्गुश परबह्म में ही त्रिगुणात्मक सगुण प्रकृति के दृश्य 
का दिख पडना शकक्‍य है वहाँ, वेदान्तशासत्र को यह स्वीकार करने में कोई भी हानि 
नहीं, कि इस प्रकृति का अ्रगला विस्तार गुण-परिणाम से हुआ है। अद्वैत वेदान्त 
का मुख्य कथन यही है, कि स्वयं मूल अकृति एक दृश्य है--सत्य नहीं है। जहँ 
अक्ृति का दृश्य एक बार दिखाई देने लगा, वहां फिर इन दृश्यों से आगे चल कर 
/निकलनेवाले दूसरे दृश्यों को स्वतन्त्र न मान कर अद्वेत वेदान्त को यह मान लेने 
में कुछ भी आपत्ति नहीं है, कि एक दृश्य के गुणों से दूसरे दृश्य के गुण और दूसरे 
से तीसरे आदि के, इस प्रकार नाना-गुणाव्मक दृश्य उत्पन्न होते हैं। अतएवं यद्यपि 
गीता में भगवान्‌ ने बतलाया है, कि “ यह प्रकृति मेरी ही माया है ” ( गी. ७. 
१४; ४. ६ ), फ़िर भी गीता में ही यह' कह दिया है, कि ईश्वर के द्वारा अधिष्ठित 
(गी. ६. १० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “ गुणा गुणेषु वर्तन्‍्ते ? ( गी 
३. २८; १४७. २३ ) के न्याय से ही होता रहता है। इससे ज्ञात होता है, कि विचते 
वाद के अनुसार मूल निगुण परबह्म में एक बार माया का दृश्य उत्पन्न हो चुकने 
पर इस मायिक दृश्य की, अथात्‌ प्रकृति के अगले विस्तार की, उपपत्ति के लिये 
गणोत्क्ष का तत्त्व गीता को सी मान्य हो चुका है। जब समूचे दृश्य जगत्‌ को ही 
एक बार सायात्मक दृश्य कह दिया, तब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं है 
कि इन दृश्यो के अन्यान्य रूपों के लिये गुणोत्कषे के ऐसे कुछ नियम होने ही 
चाहिये। वेदान्तियों को यह अस्वीकार नही है, कि मायाव्मक दृश्य का विस्तार भी 
नियम-बद्ध ही रहता है । उनका तो इतना ही कहना है, कि सूल प्रकृति के समान 
ये नियम भी मारयिक ही हैं ओर परमेश्वर इन सब मायिक नियमों का अधिपति है। 
वह इनसे परे है, ओर उसकी सत्ता से ही इन नियमों को नियमत्व अथौत्‌ नित्यता 
आप हो गईं है। दृश्य-रूपी सगुण अतएवं विनाशी प्रकृति में ऐसे नियम बना 
देने का सासथ्य नहीं रह सकता कि जो त्रिकाल में भी अबाधित रहें । 
यहा तक जो विवेचन किया गया है, उससे ज्ञात होगा, कि जगत्‌ , जीव और 
'परमेश्वर--अथवा अध्यात्मशासत्र की परिभाषा के अनुसार माया ( अथौत्‌ माया से 
उत्पन्न किया हुआ जग़त्‌ ), आत्मा और परब्रह्म--का स्वरूप क्या है एवं इनका 
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परस्पर क्या सम्बन्ध है। अध्यात्म दृष्टि से जगत्‌ की सभी वस्तुश्रों के दो वर्ग होते 
हैं... नाम-रूप ' और नाम-रूप से आच्छादित “ नित्य'तत्व ! | इनमें से नाम-रूपों 
को ही सग्रुण माया अथवा प्रकृति कहते हैं। परन्तु नाम-रूपों को निकाल डालने 
'प्र जो “ नित्य द्रव्य” बच रहता है, वह निर्गुण ही रहना चाहिये । क्योंकि कोई 
भी गुण बिना नाम-रूप के रह नहीं सकता। यह नित्य और अच्यक्क तत्त्व ही पर- 
-बह्म है, और मनुष्य की दुरबल इंद्वियों को इस निगुंण परबह्म में ही सगुण माया 
उपजी हुईं देख पड़ती है। यह माया सत्य पदार्थ नहीं है;। परब्ह्म ही सत्य अर्थात्‌ 
“त्रिकाल मे भी अबाधित और कभी भी न पलटनेवाली वस्तु है। दृश्य.स्ष्टि के नाम- 
रूप और उनसे आच्छादित परबह्म के स्वरूपसस्बन्धी ये सिद्धांत हुए। अब इसी 
भयाय से मनुष्य का विचार करें तो सिद्ध होता है, कि मनुष्य की देह ओर इंद्वियोँ 
दृश्य सृष्टि के अन्यान्य पदाथां के समान नाम-रूपात्मक अर्थात्‌ अनित्य माया के 
वर्ग में हैं; ओर इन देहेन्द्रियों से ढेंका हुआ आत्मा नित्यस्वरूपी परबह्म की श्रेणी 
का है; अथवा ब्रह्म और आत्मा एक ही हैं | ऐसे अथे से बाह्य को स्वतंत्र, सत्य 
"पदार्थ न माननेवाले अद्वैत-सिद्धान्त का ओर बोड-सिद्धान्त का भेद अब पाठकों 
के ध्यान में आ ही गया होगा । विज्ञान-वादी बोझ कहते हैं, कि बाह्य सृष्टि ही 
“नहीं है, वे अकेले ज्ञान को ही सत्य मानते हैं; ओर वेदान्तशासत्री बाह्य सृष्टि के 
नित्य बदलते रहनेवाले नाम-रूप को ही असत्य मान कर यह सिद्धान्त करते हैं, 
कि इस नास-रूप के मूल मे ओर मनुष्य की देह में-दोनों मे-एक ही आत्मरूपी 
नित्य द्वव्य भरा हुआ है; एवं यह एक आत्मतत्त ही अन्तिम सत्य है। सांख्य सत- 
वालों ने “अविभक् विभक्रेषु ? के न्याय से सृष्ट पदार्थों की अ्रनेकता के एकीकरण 
"को जड़ अकृति भर के लिये ही स्वीकार कर लिया है! परन्तु वेदान्तियों ने 
सत्कायवाद की बाधा को दूर करके निश्चय किया है, कि जो “पिरड़ में है वही 
ब्रह्मांड में है; ' इस कारण अब सांख्यों के असंख्य पुरुषों का और प्रकृति का एक 
ही परमात्मा में अद्वैत से या अविभाग से समावेश हो गया है। शुद्ध आधिभो- 
तिक परिडत हेकल अद्वेती है सही; पर वह अकेली जड़ ग्रकृृति में ही चैतन्य का 
भी संअ्रह करता है, और वेदान्त, जड़ को अधानता न दे कर यह सिद्धान्त स्थिर 
करता है, कि दिक्कालों से अमर्यादित, अस्त और स्वतंत्र चिद्गूपी परअह्म ही सारी 
सृष्टि का मूल है | हेकल के जड़ अद्वेत में और अध्यात्मशास्तर के अद्दैत में यह 
अत्यन्त महत्वपूर्ण भेद है। अद्वैत वेदान्त का यही सिद्धान्त गीता मे है, और 
'एक पुराने कवि ने समग्र अद्वेत वेदान्त के सार का वर्णन यों किया है-- 


ख्छोकार्थेन प्रवक््यामि यदुक्क प्रन्थकोटिमिः । 
ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या जीवो ब्रह्मेव नापरः ॥ 





“/ करोड़ों अन्‍्धों का सार आधे छोक में बतल्ाता हूँ--( ॥ ) तह्म सत्य है, (२) 
'जगत्‌ अथोत्त्‌ जगत्‌ के सभी नाम-रूप मिथ्या अथवा नाशवान्‌ है; और (३ ) मनुष्य 


२७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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का आत्मा एवं ब्रह्म मूल में एक ही है, दो नहीं। ”” इस छोक का “ मिथ्या ! शब्द 
यदि किसी के कानों में चुभता हो, तो वह ब्ृहदारण्यक उपनिषद्‌ के अनुसार इसके 
तीसरे चरण का  ब्रह्मास्ृत जगत्पत्यम्‌? पाठान्तर खुशी से कर लें; परन्तु पहले 
ही बतला चुके हैं कि इससे भावाथे नहीं बतलाता है । फिर कुछ वेदान्ती इस 
बात को लेकर फ़रिजूल रूगडते रहते है, कि समूचे दृश्य जगत्‌ के अदृश्य किन्तु नित्य 
परब्रह्मरूपी मूलतत्त को सत्‌ ( सत्य ) कहें या असत्‌ ( असत्य-अनुत )। अतएव 
इसका यहाँ थोड़ा सा खुलासा किये देते है, कि इस बात का ठोक ठोक बीज क्या 
है। इस एक ही सत्‌ या सत्य शब्द के दो मिन्न भिन्न अर्थ होते है, इसी कारण 
यह झूगडा मचा हुआ है; ओर यदि ध्यान से देखा जावे कि अत्येक पुरुष इस 
£ सत्‌? शब्द का किस अर्थ में उपयोग करता है, तो कुछु सौ गडबड नहीं रह 
जाती। क्‍योंकि यह भेद्‌ तो सभी को एक सा मंजूर है, कि ब्रह्म अच्श्य होने पर 
भी नित्य है, ओर नाम-रूपात्मक जगत्‌ दृश्य होने पर भी पल-पल मे बदलनेवाला 
है। इस सत्‌ था सत्य शब्द का व्यावहारिक अथे है (१) आँखों के आगे अभी 
प्रत्यक्ष देख पडनेवाला अथोत्‌ व्यक्न ( फ़िर कल उसका दृश्य स्वरूप चाहे' बदले 
चाहे न बदले ), और दूसरा अर्थ है (२) वह अव्यक् स्वरूप कि जो सदेव एक 
सा रहता है, आंखों से भत्र ही न देख पढ़े पर जो कभी न बदले । इनमे से 
पहला अर्थ जिनको सम्प्त है, वे आँखों से दिखाई देनेवाले नाम-रूपात्मक जगत्‌ 
को सत्य कहते हैं । ओर परत्रह्म को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ आंखो से ने देख पडने- 
वाला अतएव असत्‌ अथवा असत्य कहते है। उदाहरणार्थ,वैत्तिरीय उपनिषद्‌ में दृश्य 
सृष्टि के लिये  सत्‌” ओर जो दृश्य सृष्टि से परे है उसके लिये “ त्यत्‌ ? ( अथांत्‌ 
जो कि परे है ) अथवा ' अनुत ” (आँखों को न देख पडनेवाला ) शब्दों का उप- 
योग करके ब्रह्म का वन इस गकार किया है, कि जो कुछ मूल मे या आरम्भ से 
था वही द्वव्य “ सच्च त्यश्चाभवत्‌। निरुक् चानिरुक़ च। निल्षयनं चानिलयन चा 
विज्ञान चाविज्ञानं च। सत्यं चानुत॑ च। ” (ते २. ६ )-सत्‌ ( भाँखों से देख 
पडनेवाला ) और वह ( जो परे है ), वाच्य और अनिरवाच्य, साधार ओर निराधार, 
ज्ञात और अविज्ञात ( अज्ञेय ), सत्य ओर अनुत,-इस अकार द्विधा बना हुआ है । 
परन्तु इस प्रकार ब्रह्म को “अनुत ' कहने से अनृत का अथे झूठ या असत्यं नहीं 
है, क्योंकि आगे चल कर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में ही कहा है, कि “ यह अनृत त्रह्म 
जगत्‌ की “प्रतिष्ठा! अथवा आधार है, इसे ओर दूसरे आधार की अपेक्षा नहीं है--- 
एवं जिसने इसको जान लिया वह अभय हो गया। “इस वर्णन से स्पष्ट हो जाता 
है, कि शब्द-मेद्‌ के कारण भावार्थ में कुछ अन्तर नहीं होता है। ऐसे ही अन्त मे 
कहा है कि “ असद्दा इृद्मग्र आसीत्‌ ” यह सारा जगत्‌ पहले असत्‌ (त्रह्म ) था, 
और ऋग्वेद के (१० १२६. ४ ) वर्णन के अनुसार, आगे चल कर उसी से सत्‌ यानी 
नाम-रूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला है (तै. २.७) । इससे स्पष्ट ही हो जाता है कि 
५ छ श्‌ १२७३ जे. ३6 पर 9. 
यहाँ पर ' असत्‌.! शब्द का प्रयोग 'अव्यक्त अथांत्‌ आँखों से न देख पडनेवाले ' के 
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अर्थ में ही हुआ है; ओर वेदान्तसूत्रों ( २. १. १७ ) में बादरायणाचार्य ने उक्त 
बचनों का ऐसा ही अथ किया है । किन्तु जिन लोगों को * सत्‌ ' अथवा “ सत्य ? 
-शब्द का यह अर्थ ( ऊपर बतलाये हुए अथों में से दूसरा अर्थ ) सम्मत है---ऑँखों 
से न देख पड़ने पर भी सदेव रहनेवाला अथवा टिकाऊ-चे उस अदृश्य परत्रह्म को ही 
सत्‌ या सत्य कहते हैं, कि जो कभी नहीं बदलता ओर नाम-रूपात्मक माया को 
असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ विनाशी कहते हैं, | उदाहरणार्थ, छान्दोग्य में वर्णन 
“किया गया है, कि “ सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ कथमसतः सजायेत !'--पहले यह 
सारा जगत्‌ सत्‌ ( ब्रह्म ) था, जो असत्‌ है यानी नहीं उससे सत्‌ यानी जो 
विद्यमान है--मौजूद है--कैसे उत्पन्न होगा (छा. ६. २. १. २ ) ? फिर भी छांदोग्य 
उपनिषद्‌ मे ही इस परब्रह्म के लिये एक स्थान पर अव्यक़ अर्थ से * असत्‌ ” शब्द्‌ 
प्रयुक् हुआ है (छां. ३. १६. १) &। एक ही परबह्म को भिन्न भिन्न समयों ओर अर्थों 
में एक बार 'सत्‌' तो एक बार “ असत्‌, ' यों परस्पर-विरुद्ध नाम देने की यह गडबड-- 
श्र्थात्‌ वाच्य अथे के एक ही होने पर भी निरा शठद-वाद सचवाने में सहायक-- 
ग्रणाली आगे चल कर रुक गई; और अन्त से इतनी ही एक परिभाषा स्थिर हो गई है 
कि बह्म सत्‌ या सत्य यानी सदैव स्थिर रहनेवाला है, और दृश्य सष्टि असत्‌ अथात्‌ 
नाशवान्‌ है। भगवद्वीता में यही अन्तिम परिभाषा सानी गई है, ओर इसी के 
अज्जुसार दूसरे अध्याय ( २. १६-१८ ) में कह दिया है, कि परअह्य सत्‌ और 


अविनाशी है, एवं नाम-रूप असत्‌ अथोत्‌ नाशवान्‌ है; ओर वेदान्तसूत्रों का भी 
ऐसा ही मत है। फ़िर भी दृश्य सृष्टि को “ सत्‌ ” कह कर परबह्म को 'असत्‌! था 


* त्यत्‌ ' ( वह-परे का ) कहने की तेत्तिरीयोपनिपद्वाली उस पुरानी परिभाषा 
का नामोनिशों अब भी बिलकूल जाता नहीं रहा है। पुरानी परिभापा से इसका 
भली भॉति खुलासा हो जाठा है, कि गीता के इस ३४ तत्‌ सत्‌ ब्रह्मनिर्देश ( गीः 
१७. २३. ) का सूल अधे क्या रहा होगा। यह “3४ गूढाक्षररूपी वैदिक सन्त्र है; 
उपनिषदों मे इसका अनेक रीतियों से व्याख्यान किया गया है ( प्र. ९; मां; ८-१२; 


च्‌. ३ १.)। तत्‌! यानी वह अथवा दृश्य सृष्टि से परे दूर रहनेवाला अनिर्वाच्य 
तत्व है; ओर “ सत्‌ ? का अथे हे अंखों के सामनेवाली दृश्य रष्टि । इस सड्ढल्प 


का अथ यह है, कि ये तीनों मिल कर सब बह्म ही है; ओर इसी अर्थ में भगवान्‌ 
ने गीता मे कहा ह॑ कि “ सदसचाहमर्जुन ”” ( गी. ६. १६ )--सत्‌ यानी पर- 
जहा ओर असत्‌ अथोत्‌ दृश्य सृष्टि, दोनों में ही हूँ। तथापि जब कि गीता में कर्म- 
योग ही अतिपाद है, तब सन्नहवे अध्याय के अन्त में प्रतिपादन किया है, कि इस 
-बहनिर्देश से भी कर्मेयोग का पूर्ण समर्थन होता है; “3४ तत्सत्‌ ! के “सत्‌ 


* अध्यात्मशात्र-वाले अंग्रेज ग्रन्थकारों में भी, इस विषय में मत-भेद है, कि 
१४४] अथोत्‌ सत्‌ शब्द जगत्‌ के दृश्य ( माया ) के लिये उपयुक्त हो अथवा वस्तु- 
तत्त्व ( ब्रह्म ) के लिये | कान्ट दृश्य के सत्‌ समझ कर (॥69) ) वस्तुतत्त्व को 
अविनाशी मानता है | पर हेकल ओर ग्रीन प्रभृति दृश्य के असबदू ( प्रात8४) ) 
नसमझ कर वस्तुतत्त्व को ( ॥69[ ) कहते हैं । 


२४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
शब्द का अर्थ लोकिक दृष्टि से भला अर्थात्‌ सदबुद्धि से किया हुआ अथवा वह कर्म 
है, कि जिसका अच्छा फल मिलता है; और तत्‌ का अर्थ परे का या फलाशा छोड़ 
कर किया हुआ कम है। संकल्प में जिसे “ सत्‌ ? कहा है वह दृश्य सृष्टि थानी कर्म ही 
( देखो अगला अकरण ), अतः इस ब्ह्निर्देश का यह कर्मप्रधान अर्थ 
मूल अर्थ से सहज ही निष्पन्न होता है। <£ तत्सत्‌, नेति नेति, सच्चिदानन्द, और 
सल्यस्त॒ सत्यं के अतिरिक्त ओर भी कुछ अह्ननिर्देश उपनिपदों में हैं, परन्तु उनको 
यहाँ इसलिये नहीं वतलाया, कि गीता का अर्थ समभने में उनका उप- 
योग नहीं है । 
जगत, जाव और परमेश्वर ( परमात्मा ) के परस्पर सम्बन्ध का इस प्रकार 
निरणय हो जाने पर, गीता में भगवान्‌ ने जो कहा है, कि “जीव मेरा ही “अंश ? 
है” (गाता. १५. ७) और “ में ही एक “अंश ' से सारे जगत्‌ मे व्याप्त हूँ” 
(गी. १०. ४२ )--एवं वादरायणाचार्य ने भी वेदान्त (२. ३. ४७३. ४. ४. १६ ) 
में यही वात कही है---अथवा पुरुषसूक़ में जो “ पादो5स्त विश्वा भूतानि त्रिपादस्था- 
झूत॑ दियि ” यह वर्णन है, उसके “ पाद” या “अंश! श्द के अर्थ का निर्णय 
भी सहज ही हो जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि 
वह निरवयव और नाम-रूप-रहित है; अतएवं उसे काट नहीं सकते ( अच्छे ) 
और उसमे विकार भी नहीं होता (अविकार्य ); और इसलिये उसके अलग अलग 
विभाग या टुकढे नहीं हो सकते (गी. २. २४ ) | अतएव जो परव्रह्म सघनता से 
अकेला ही चारों ओर व्याप्त है, उसका और महुप्य के शरीर में निवास करनेवाले 
आत्मा का भेद वतलाने के लिये यद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पड़ता है, कि 
“ शारीर आत्मा ? परत्नह्म का ही “अंश! है; तथापि “अंश? या “भाग! शब्द 
का अर्थ “काट कर अलग किया हुआ टुकडा ”” था “अनार के अनेक दानों में 
एक ढाना ?” नहीं है; किन्तु तात्तिक दृष्टि से उसका अर्थ यह समझना चाहिये,. 
कि जैसे घर के भीतर का आकाश और घडे का आकाश ( मठाकाश और घटाकाश ) 
एक ही स्वब्यापी आकाश का “अंश! या भाग है, इसी प्रकार ' शारीर आत्मा ? 
भी परबह्म का अंश है (अस्ूतबिन्दूपनिपद्‌ १३ देखो )। सांख्य-बादियों की अक्रृति 
ओर हेकल के जड़ाद्वत मे माना गया एक वस्तुतत्व, थे भी इसी प्रकार सत्य निगेण 
परमात्मा के सगुण अथोत्‌ मर्यादित अंश हैं। अधिक क्या कहें; आधिभोतिक 
शास्त्र की प्रणाली से तो यही मालूम होता है, कि जो कुछ व्यक्त या अव्यक्न मूल 
तत्त् है ( फ़िर चाहे वह आकाशवत्‌ कितना भी व्यापक हो ), वह सब स्थल 
ओर काल से बद्ध केवल नाम-हूप अतएव मर्यादित और नाशवान्‌ है | यह बात 
सच है, कि उन तत्तों की व्यापकता भर के लिये उतना ही परननह्म उनसे आच्छादित 
है; परन्तु परबह्म उन तच्चों से मर्यादित न हो कर उन सब में ओतग्रोत भरष् 
हुआ है ओर इसके अतिरिक्र न जाने वह कितना वाहर है, कि जिसका कुछ पता 
नहीं । परमेश्वर की व्यापकता दृश्य सृष्टि के वाहर कितनी है, यह वतलाने के लिये 











अध्यात्म । २७४७ 


यद्यपि “त्रिपाद' शब्द का उपयोग पुरुषसूक़ में किया गया है, तथापि उसका अर्थ 
“अनन्त ही इष्ट है। वस्तुतः देखा जायें तो देश और काल, साप और तौल या 
संख्या इत्यादि सब नाम-रूप के ही अकार हैं; ओर यह बतला चुके हैं, कि परन्नह्म 
इन सब नाम-रूपों के परे है। इसी लिये उपनिषदों में ब्रह्म-स्वरूप के ऐसे वर्णन 
पाये जाते हैं, कि जिस नाम-रूपात्मक ' काल ! से सब कुछ ग्रसित है, उस “काल 
को भी असनेवाला या पचा जानेवाला जो तत्त है, वही परबह्म है (मै. ६. १९); 
और ' न तज्ञासयते सूर्यो न शशांको न पावकः '--परमेश्वर को प्रकाशित करनेवाला 
सूर्य, चन्द्र, अप्लि इत्यादिकों के समान कोई प्रकाशक साधन नहीं है, किन्तु वह 
स्रय॑ प्रकाशित है--इत्यादि प्रकार के जो वर्णन उपनिषदों में ओर गीता में हैं उनका 
भी अर्थ यही है (गी. १९. ६; कठ. ४. १९. श्रे. ६. १४ ) । सूर्य-चन्द्र-तारागय 
सभी नास-रूपात्मक विनाशी पदार्थ है।जिसे “ज्योतिषां ज्योतिः” (गी. १३ 
१७; बह, ७. ४. १६ ) कहते हैं, वह स्रयंत्रकाश ओर ज्ञानमय ब्रह्म इन सब के 
परे अनन्त भरा हुआ है; उसे दूसरे प्रकाशक पदाथों की अपेक्षा नहीं है; और उप- 
निषदों में तो स्पष्ट कहा है, कि सूर्य-चन्द्र आदि को जो प्रकाश आप्त है, वह भी उसी 
स्यंत्रकाश ब्रह्म से ही मिला है (सु. २. २. १० )। आधिभौतिक शास्रों की युक्ियों 
से इन्द्रिय-गोचर होनेवाले अतिसूचम या अत्यन्त दूर का कोई पदार्थ लीजिये-ये 
सब पदार्थ दिकाल आदि नियमों की कैद में बंधे हैं, अतएव उनका समावेश “जगत” 
ही में होता हे।सच्चा परमेश्वर उन सब पदार्थों में रह कर भी उनसे निराला 
ओर उनसे कहीं अधिक व्यापक तथा नाम-रूपों के जाल से खतन्त्र है; अतएव 
केवल नाम-रूपों का ही विचार करनेवाले अधिभौतिक शास्त्रों की युक्वियाँ या 
साधन वर्तमान दशा से चाहे सोगुने अधिक सूचम ओर अगल्भ हो जावें, तथापि 
सृष्टि के मूल 'अम्टृत तत्त” का उनसे पता लगना सम्भव नहीं । उस अविनाशी , अवि- 
कार्य और अस्त तत्व को केवल अध्यात्मशासतर के ज्ञानसाग से ही हूँढना चाहिये । 
यहाँ तक अध्यात्मशासत्र के जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये ओर शास्त्रीय 
रीति से उनकी जो संक्षिप्त उपपत्ति बतलाई गईं, उनसे इन बातों का स्पष्टीकरण हो 
जायगा, कि परमेश्वर के सारे नाम-रूपात्मक व्यक़् स्वरूप केवल भायिक और अनित्य हैं 
तथा इनकी अपेक्षा उनका अव्यक् स्वरूप श्रेष्ठ हे उसमें भी जो निगुग अथात्‌ नाम- 
रूप-रहित है वही सब से श्रेष्ठ हें; ओर गीता में बतलाया गया है कि अज्ञान से 
निर्गुण ही सगुण सा मालूस होता है। परन्तु इन सिद्धान्तों को केवल शब्दों में ग्रथित 
करने का कार्य कोई भी मलुष्य कर सकेगा, जिसे सुदैव से हसारे समान चार अक्षरों 
का कुछ ज्ञान हो गया है--इसमें कुछ विशेषता नहीं है। विशेषता तो इस बात में 
है, कि ये सारे सिद्धान्त बुद्धि में आ जावें, सन सें अतिबिम्बित हो जावें, हृदय में 
जम जावें ओर नस नस में समा जावें; इतना होने पर परमेश्वर के स्वरूप की इस 
अकार पूरी पहचान हो-जावें कि एक ही परब्रह्म सब आखियों में व्याप्त है और 
उसी भाव से संकट के समय भी पूरी समता से बर्ताव करने का अचल स्वभाव 


२४८ गीतारहरुय अथवा क्मयोगशास्त्र । 
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हो जावे; परन्तु इसके लिये अनेक पीढियों के संस्क्रारों की, इन्द्रिय-निग्नह की, 
दीर्घोद्योग की, तथा ध्यान और उपासना की सहायता अत्यन्त आवश्यक है। इन 
सब बातों की सहायता से “सर्वत्र एक ही आत्मा” का भाव जब किसी मनुष्य 
के संकट-समय पर भी उसके अत्येक कार्य में स्वाभाविक रीति से स्पष्ट गोचर होने 
लगता है, तभी समझरूना चाहिये कि उसका बह्मज्ञान यथाथे में परिपक्त हो गया 
है, ओर ऐसे ही मनुष्य को सोक्ष ग्राप्त होता है ( गी.५ १८-२०; ६ २१, २२ )- 
यही अध्यात्मशाख्तर के उप्युक्ष सारे सिद्धान्तों का सारभूत और शिरोमणि-भूत 
अन्तिम सिद्धान्त है। ऐसा आचरण जिस पुरुष में दिखाई न दे, उसे “ कच्चा * 
समझना चाहिये--अभी वह अह्म-ज्ञानाप्मि मे पूरा पक नहीं पाया है । सचे साधु 
और निरे वेदान्त-शाखियों मे जो भेद है वह यही है । और इसी अभिप्राय से 
भगवद्गीता में ज्ञान का लक्षण बतलाते समय यह वहीं कहा, कि “ बाह्य सृष्टि के 
मूलतत्व को केवल जुद्धि से जान लेना” ज्ञान है, किन्तु यह कहा है, कि सच्चा ज्ञान 
वही है, जिससे “अमानित्व, ज्ञान्ति, आत्सनिग्नह, समबुद्धि” इत्यादि उद्ात्त 
मनोवृत्तियों जागृत हो जावें ओर जिससे चित्त की पूरी शुद्धता आचरण में सदैव 
ब्यक्न हो जावें (गी १३. ७-११ )। जिसकी व्यवसायात्मक बुद्धि ज्ञान से आत्म- 
निष्ट ( अ्रथोत्‌ आत्म-अनात्म-विचार से स्थिर) हो जातो है, और जिसके सन 
को सर्व-भूतात्मैक्य का पूरा परिचय हो जाता है उस पुरुष की वासनात्मक बुद्धि भी 
निस्संदेह शुद्ध ही होती है। परन्तु यह समझने के लिये कि किसकी बुद्धि केसी है, 
उसके आचरण के सिवा दूसरा बाहरी साधन नहीं हैं; अतएवं केवल घुस्तकों 
से प्राप्त कोरे ज्ञान-पसार के आधुनिक काल में इस बात पर विशेष ध्यान रहे, कि 
* ज्ञान ! या “ समबुद्धि ' शब्द सें ही शुद्ध (व्यवसायात्मक ) बुद्धि, शुद्ध वासना 
(वासनात्मक बुद्धि ), ओर शुद्ध आचरण, इन तीनों शुद्ध बातों का ससावेश' किया 
जाता है। अरह्म के विषय में कोरा वाक्पारिडत्य दिखलानेवाले, ओर उसे सुन कर 'वाह 
वाह! ! ? कहते हुए सिर हिलानेवाले, या किसी नाटक के दशकों के समान “ एक 
बार फ़िर से--वन्समोर ” कहनेवाले बहुतेरे होंगे (गी २. २८, क. २. ७ )। 
परन्तु जैसा कि ऊपर कह आये है, जो मलुष्य अन्तर्बाह्य शुद्ध अथोत्‌ साम्यशील 
हो गया हो, वही सच्चा आत्मनिष्ठ है और उसी को स॒क्लि मिलती है, न कि कोरे 
पंडित को--फिर चाहे वह कैसा ही बहुश्ग॒त और बुद्धिसान्‌ क्‍यों न हो । उपनि- 
बढों में स्पष्ट कहा है कि ““ नायसात्मा अवचनेन लग्यो न सेधया बहुना अतेन ” 
(क. २.२२ ; सु.३. २. ३); और इसी अकार तुकाराम महाराज भी कहते हा 
“ यदि तू पेडित होगा, तो तू पुराण-कथा कहेगा; परन्तु तू यह नहीं जान सकता कि 
“मैं कौन हैँ” । देखिये, हमारा ज्ञान कितना संकुचित है। “ सुक्कि मिलती है ' 
--ये शब्द सहज ही हमारे मुख से निकल पडते हैं! मानो यह सुक्कि आत्मा से 
कोई भिन्न वस्तु है! बह्म और आत्मा की एकता का ज्ञान होने के पहले वृष्ट और 
इश्य जगत में भेद था सही; परन्तु हमारे अध्यात्मशाख ने निश्चित कर के रखा है, कि 
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जब बह्मात्मक्य का पूरा ज्ञान हो जाता हे तब आत्मा बह्म में मिल जाता है, ओर 
अह्यज्ञानी पुरुष आप ही ब्रह्मरूप हो जाता है; इस आध्यात्मिक अवस्था को ही 
व्रह्मनिवाण” मोक्ष कहते हैं; यह बह्मनिर्वाण किसी से किसी को दिया नहीं 
जाता, यह कहीं दूसरे स्थान से आता नहीं, या इसकी आति के लिये किसी अन्य 
लोक भे जाने की भी आवश्यकता नहीं । पूर्ण आत्मज्ञान जब ओर जहां होगा, उसी 


क्षण भे ओर उसी स्थान पर मोक्ष घरा हुआ है; क्योंकि मोक्ष तो आत्मा ही की 
सूल शुद्धावस्था है; चह कुछ निराली खतनत्र वस्तु या स्थल नहीं। शिवगीता 
१३. ३२ ) मे यह छोक है-- 
मोक्षस्य न हि वासोउस्ति न आमान्तरमेव वा । 
अज्ञानहद्यग्रन्थिनाशा मोक्ष इति स्घतः ॥ 

अर्थात्‌ “मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं कि जो किसी एक स्थान में रखी हो, अथवा 
यह भी नहीं कि उसकी आप्ति के लिये किसी दूसरे गाँव या प्रदेश को जाना पडे ! 
वास्तव में हृदय की अज्ञानग्रेथि के नाश हो जाने को ही मोक्ष कहते है ” । 
इसी प्रकार अध्यात्सशासत्र से निष्पन्न होनेवाला यही अर्थ भगवद्गीता के “ अभितो 
अह्यनिवाण वर्तते विदितात्सनाम्‌?! (गी. ९. २६ )--जिन्हँ पूर्ण आत्मज्ञान हुआ 
ह॑ उन्हे बरह्मानिवोणरूपी मोत्त आप ही आप प्राप्त हो जाता है, तथा “यः सदा 
सुक्क एव सः ? (गी. ४.२८) इन छोक मे वर्णित है; ओर “ ब्रह्म वेद्‌ बद्मेव 
भवति”-जिसने ब्रह्म को जाना, वह बरह्म ही हो जाता है (सु. ३. २.६ ) इत्यादि 
उपनिपदू-वाक्यों से भी वही अथ वर्णित है। मनुष्य के आत्मा की ज्ञान-दृष्टि से जो 
यह पूर्णावस्था होती है उसी को “ बह्मभूत ! ( गी. १८. ६४ ) या “ब्राह्मी स्थिति” 
कहते है (गी. २. ७२ ); ओर स्थितग्रज्ञ ( गी. २. ४९-७२ ), भक्लिमार्ग ( गी. 
१२, १३-२० ), या त्रिगुणातीत (गी. १४. २९-२७ ) पुरुषों के विषय' में भग- 
चद्गीता सें जो वर्णन है, वे भी इसी अवस्था के हैं। यह नहीं समझना चाहिये, 
कि जैसे सांख्य-वादी “ त्रिगुणातीत” पद से प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वतन्त्र सान 
कर पुरुष के केवल्पन यथा 'केवल्य” को मोक्ष मानते हैं, वैसा ही मोक्ष गीता को 
भी सम्मत है; किन्तु गीता का अभिआ्राय यह है, कि अध्यात्मशासत्र मे कही गई 
आह्यी अवस्था “ अहं अह्यास्मि ?--में ही बह्य हूँ (ब. १. ४७. १० )--कभी तो 
भक्कि-सार से, कभी चित्त-निरोधरूप पातञ्लल योगमार्ग से, ओर कभी गुसणागुण-विवे- 
चनरूप सांख्य-माग से भी प्राप्त होती है। इन मागा में अध्यात्मविचार केवल 
चुद्धिगस्य मार्ग है, इसलिये गीता में कहा है कि सासान्य मनुष्यों को परमेश्वर-स्वरूप 
का ज्ञान होने के लिये भक्ति ही सुगम साधन है। इस साधन का विस्तारपुवेक 
विचार हमने आंगे चल्र कर तेरहवे अ्रकरण मे किया है। साधन कुछ भी हो; इतनी 
बात तो निर्विवाद है, कि ब्ह्मात्मेक्य का अर्थात्‌ सच्चे परमेश्वर-स्वरूप का ज्ञान 
होना, सव आखियों में एक ही आत्मा पहचानना, ओर उसी भाव के अनुसार 
चर्ताव करना ही अध्यात्सज्ञान की परमावधि है; तथा यह अवस्था जिसे प्राप्त 
-हो जायें वही पुरुष धन्य तथा कृतकृत्य होता है। यह पहले ही वतला चुके हैं, 


हि 


२४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 








कि केवल इन्द्रिय-सुख पशुओं ओर मनुष्यों को एक ही समान होता है; इसलिये 
मनुष्य-जन्म की साथकता अथवा मनुष्य की मलुप्यता ज्ञान-प्राप्ति ही में है। सब 
आखियों के विषय में काया-वाचा-सन से सदेव ऐसी ही साम्यडुद्धि रख कर अपन सब 
कर्मों को करते रहना ही निलमुक्कावस्था, पूर्ण योग या सिद्धावस्था है। इस 
अवस्था के जो वर्णन गाता मे है, उनमें से बारह अध्यायवाल अभक्विमान्‌ पुरुष 
के वर्णन पर टीका करते हुए ज्ञानेश्र महाराजकने अनेक इृष्टान्त दे कर वह्मभूत 
पुरुष की साम्यावस्था का अत्यन्त मनोहर ओर चटकीला निरूपण किया है; ओर यह 
कहने से कोई हज़ नहीं, कि इस निरूपण में गीता के चारों स्थानों में वर्णित 
ब्राह्मी अवस्था का सार आ गया है; यथाः--'हे पार्थ ! जिसके हृदय मे विपमता 


का नाम तक नहीं है, जो शत्रु ओर मित्र दोनों को समान ही मानता है; अथवा 
हे पाण्डच | दीपक के समान जो इस बात का भेद-भाव नहीं जानता, कि यह 


मेरा घर है इसलिये यहाँ प्रकाश करूँ ओर वह पराया घर है इसलिये वहाँ 
अधेरा करूँ; वीज बोनेवाले पर और पेड़ को काटनेवाले पर भी वृत्त जसे समभाव से 
छाया करता है,” इत्यादि (ज्ञा. १२९. १८)। इसी प्रकार “पृथ्वी के समान वह इस 
बात का सेद विलकुल नहीं जानता, कि उत्तम का अहण करना चाहिये ओर अघम का” 
त्याग करना चाहिये; जसे कृपालु आण इस बात को नहीं सोचता कि राजा, के शरीर 


को चलाऊँ ओर रहइ्ढ के शरीर को गिराऊँ; जैसे जल यह भेद नहीं करता कि गो की 
तृपा चुझाऊँ ओर व्याप्र के लिये विष वन कर उसका नाश करूँ; वसे ही सब प्राणियों 


के विषय मे जिसकी एक सी मित्रता है, जो स्वयं कृपा की मूर्ति है, आर जो "में! आर 
मेरा का व्यवहार नहीं जानता, ओर जिसे सुख-दहुःख का भान भी नहीं होता ?” 
इत्यादि ( ज्ञा. १९. १३ ) । अध्यात्मविद्या से जो कुछ अन्त मे आआ्प्त करना है, 
वह यही है । 
उपयुक्त विवेचन से विदित होगा, कि सारे मोक्षधर्म के मूलभूत अध्यात्मज्ञान 
की परम्परा हमारे यहाँ उपनिपदोों से लगा कर ज्ञानेश्वर, तुकाराम, रामदास, 
कवीरदास, सूरठास, तुलसीदास, इत्यादि आधुनिक साधु पुरुषों तक किस प्रकार 
अव्याहत चली आ रही है। परन्तु उपनिषदों के भी पहले यानी अत्यन्त ग्राचोन 
काल मे ही हमारे देश में इस ज्ञान का आदुभाव हुआ था, ओर तव से क्रम क्रम 
से आगे उपनिषदों के विचारों की उन्नति होती चली गई है। यह बात पाठकों को मली 
भॉति समझा देने के लिये ऋग्वेद का एक असिद्ध सूक़ भापान्तर सहित यहाँ अन्त 
में दिया गया है, जो कि उपनिपदान्त्गंत बह्मविद्या का आधारस्तम्भ है। सृष्टि के 
अगस्य मूलतत््व और उससे विविध दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति के विषय मे जस विचार 
इस सूक्र में प्रदर्शित किये गये हैं वैसे प्रगल्म, स्वतन्त्र ओर मूल तक की खोज 
करनेवाले तत्वज्ञान के सार्मिक विचार अ्रन्य किसी भी धर्म के सूलअन्थ सें दिखाई 








जशानिश्वर महाराज के ज्ञानेश्वरी ग्रथ का हिन्दी अनुवाद श्रोयुत रघुनाथ माधव 
भगाडे, वी. ए. सव-जज, नागपूर, ने किया हैँ आर वह अन्थ उन्हीं से मिल सकता है |? 
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नहीं देते । इतना ही नहीं, किन्तु ऐसे अध्यात्म-विचारों से परिपूण ओर इतना 
प्राचीन लेख भी अब तक कहीं उपलब्ध नहीं हुआ है । इसलिये अनेक पेश्चिमी 
पंडितों ने धार्मिक इतिहास की दृष्टि से भी इस सूक् को अत्यंत महत्वपूर्ण जान कर' 
आश्चर्य-चकित हो अपनी अपनी भाषाओं में इसका अनुवाद यह दिखलाने के 
लिये किया है, कि मनुष्य के मन की अयृत्ति इस नाशवान्‌ और नाम-रूपात्मक सृष्टि 
के परे नित्य और अचिन्त्य ब्रह्म-शक्ति की ओर सहज ही कैसे कुक जाया करती है।' 
यह ऋग्वेद के दसवें मंडल का १२६ वाँ सूक् है; ओर इसके प्रारम्भिक शब्दों से इसे 
“ नासदीय सूक ” कहते हैं। यही सूक तैत्तिरीय ब्राह्यण (२. ८. & ) में लिया 
गया है, ओर महाभारतान्तगत नारायणीय या भागवत-धर्म में इसी सूक् के 
आधार पर यह बात बतलाई गई है, कि भगवान की इच्छा से पहले पहल सृष्टि कैसे 
उत्पन्न हुई ( सभा. शां. ३४२. ८ ) | सवोजुक्रमणिका के अनुसार इस सूक़ का 
ऋषि परमेष्टि प्रजापति है ओर देवता परमात्मा है, तथा इसमें त्रिष्टप्‌ वृत्त के यानी 
ग्यारह अक्तरों के चार चरणों की,सात ऋचाएँ हैं। * सत्‌ ' ओर “ असत्‌ ? शब्दों 
के दो दो अर्थ होते हैं; अतएव सृष्टि के मूलद्वच्य को “ सत्‌ ! कहने के विषय में उप-- 
निषत्कारों के जिस मतभेद का उल्लेख पहले हम इस पकरण में कर चुके हैं, वही 
मतभेद ऋग्वेद में भी पाया जाता है। उदाहरणार्थ, इस मूल कारण के विषय में 
कहीं तो यह कहा है, कि “ एक सह्दिआर बहुधा वदुन्ति ( ऋ. १. १६४. ४६ )' 
अथवा “ एक॑ सन्त बहुधा कल्पयन्ति ”” (ऋ., १. ११४. ९)--वह एक और सत्‌ 
यानी सदेव स्थिर रहनेवाल्ना है, परन्तु उसी को लोग अनेक नामों से पुकारते हैं; 
ओर कहीं कहीं इसके विरुद्ध यह भी कहा है, कि “ देवानां पूव्यें चुगेइसतः सद- 
जायत ” (कर, १०. ७२, ७)--देवताओं के भी पहले असत्‌ से अर्थात्‌ अव्यक्त 
से * सत्‌” अथात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न हुई। इसके अतिरिक्ग, किसी न किसी एक 
दृश्य तत्त्व से सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय मे ऋग्वेद ही में भिन्न भिन्न अनेक 
वर्णन पाये जाते हैं; जैसे सृष्टि के आरम्भ में मूल हिरण्यगर्म था, अम्हत और रूत्यु 
दोनों उसको ही छाया हैं, ओर आगे उसी से सारी सृष्टि निर्मित हुई है (ऋ. १०. 
१२१. १, २ ); पहले विरादट्रूपी पुरुष था, ओर उससे यज्ञ के द्वारा सारी सृष्टि 
उत्पन्न हुई ( ऋ. १०.६० ); पहले पानी (आप) था, उसमें अजापति उत्पन्न हुआ 
(का. १०. ७२. ६; १०. ८२. ६); ऋत और सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि 
( अन्धकार ), ओर उसके बाद समुद्र (पानी), संवत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए (ऋ. 
१०. १६०. १ ) । ऋग्वेद सें वर्णित इन्हीं मूल द्वव्यों का आगे अन्यान्य स्थानों में 
इस अकार उल्लेख किया गया है, जैसेः--(१) जल का, तैत्तिरीय ब्राह्मण में 'आपो-- 
वा इद्मगओ, रे सलिलमासीत्‌ ?--यह सब पहले पतला पानी था ( ते. बा. १. १. ३. 
४ ); (२) असत्‌ का, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में “ असद्दा इृदमझ आसीत्‌ ?--यह 
पहले असत्‌ था (तै. २. ७); (३) सत्‌ का, छांदोग्य में 'सदेव सौम्येद्मम आसीत्‌ ? 
--थह सब पहले सत्‌ ही था (दा. ६. २) अथवा (४) आकाश का, “' आकाश:- 


२४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
“यरायणम्‌ “--आकाश ही सब का मूल है (छां. $.६),( ५ ) रूत्यु का, बृहदार- 
“रयक मे नेवेह किंचनाम्न आसीन्‍्स्त्युनेवेद्मात्ृतमासीत'ः--पहले यह कुछ भी न 

था, रूत्यु से सब आच्छादित था (ब्ृह. १. २. १ ); और ( ६) तम का, मैच्यु- 
पनिषद्‌ से * तमो वा इद्मग्र आसीदेकम्‌ ! (से. &. २ )-पहले यह सब 
अकेला तस ( तमोगुणी, अन्धकार ) था,--आगे उससे रज और सच्त्व हुआ । 
अन्त मे इन्हीं वेदबचनों का अनुसरण करके सनस्मझति में सृष्टि के आरम्भ का 
वर्णन इस पकार किया गया है;-- कु 

आसीदिद तमोभूतमप्रशातमलक्षणम | 

अप्रतकक्‍र्यमविज्ञेयं प्रसुप्तमिव सर्चतः ॥ 
अर्थात्‌ “यह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था, भेदाभद नहीं जाना 
जाता था, अगम्य और निद्धित सा था; फ़िर आगे इसमें अब्यक्क परमेश्वर ने 
अवेश करके पहले पानी उत्पन्न किया ? ( मनु. १. *-८ ) सृष्टि के आरम्भ के 
सूल द्वव्य के सन्‍्बन्ध में उक्त वर्णन या ऐसे ही भिन्न भिन्न वर्णन नासदीय सूक्र 
के समय भी अवश्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समय भी यही प्रश्न उपस्थित 
हुआ होगा, कि इनमें कौन सा समूल-द्वृव्य सत्य माना जावे? अतएवं उसके 
सत्यांश के विपय सें इस सूक़ के ऋषि यह कहते हैं, कि-- 


न्‍ 





सूक्क। भषांतर। 
नासदासीज्नो सदासीत्तदानीं १, तब अथोत्‌ मूलारंभ भें असत्‌ नहीं 
नासीद्रजों नो व्योमा परो यत्‌ू। था और सत्‌ भी नहीं था । अंतरिक्ष वहीं 
पकरेमावरीवः कुह करय शम- था ओर उसके परे का आकाश भी न था! 


ज्ञग्भ: किमासीहहन गर्भसीरम॥ १॥ ( ऐसी अवस्था में ) किस ने (किस पर ) 
आवरण डाला ? कहो ? क्रिस के खुख के 
लिये? अगाध और गहन जल (भी ) 


कहां था? + 
न रूत्युरासीदरूतं न तह २ तब मृत्यु अथात्‌ सृत्युग्नस्त नाशवान्‌ 
* न राज्या अहृ आसीत्मकेतः । दृश्य सृष्टि न थी, अतएवं ( दूसरा ) अम्त 
आनीदवातं स्वधया तदेक॑ अथोत्‌ अविनाशी नित्य पदाथे ( यह भेद ) 


६५.) [»] डे 
तस्माद्धान्यन्न परः किंचनाउडइस॥२॥ में ने था। ( इसी श्रकार ) रात्रि और 
दिन का भेद समझने के लिये कोई साधन 


(>प्रकेत ) न था। ( जो कुछ था ) वह 
अकेला एक ही अपनी शक्ति (खा ) से 
वायु के बिना श्वासोच्छवास लेता अथोत्‌ 
स्कूतिमान्‌ होता रद्दा। इसके अतिरिक्त या 
इसके परे ओर कुछ भी न था। 
<£ ऋचा पहली--चौंथे चरण में “ आसीतू किम्‌ ” यह अन्वय करके हमने उक्त 
-अर्थ दिया हैं; और उसका भावार्थ है पानी तव नहीं था? (तै,व्रा २. २, ५ देखो )! 


अध्यात्म । श्श्रे 
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तम आसीत्तमसा गूढसग्रे5 ३. जो (यत्‌ ) ऐसा कहा जाता है, 
प्रकेते सलिल सर्वमा इदम्‌ कि अन्धकार था, आरम्भ में यह सब 
तुच्छेनाभ्वपिहित॑ यदासीत्‌ अन्धकार से व्याप्त (और ) भेदामेद्‌ रहित 


तपसस्तन्महिनाइजायतैकस्‌ ॥ ३ ॥ जल था, (या) आसु अर्थात्‌ स्वब्यापी ब्रह्म 
(पहले ही ) तुच्छ से अर्थात्‌ झठी माया 
से आच्छादित था, वह (तत्‌ ) मूल में 
एक ( ब्रह्म ही ) तप की महिमा से (आगे 
र्पातर से ) प्रगट हुआ था& । 


कामस्तदओं समवर्तताधि ४ इसके मन का जो रत अथान्‌ बीज 
मनसो रेतः अथर्स यदासीत्‌ । प्रथमत निकला, वही आरम्भ में काम 
सतो वन्धुमसति निरविन्दन्‌ ( अर्थात्‌ सृष्टि निमोण करने की अ्रद्ृत्ति 


हृदि प्रतीष्या कवयो सनीपा ॥ ४॥ या शक्ति ) हुआ | ज्ञाताओं ने अंत करण 
में विचार कर के बुद्धि से निश्चित किया, 
कि (यही ) असत्‌ में अर्थात्‌ मूल परतरह्म 
में सत्‌ का यानी विनाशी दृइय सृष्टि का 
( पहला ) सम्बन्ध है । 





& ऋतचा तीसरी--कुछ लोग इसके प्रथम तीन चरणों को स्वृतन्त्र मान कर 
उनका ऐसा विधानात्मक अर्थ करते है, कि “ अन्धकार, अन्बकार से व्याप्त पानी, या 
तुच्छ से आच्छाठित आभु ( पोछापन ) था । ” परन्तु हमारे मत से यह भूल हैं । 
क्योंकि पहली दो ऋचाओ में जब कि ऐसी स्पष्ट उक्ति हे, कि मृलारम्भ में कुछ भी 
न था, तव उसके विपरीत इसी सूक्त में यह कहा जाना सम्भव नहीं, कि मूलारम्भ 
में अन्धकार या पानी था | अच्छा; यदि वेसा अथ करे भी, तो तीसरे चरण के यत्‌्‌ 
शब्द को निरथंक मानना होगा | अतएवं तोसेरे चरण के “ यत्‌ ” का चोथे चरण के 

तत्‌ ! से सम्बन्ध छूगा कर, जेसा कि हम ने ऊपर किया है, अथ करना आवश्यक 
हैं ।  मूलारम्म में पानी वंगरह पदाथ थे” ऐसा कहनेवालो को उत्तर देने के लिये 
इस सूक्त में यह ऋचा आई है, ओर इसमें ऋषि का उद्देश यह वतछाने का है, कि 
तुम्दोर कथनालुसार मूल में तम, पानी इत्यादि पदार्थ न थे, किन्तु एक ब्रह्म का ही 

आगे यह सब विस्तार हुआ है । “ ठुच्छ ” ओर “ आभु ” ये शब्द एक दूसेर के अति- 
योगी हैं, अतएवं तुच्छ के विपरीत आभु शब्द का अथ वड़ा या समथ होता है; ओर 
ऋग्वेद में जहों अन्य दो स्थानों में इस शब्द का प्रयोग हुआ हे, बहें। सायणाचाय ने 
भी उसका यही अथ किया है (कु, १० २७, १, ४) । पंचदशी (चित्र, १२९,१३०) 
में तुच्छ शब्द का उपयोग माया के लिये किया गया है ( जर्सि. उत्त. ९ देखो ), 
अथांत्‌ “ आभु ? का अथे पोलापन न हो कर “परब्रह्म ' ही होता है । “ सवे आ 
इंदमू---यहों आ. ( आ+भस्‌ ) अस्‌ धातु का भूतकाल है ओर इसका अर्थ 

आसीत्‌ ? होता है । 


२४७ गीतारहस्य अथवा कमैयोगशास्त्र । 








तिरश्वीनो विनतो रश्मिरेपाम्‌ ५( यह ) रहिम या किरण या धागा 
अधः स्विदासीदुपरि स्विदासीत्‌ ॥ . इनमें आडा फेल गया, और यदि कहें कि 
'रेतोधा आसन्‌ महिमान आसन यह नीचे था तो यह ऊपर भी था । 


स्वधा अवस्तात्‌ अयतिः परस्तात्‌॥९॥ (इनमें से कुछ ) रेतोधा अर्थात्‌ बीज- 
प्रद हुए और ( वढ कर ) बड़े भा हुए। 
उन्हीं की स्वशक्ति इस ओर रहो और प्रयति 
अर्थात्‌ प्रभाव उस ओर (व्याप्त ) हो रहा । 


को अद्धा वेद क इह प्र वोचत्‌ ६. (सत्‌ का ) यह विसगे यानी पसारा 
कुत आजाता छुत इरये विस्ृष्ट ।॥. किससे या कहों से आया-यह (इससे 
अवांगू ठेवा अस्य विसर्जनेना- अविक ) प्र यानी विस्तारपूर्वक यहाँ कौन 
थ को वेद यत आवभूव ॥ ६॥ . कहेंगा? इंक्ष कौन निश्चयात्मक जानता 


हैं! देव भी इस ( सत्‌ सृष्टि के ) विसग 
के पश्चात्‌ हुए हैं । फिर वह जहाँ से हुई, 


ष्छ 


उसे कोन जानेगा ? 
इये विसृष्टियेत आवभूव ( सत्‌ का ) यह विसरग अथात फेलाब 
यदि वा दधे यदि वा न । जहाँ से हुआ अथवा निर्मित किया गया 
यो असखाध्यक्षः परमें व्योमन्‌ था नहीं किया गया--उसे परम आकाग 


सो अंग वेद यदि वा न चेद ॥ ७॥ में रहनेवाला इस सृष्टि का जो अध्यक्ष 
(हिरण्यगर्भ ) है, वहीं जानता होगा, 
था न भी जानता हो ! ( कोन कह सके £ 


सारे वेदान्तशासत्र का रहस्य यही है, कि नेत्रों को या सामान्यतः सब इंद्वियों 
को गोचर होनेवाले विकारी ओर विनाशी नाम-रूपात्मक अनेक दृश्यों के फंदे में फँसे 
न रह कर, ज्ञान-दृष्टि से यह जानना चाहिये, कि इस दृश्य के परे कोइ न कोई एक 
और अमृत तत्त्व है । इस मख्खन के गोले को ही पाने के लिये उक्त सूक़े के ऋषि 
की दुद्धि एकढम ढोंड़ पड़ी है; इससे यह स्पष्ट देख पढ़ता है, कि उसका अन्‍्तर्ज्ञान 
कितना तीत्र था ! मूलारम्भ में अर्थात्‌ सृष्टि के सारे पदाथां के उत्पन्न होने के पहले 
जो कुछ था, वह सत्‌ था या असत्‌ , झृत्यु था या अमर, श्राकाश था, या जल, प्रकाश 
था, या अंधकार --ऐसे अनेक अश्न करनेवालों के साथ वाढ-विवाद न करते हुए 
उक्त ऋषि सबके आगे दोड़ कर यह कहता है, कि सत्‌ ओर असत्‌, मरत्य ओर अमर, 
अंधकार ओर प्रकाश; आच्छाटन करनेवाला ओर आच्छादित, सुख देनेवाला ओर 
उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे अद्वेत की परस्पर-सापेत्ष भाषा दृश्य सृष्टि की उत्पत्ति 
के अनन्तर की हैं; अतएवं सृष्टि मे इन इन्द्रों के उत्पन्न होने के पूर्व अर्थात्‌ 
जब “ एक ओर दूसरा ? यह सेंद ही न था तव, कौन किसे आच्छादित करता 
इसलिये आरम्भ ही में इस सूक्न का ऋषि निर्भय हो कर यह कहता है, कि मूला- 
रम्भ के एक द्वव्य को सत्‌ या असत्‌ , आकाश या जल, प्रकाश या अंधकार, अस्त 


अध्यात्म । श्र 
या रूत्यु, इत्यादि कोई भी परस्पर-सापेक्ष नाम देना उचित नहीं; जो कुछ था, वह 
“इन सब पदाथों से विलक्षण था ओर वह अकेला एक चारों ओर अपना अपरं- 
पार शक्ति से स्फूर्तेमान था; उसकी जोड़ी में या उसे आच्छादित करनेवाला अन्य 
कुछ भी न था। दूसरी ऋचा में “ आनीत * क्रियापद के * अन्‌ ? धातु का अथ है 
श्रासोद्वास लेना या स्फुरण होना, ओर ' आण ! शब्द भी उसी धातु से बना है; 
परन्तु जो न सत्‌ है ओर न असत्‌, उसके विषय मे कोन कह सकता है, कि वह 
सजीव ग्णियों के समान श्रासोछास लेता था, ओर श्रासोक्कास के लिये वहाँ 
वायु ही कहाँ है ? अतएवं * आनीत ” पद्‌ के साथ ही-“ अवात॑ “विना वायु के 
ओर “ स्वधया” स्वयं अपनी ही महिमा से इन दोनों पदों को जोड़ कर “' सृष्टि का 
मूलतत््व जड़ नहीं था ”” यह अद्वितावस्था का अथ द्वत की भाषा में बड़ी युक्कि 
से इस प्रकार कहा है, कि “ वह एक बिना वायु के केवल अपनी ही शक्कि से श्रासो 
छास लेता या स्फूर्तिमानू होता था। ” इसमें बाह्यदृष्टि सेजो विरोध दिखाई देता 
है, वह द्वैती भाषा की अपूर्णता से उत्पन्न हुआ है । “' नेति नेति ””, “ एकमेवाद्ि: 
तीयम्‌ ” या “खरे महिन्नि प्रतिष्ठित: ”! (छा. ७. २४७. $ )--अपनी ही महिमा से 
अथात्‌ अन्य किसी की अपेक्षा न करते हुए अकेला ही रहनेवाला--इत्यादि जो 
परत्रह्म के अन्य चर्णन उपनिपदों में पाये जाते हैं, वे भी उपरोक़ अर्थ के ही च्योतक है । 
सारी सृष्टि के मूलारंभ में चारों ओर जिस एक अनिवांच्य तत्त्व के स्फुरण होन की 
बात इस सूक़ मे कही गई है, वही तत्त्व सृष्टि का प्रलय होने पर भी निःसन्देह 
शेष रहेगा । अतएवं गीता में इसी परब्रह्म का कुछ पर्याय से इस अकार चर्ण॑न है कि 
““सब पदार्थों का नाश होने पर भी जिसका नाश नहीं होता?” ( गी. ८. २० ); 
ओर आगे इसी सूक़ के अनुसार स्पष्ट कहा है, कि “ वह सत्‌ भी नहीं है और 
असत्‌ भी नही है ” (गी. १३ १२. ) । परन्तु अश्ष यह है, कि जब रष्टि के मूलारम्भ 
में निर्गुण ब्रह्म के सिवा ओर कुछ भी न था, तो फिर वेदों मे जो ऐसे वर्णन पाये 
जाते हैं कि “आरम्समें पानी, याआभु ओर तुच्छु की जोड़ी थी?” उनकी 
क्या व्यवस्था होगी ? अतएव तीसरी ऋचा में कवि ने कहा है, कि इस प्रकार के 
जितने वर्णन हैं जेसे कि-सष्टि के आरम्भ में अंधकार था, या अंधकार से आह्यादित 
पानी था, या आभ्भु (अह्म) ओर उसको आह्ादित करनेवाली माया (तुच्छु) ये दोनों 
पहले से थे इत्यादि-वे सब उस समय के हैं, कि जब अकेले एक मूल परत्रह्म के 
'तप-माहात्त्य से उसका विविध रूप से फेलाव हो गया था-ये वर्णन मूलारंभ के 
स्थिति के नहीं हैं। इस ऋतचा में * तप ” शब्द्‌ से मूल ब्रह्म की ज्ञानमय' विलक्षण 
शक्ति विवक्षित है ओर उसी का वर्णन्‌ चोथी ऋचा में किया गया है ( सु. १.१.६ 
देखो ) “एतावान्‌ अस्य महिसा5तो ज्यायाँश्र पूरुषः ?? (क्र, १०, ६०. ३) इस 
ज्याय से सारी सृष्टि ही जिसकी माहिसा कहलाई, इस मूल द्वव्य के विषय में 
कहना न पंडेगा कि वह इन सब के परे, सब से श्रेष्ठ ओर भिन्न है । परन्तु दृश्य 
चस्तु आर द्वष्टा, भोक़ा ओर भोग्य, आच्छादन करनेवाला ओर आच्छाय, अंधकार 
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ओर प्रकाश, मर्त्य ओर अमर इत्यादि सारे द्वेतों को इस अअकार अलग कर यद्यपि 
यह निश्चय किया गया, कि केवल एक निमल चिद्गरपी विलक्षण परत्रह्म ही मूलारंभ 
से था; तथापि जब यह बतलाने का समय आया कि इस अनिर्वाच्य, निर्गुण, 
अकेले एक तच्च से आकाश, जल इत्यादि इंद्वात्मक विनाशो सगुण नाम-रूपात्मक 
विविध सृष्टि या इस सृष्टि की सूलभूत त्रिगुणात्मक प्रकृति कैसे उत्पन्न हुईं, तब 
तो हमारे प्रलुत ऋषि ने सी मन, काम, असत्‌ ओर सत्‌ जैसी दती भाषा का ही 
डपयोग किया है; ओर अन्त में स्पष्ट कह दिया है, कि यह प्रश्न मानवी बुद्धि की 
पहुँच के वाहर हैं। चाथी ऋचा से मूल ब्रह्म को ही 'अम्नत्‌” कहा है; परन्तु 
उसका अर्थ “कुछ नहीं” यह नहीं सान सकते, क्योंकि दूसरी ऋचा में ही स्पष्ट कहा 
हकि “वह है ?। न केवल इसी सूक्र में, कितु अन्यत्न भी व्यावहारिक भाषा को 
स्वीकार कर के ही ऋग्वेद आर वाजसनेयी संहिता मे गहन विपयों का विचार ऐसे 
अक्षों के द्वारा किया गया ह (कल, १० ३१.७; १०.८१-४; वाज़ सं, १७ २० देखो)- 
जैसे, धश्य सृष्टि को यज्ञ की उपमा दे कर प्रश्न किया है, कि इस यज्ञ के लिंये 
आवश्यक घृत, समिधा इत्यादि सामग्री अथम कहाँ से आई ? (ऋ, १०. १३०.३ 
अथवा घर का दृष्टान्त ले कर प्रश्न किया है, कि सूल एक निर्गुण से, नेत्रों को 
अत्यक्ष दिखाई देनेवाली आकाश-प्रथ्वी की इस भव्य इमारत को बनाने के लिये 
लकड़ी ( सूल पकृृति ) केसे मिलो -कि स्विह्न क उ स वक्त आस यतो चावा- 
घृथिवी दिष्टतक्षुः | इन पन्नों का उत्तर, उपयुक्न सूक़ की चाथी ओर पॉचवी ऋचा 
में जो कुछ कहा गया है, उससे अधिक दिया जाना संभव नहीं है ( बाज, सं. 
३३-७४ देखो); और वह उत्तर यही है, कि उस अनिवाच्य, अकेले एक त्रह्मा ही के 
मन में सृष्टि निर्माण करने का 'कास'-रूपी तत्व किसी तरह उत्पन्न हुआ, ओर 
बस्तर के धायों समान, या सूर्य प्रकाश के समान, उसी की शाखाएँ तुरन्त नीचे ऊपर 
और चहुँ ओर फेल गई तथा सद्‌ का सारा फेलाब हो गया, अर्थात्‌ आकाश- 
पृथ्वी की यह भव्य इमारत बन गई । उपनिपदों में इस सूक़ के अथ को फ़िर 
भी इस प्रकार अगट किया हैं, कि “ सो5कामयत | वहु सां अ्रजायेय्रेति ?। ( ते 
२, ६; छा. ६.२.३. )-उस परव्रह्म को ही अनेक होने की इच्छा हुई (द्व. १. ४. 
देखो); और अथर्व वेद मे भी ऐसा वर्णन है, कि इस सारी इश्य सृष्टि के मूलभूत 
द्वव्य से ही पहले ह्ले पहल “कास ! हुआ (अथर्व. ६. २, १६) | परन्तु इस सूक़ में 
विशेषता यह है, कि निर्गुण से सगुण की, असत्‌ से सत्‌ की, निद्वन्द्र से दन्द्र की 
अथवा असड्ड से सद्भ की उत्पत्ति का ऊश्न मानवी चुद्धि के लिये अगम्य समझ कर, 
सांख्यों समान केवल तर्कवश हो सूल प्रकृति ही को या उसके सदृश किसी दूसरे 
तत्व को स्वचेभू और स्वतन्त्र नहीं माना हैं; किन्तु इस सूक़ का ऋषि कहता है कि 
«८ जो बात समर में नहीं आती उसके लिये साफ साफ़ कह दो कि यह समर में 
नहीं आती; परंछठु उसके लिये शुद्ध ठुद्ध से ओर आत्मततीति से निश्चित किये 
गय अनिर्वीच्य ब्रह्म की योग्यता को दृश्य सष्टिखप माया की योग्यता के वरावर 
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मत समझो, और न परब्रह्म के विषय में अपने अद्वत-भाव ही को छोड़ो ॥ 
इसके सिवा यह सोचना चाहिये कि यद्यपि प्रकृति को एक भिन्न त्रिग्रुणात्मकः 
स्वतन्त्र पदाथ मान भी लिया जावे, तथापि इस अश्न का उत्तर तो दिया ही नहीं 
जा सकता, कि उसमें सृष्टि को निमोण करने के लिये प्रथमतः बुद्धि (महान्‌ ) या 
अहंकार कैसे उत्पन्न हुआ ओर जब कि यह दोप कभी टल ही नहीं सकता हे, 
तो फ़िर अक्ृति को स्वतन्त्र मान लेने में क्या लाभ है ? सिर्फ़ इतना कहो, कि 
यह बात समझ में नहीं आती कि मूल ब्रह्म से सत्‌ अर्थात्‌ प्रकृति कैसे निर्मित 
हुईं | इसके लिये प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने की ही कुछ आवश्यकता नहीं 
है। मनुष्य की बुद्धि की कौन कहे, परन्तु देवताओं की दिव्य बुद्धि से भी सत्‌, 
की उत्पत्ति का रहस्य समझ में आ जाना संभव नहीं; क्योंकि देवता भी दृश्य 
सृष्टि के आरम्भ होने पर उत्पन्न हुए है; उन्हें पिछला हाल क्या मालूम ? (गी. १०. 
२ देखो ) । परन्तु हिरण्यगर्म देवताओं से भी बहुत प्राचीन ओर श्रेष्ठ है, ओर 
ऋष्चेद से ही कहा है, कि आरम्भ से वह अकेलाही “ भूत्तस्य जातः पतिरिक 
आसीत्‌ ” (ऋ., १०. १२१. १.) सारी सृष्टि का पति ? अथोत्‌ राजा या अध्यक्ष 
था । फ़िर उसे यह बात क्‍्योंकर मालूस न होगी ? और यदि उसे मालूम 
होगी तो फ़िर कोई पूछ सकता है, कि इस बात को दु्बोध या अगस्य क्यों कहते 
हो ? अतएवं उस सूक़ के ऋषि ने पहले तो उक् प्रश्ष का यह औपचारिक उत्तर 
दिया है, कि “ हॉ; वह इस बात को जानता होगा; ” परन्तु अपनी बुद्धि में बह्म- 
देव के भी ज्ञान-सागर की थाह लेनेवाले इस ऋषि ने आश्चर्य से साशड् हो अन्त 
में तुरन्त ही कह दिया है, कि “ अथवा, न भी जानता हो ! कौन कह सकता 
है? क्योंकि वह भी सत्‌ ही की श्रेण! मे हे, इसलिये ' परम ” कहलाने पर भी 
« आकाश ? ही में रहनेवाले जगत्‌ के इस अध्यक्ष को सतू, असत्‌ , आकाश ओर 
जल के भी पूर्व की बातों का ज्ञान निश्चित रूप से कैसे हो सकता है? ” परन्तु 
यद्यपि यह बात समर में नहीं आती, कि एक “ असत्‌ ? अथीत्‌ अव्यक्त ओर निर्गुण 
हंष्य ही के साथ विविध नाम-रूपात्मक सत्‌ का अर्थात्‌ मूल प्रकृति का सम्बन्ध कैसे 
हो गया, तथापि मूलबह्म के एकत्व के विषय में ऋषि ने अपने अद्वत-भाव को 
डिगने नहीं दिया है ! यह इस बात का एक उत्तम उदाहरण है, कि सात्तविक 
श्रद्धा ओर निर्मल अतिभा के बल पर मलुष्य की बुद्धि अविन्त्य वस्तुओं के सघन 
बन में सिंह के समान निर्भय हो कर कैसे संचार किया करती है, और वहों की 
अतर्क्य बातों का यथाशक्कि कैसे निश्चय किया करती है ! यह सचमुच ही आश्चर्य 
तथा गौरव की बात है कि ऐसा सूक़ ऋग्वेद में पाया जाता है। हमारे देश में 
इस सूक़ के ही विषय का आगे माह्मणों ( तेत्ति. ब्रा. २. ८. & ) में, उपनिषदों 
में, ओर अनन्तर वेदान्तशास्त्र के ग्रन्थों में सूचम रीति से विवेचन किया गया 
है। ओर पश्चिमी देशों में भी अवोचीन काल के कान्‍्ट इत्यादि तचज्ञानियों ने 
उसीका अत्यन्त सूच्म परीक्षण किया है। परन्तु स्मरण रहे, कि इस सूक़ के 
गी. र. ३३-३४ 
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ऋषि की पवित्र बुद्धि भें जिन परम सिद्धान्तों की स्फूर्ति हुई है, वही सिद्धान्त, 
आगे अतिपक्षियों को विवर्त-वाद के समान उचित उत्तर दे कर और भी हृढ, 
स्पष्ट या तकंदृष्टि से निःसंदेह किये गये हैं-“/-इसके आगे अभी तक न कोई बढा 
है और बढने की विशेष आशा ही की जा सकती है । 

अध्यात्म-पअकरण समाप्त हुआ ! अब आगे चलने के पहले “ केसरी ' की चाल 
के अनुसार उस मार्ग का कुछ निरीक्षण हो जाना चाहिये कि जो यहाँ तक चल 
आये हैं । कारण यह है, कि यदि इस प्रकार सिंहावल्लोकव न किया जावे, 'तो 
'विषयाजुसन्धान के चूक जाने से सम्भव है कि और किसी अन्य मार्ग मे सल्चार 
होने लगें। ग्न्धारम्भ में पाठकों को विषय में अवेश कराके कर्म-जिज्ञासा का 
संत्षिप्त स्वरूप बतल्ाया है, ओर तीसरे अकरण मे यह दिखलाया है, कि कर्स- 
योगशाखतर ही गीता का झुख्य अ्रतिपा् विषय है। अनन्तर चौथे, पॉचवे और छुटे 
अकरण मे सुखदुःखविवेकपूर्वंक यह बतलाया है, कि कर्मयोग़शाख्र की आधिसो- 
'तिक उपपत्ति एकदेशीय तथा अपूर्ण है ओर आधिदृविक उपपत्ति लंगड़ी है। 
'फिर कर्मयोग की आध्यात्मिक उपपत्ति बतलाने के पहले यह जानने के लिये, 
कि आत्मा किसे कहते हैं, छुठे अकरण में ही पहले क्षेत्र-क्षेत्रज्नविचार ओर आगे 
सातवें तथा आठवे प्रकरण मे सांख्य-शास्रान्तर्गंत द्वेत के अनुसार क्षर-अत्तर- 
विचार किया गया है । ओर फिर इस अकरण में आकर इस विषय का निरूपण 
किया गया है, कि आत्मा का स्वरूप क्‍या है, तथा पिण्ड ओर अद्याण्ड मे दोनों 
ओर एकही अस्त और निगगुण आत्मतत््व किस अकार ओतश्रोत ओर निरन्तर 
व्याप्त है । इसी प्रकार यहाँ यह भी निश्चित किया गया है, कि ऐसा समबुद्धि- 
योग आप्त करके--कि सब प्राणियों में एक ही आत्मा है--उसे सदैव जाग्रत 
रखना ही आत्मज्ञान की ओर आत्मसुख की पराकाष्ठा है, ओर फिर यह बतलाया 
गया है, कि अपनी बुद्धि को इस अकार शुद्ध आत्मनिष्ठ अब्स्था में पहुँचा देने 
में ही मनुष्य का मनुष्यत्व अथीत्‌ नर॑-देह की साथ्थकता या मनुष्य का परम 
युरुषार्थ है । इस प्रकार मनुष्य जाति के आध्यात्मिक परम साध्य का निर्शय हो 
जाने पर कर्मयोग-शासत्र के इस मुख्य ग्श्ष का भी निर्णय आप ही आप हो जाता 
है, कि संसार में हमे अतिदिन जो व्यवहार करने पड़ते हैं वे किस नीति से किये 
जावें, अथवा जिस शुद्ध बुद्धि से उन सांसारिक व्यवहारों को करना चाहिये 
उसका यथाथे स्वरूप क्‍या है । क्योंकि, अब यह बतलाने की आवश्यकता नहीं 
कि ये सारे व्यवहार उसी रीति से किये जाने चाहिए, कि जिससे वे परिणाम 
में ब्रह्मात्मिक्यरूप समबुद्धि के पोषक या अविरोधी हों। भगवद्गीता में कर्मयोग 
के इसी आध्यात्मिक तत्व का उपदेश अज्जुन को किया गया है। परन्तु कर्मयोग 
का अदिपादन केवल उतने ही से पूरा नहीं होता। क्योंकि कुछ लोगों का कहना है, 
कि नामरूपात्मक सृष्टि के व्यवहार आत्मज्ञान क विरुद्ध हैं अतएव ज्ञानी पुरुष उनको 
छोड़ देँ; और यदि यही बात सत्य हो, तो संसार के सारे व्यवहार त्याज्य समझे 


अध्यात्म | श्श् 





जायेगे ओर फिर कर्म-अकर्मशात्र भी निर्थक हो जावेगा ! अतएवं इस विपय 
का निर्णय करने के लिये कर्मग्रोगशासत्र मं ऐसे अश्नें का भी विचार अवश्य करना 
पइता है, कि कर्म के नियम कोन से 6ं आर उनका परिणास क्या होता 
अथवा दुद्धि की शुद्धता होने पर भी व्यवहार अथोत्‌ कर्म क्‍यों करना चाहिये ? 
भसगवद्गीता से ऐसा विचार किया भी गया है । संन्‍्यास-सार्गवाले लोगों को इन 
जन्नों का छुछ भी महत्व नहीं जान पइता, अतएव ज्योंहीं भगवद्दीता का 
चेदान्त या भक्कि का निरूपण समाप्त हुआ, त्योंढी आयः वे लोग अपनी पोथी समेटने 
लग जाते हैं। परन्तु ऐसा करना, हमारे सत से, गीता के सुख्य उद्देश की ओर ही 
इुलेचय करना है | अतएवं अब आगे क्रम क्रम से इस बात का विचार किया 
जाबयगा, कि भगवद्ठीता में उपर्युक्र प्रश्नों के क्या उत्तर दिये गये हैं । 


दसवाो प्रकरण । 
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कर्मविपाक और आत्मस्वातंत्य । 


बा: 2820 काका 
कमैणा वध्यते जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते | # 
महाभारत, शांति. २४०. ७। 

खुंचपि यह सिद्धान्त अन्त में सच है, कि इस संसार मे जो कुछ है वह परअह्ः 
ही है, परबह्म को छोड़ कर अन्य कुछ नहीं है, तथापि सनुष्य की इंद्वियों- 

को गोचर होनेवाली दृश्य सृष्टि के पदाथों का अध्यात्मशास्र की चलनी में जब 
हम संशोधन करने लगते हैं, तब उनके नित्य-अनित्य-रूपी दो विभाग या समूह हो- 
जाते हैं--एक तो उन पदाथों का नास-रूपात्मक दृश्य है जो इंद्वियों को अत्यक्त देख 
पड़ता है, परन्तु हसेशा बदलनेवाला होने के कारण अनित्य है; और दूसरा पर-- 
मात्म-तत्त्व है जो नामरूपों से आच्छादित होने के कारण अच्श्य, परन्तु नित्य है। 
यह सच है, कि रसायन-शास्त्र मे जिस प्रकार सब पदाथों का प्रथक्करण करके उनके 
घटक-द्वव्य अलग अलग निकाल लिये जाते हैं, उसी प्रकार ये दो विभाग आँखों 
के सामने एथक्‌ एथक्‌ नहीं रखे जा सकते; परन्तु ज्ञान-दृष्टि से उन दोनो को अलग 
अलग करके शास्त्रीय उपपादन के सुभीते के लिये उनको ऋमश. ब्रह्म! और 'माया' 
तथा कभी कभी “ ब्रह्म-सृष्टि ' ओर ' माया-रूृष्टि ' नाम दिया जाता है। तथापि 
स्मरण रहे, कि ब्रह्म मूल से ही नित्य ओर सत्य है. इस कारण उसके साथ सृष्टि 
शब्द ऐसे अवसर पर अजुमासार्थ लगा रहता है, और " बह्म-सृष्टि ? शब्द से यह 
मतलब नही है कि ब्रह्म को किसी ने उत्पन्न किया है। इन दो सृष्टियों मे से. दिक्काल 
आदि नास-रूपो से अमयोदित, अनादि, नित्य, अविनाशी. अम्हृत, स्वतन्त्र और 
सारी दृश्य-सृष्टि के लिये आधारभूत हो कर उसके भीतर रहनेवाली बह्म-स्ृष्टि से. 
ज्ञानचछ से सब्बार करके आत्सा के शुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम साध्य का 
विचार पिछुले अ्रकरण से किया गया; ओर सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशासतर 
वहीं समाप्त हो गया । परन्तु मनुष्य का आत्मा यद्यपि आदि में बह्म-सृष्टि का है, 
तथापि दृश्य-सृष्टि की अन्य वस्तुओं की तरह वह भी चास-रूपात्सक देहेन्द्रियों से 
आच्छादित है और ये देहेन्द्रिय आदिक नास-रूप विनाशी हें; इसलिये प्रत्येक 
मनुष्य की यह स्वाभाविक इच्छा होती है, कि इनसे छूट कर अग्॒तत्व कैसे आरप्त 
करूँ | और, इस इच्छा की पूर्ति के लिये मनुष्य को व्यवहार मे कैसे चलना चाहिये 
--कर्मयोग-शासत्र के इस विषय का विचार करने के लिये, कम के कायदो से बेँधी 
हुईं अनित्य माया-स्ृष्टि के द्वैती अदेश में ही अब हसे आना चाहिये। पिण्ड ओर 


& कर्म से प्राणी बाधा जाता है और विद्या से उसका छुटकारा हो जाता है । ” 


ऊँ 


कर्मविपाक ओर आत्मस्वातंत्र्य । श्ददर्‌ 
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अक्याण्ड, दोनों के मूल में यदि एक ही नित्य ओर स्वतन्त्र आत्मा है, तो अब 
सहज ही अज्न होता है कि पिण्ड के आत्मा को बह्यार्ण्ड के आत्मा की पहचान हो 
जानें में कोन सी अड्चन रहती है, और वह दूर कैसे हो ? इस प्रश्न को हल करने 
के लिये नाम-रूपों का विविचन करना आवश्यक होता है; क्योंकि वेदान्त के दृष्टि 
से सब पदार्थों के दो ही वर्ग होते है, एक आत्मा अथवा परमात्मा, और दूसरा उसके 
ऊपर का नाम-रूपों का आवरण; इसलिये नाम-रूपात्मक आवरण के सिवा अब 
अन्य कुछ भी शेष नहीं रहता । वेदान्तशासत्र का मत है, कि नाम-रूप का यह 
आवरण किसी जगह घना तो किसी जगह विरल होने के कारण, दृश्य सृष्टि के 
"पदार्थों में सचेतन ओर अचेतन, तथा सचेतन में भी पशु, पक्षी, मनुष्य, देव, 
गन्धवे और राक्षस इत्यादि भेद हो जाते है। यह नहीं कि आत्म-रूपी ब्रह्म किसी 
स्थान में न हो । वह सभी जगह है--वह पत्थर मे है और मलुष्य मे भी है। 
परन्तु, जिस प्रकार दीपक एक होने पर सी, किसी लोहे के बक्स में, अथवा न्यूना- 
घिक स्वच्छु काँच की लालटेन में उसे रखने से अन्तर पड़ता है, उसी प्रकार 
आत्मतत्त्व सचेन्र एक ही होने पर भी उसके ऊपर के कोश, अरथात्‌ नाम-रूपात्मक 
आवरण के तारतम्य-भेदु से अचेतन ओर सचेतन जैसे भेद हो जाया करते हैं । 
और तो क्या, इसका भी कारण वही है, कि सचेतन में मनुष्यों और पशुओं को ज्ञान 
सम्पादन करने का एक समान ही सामर्थ्य क्‍यों नहीं होता। आत्मा सवेन्र एक ही 
“है सही, परन्तु वह आदि से ही निर्मुंण ओर उदासीन होने के कारण मन, जुद्धि 
इत्यादि नाम-रूपात्मक साधनों के बिना, स्वयं कुछ भी नहीं कर सकता, और वे 
साधन मनुष्य-योनि को छोड़ अन्य किसी भी योनि में उसे पूर्णतया प्राप्त नहीं होते 
इस लिये मनुष्य-जन्म सब से श्रेष्ठ कहा गया। इस श्रेष्ठ जन्म में आने पर आत्मा 
के नाम-रूपात्मक आवरण के स्थूल ओर सूच्षम, दो भेद होते हैं। इनमें से स्थूल 
आवरण मनुष्य की स्थूल देह ही है कि जो शुक्र, शोणित आदि से बनी है। शुक्र 
> आगे चल कर स्नायु, अस्थि और मज्वा; तथा शोणित अथोत्‌ रक़् से त्वचा 
ओर केश उत्पन्न होते है--ऐसा समझ कर इन सब को वेदान्ती “ अन्नमय 

? कहते हैं । इस स्थूल कोश को छोड़ कर हम यह देखने लगते हैं कि 
अन्दर क्‍या है, तब ऋमशः वायुरूपी प्राण अर्थात्‌ “ प्राशमय कोश ?, 

ग्थौत्‌ * सनोमय कोश, * बुद्धि अर्थात्‌ “ ज्ञानमय कोश ” ओर अन्‍्त में 

दसय कोश ? सिलता है । आत्मा इससे भी परे है । इस लिये तैत्तिरीयो- 

में अन्ननय कोश से आगे बढते बढ़ते अन्त में आनन्द्मय कोश बतला 

ने भूगु को आत्म-स्वरूप की पहचान करा दी है (ते. २. १-४; ३- 

2 । इन सब कोशों में से स्थूल्न देह का कोश छोड़ कर बाकी रहे हुए 

<दि कोशों, सूच्म इंद्रियों और पश्मतन्मालाओं को वेदान्ती “ लिंग ! अथवा 
सूक्ष्म शरीर कहते हैं । वे लोग, ' एक ही आत्मा को भिन्न भिन्न योनियों में जन्म 
केसे आप्त होता है '--इसकी उपपत्ति, सांख्यशाख की तरह बुद्धि के अनेक'भाव 


श्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 

मान कर नहीं लगाते; किन्तु इस विपय से उनका यह सिद्धान्त है, कि यह सब 
कर्म-विपाक का, अथवा कर्म के फलों का परिणाम है। गीता मे, वेद्ान्तसूत्रों में 
आर उपनिषदों में स्पष्ट कहा है, कि यह कर्म लिग-शरीर के आश्रय से अर्थात्‌ 
आधार से रहा करता है; ओर जब आत्मा स्थूल देह छोड़ कर जाने लगता है 
तब यह कर्म भी लिंगशरीर-द्वारा उसके साथ जा कर वार वार उसको भिन्न भिन्न 
जन्म लेने के लिये बाध्य करता रहता है। इसलिये नाम-रूपात्मक जन्म-मरण 
के चक्कर से छट कर नित्य परत्रह्म-स्वरूपी होने में अथवा मोक्ष की प्राप्ति मे, 
पिण्ड के आत्मा को जो अड्चन हुआ करती है उसका विचार करते समय, 
लिग-शरीर ओर कर्म दोनों का भी विचार करना पड़ता है। इनमें से लिग-शरीर 
का सांख्य ओर वेदान्त दोनों इश्टियों से पहले ही विचार किया जा चुका है 

इसलिये यहों फ़िर उसकी चच्चो नहीं की जाती । इस ग्रकरण मे सिर्फ़ इसी बात 


का विवेचन किया गया है, कि जिस कमे के कारण झआात्मा को त्रह्मज्ञान न 
होते हुए अनेक जन्मों के चक्तर मे पड़ना होता है, उस कर्म का स्वरूप क्‍या हें 


ओर उससे छूट कर आत्मा को अ्रस्ृतत्व प्राप्त होने के लिये मलुप्य को इस. 
संसार में केसे चलना चाहिये । 

सृष्टि के आरम्भकाल से अव्यक्तन आर निर्गुण परत्रह्म जिस देशकाल आदि नाम- 
रूपात्मक सगुण शक्ति से व्यक्त, अर्थात्‌ दृश्य-सुष्टिरप डुआ सा देख पडता है, 
डसी को वेदान्तशास्त्र में ' माया ? कहते हैं ( गी. ७. २४. २९ ); ओर उसी मे कम 
का भी समावेश होता है ( द्व. १. ६. ३) । किवहुना यह भी कहा जा सकता है कि 
« साथा ! और कर्म ? ठोनों ससानाथक हैं। क्योकि, पहले कुछ न कुछ कम अर्थात्‌ 
व्यापार हुए बिना, अव्यक़ का व्यक्त होना अथवा निर्गुण का सगुण होना सम्भव 
नहीं । इसी लिये पहले यह कह कर, कि में अपनी माया से अक्ृति में उत्पन्न होता 
हैँ (गी. ४. ६.), फ़िर आगे आठवें अध्याय में गीता में ही कर्म का यह लक्षण 
दिया है, कि ' अक्षर परत्रह्म से पद्ममहाभूतादि विविध सृष्टि निमोख होने की जो 
क्रिया है वही कम है ? ( गी. ८. ३ )। कर्म कहते हैं व्यापार अथवा क्रिया को 
फ़िर चह मलुप्यक्ृत हो, संष्टि के अन्य पढाथथों की क्रिया हो, अथवा मूल सृष्टि के 
उत्पन्न होने की ही हो; इतना व्यापक अर्थ इस जगह विवक्षित है। परन्तु कम 
कोई हो उसका परिणाम सदैव केवल इतना ही होता है, कि एक प्रकार का नाम- 
रूप बदल कर उसकी जगह दूसरा नाम-रूप उत्पन्न किया जायें; क्योंकि इन नाम- 
रूपों से आच्छादित मूल द्वव्य कभी नहीं वदलता-चह सदा एक सा ही रहता है। 
डउदाहरणार्थ छुनने को क्रिया से * सूत ” यह नाम बदल कर उसी द्वज्य को 'वस््र 
नाम मिल जाता है, ओर छुम्हार के व्यापार से ” मिट्टी ” वाम के स्थान में “घट 
नाम ग्राप्त हो जाता है। इस लिये भाया की व्याख्या ढेते समय, कर्म को न ले 
कर नाम ओर रूप को ही कभी कभी माया कहते हैँ। तथापि कस का जब 
स्वतन्त्र विचार करना पड़ता है, तव यह कहने का समय आता है, कि कम- 
स्वरूप ओर माया-स्वरूप एक ही हैं। इसलिये आरम्भ ही में यह कह देना 
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अधिक सुभीते की बात होगी कि माया, नाम-रूप ओर कर्म ये तीनों मूल में एक- 
स्वरूप ही हैं। हा, उसमें भी यह विशिष्टाथंक सूच्रम भेद किया जा सकता है, कि 
माया एक सामान्य शब्द है और उसी के दिखावे को नाम-रूप तथा व्यापार को 
कर्म कहते हैं। पर साधरणतया यह भेद्‌ दिखलाने की आवश्यकता नहीं होतीं । 
इस लिये तीनों शब्दों का बहुधा समान अर्थ में ही प्रयोग किया जाता है। पर- 
ब्रह्म के एक साया पर विनाशी साया का यह जो आच्छादन ( अथवा उपाधि>उपर 
का उठौना ) हमारी आँखों को दिखता है, उसी को सांख्यशास्त्र में “ त्रिगुणात्मक 
प्रकृति ” कहा गया है। खांख्य-बादी पुरुष और प्रकृति दोनों तत्वों को स्वयंभू, 
स्वतन्त्र और अनादि मानते हैं । परन्तु साया, नाम-रूप अथवा कम, क्षण-च्ुण में 
बदलते रहते हैं; इसलिये उनको नित्य और अविकारी परबह्म की योग्यता का, 
अर्थात्‌ खय॑भू और स्वतन्त्र मानना न्याय-दृष्टि से अजुचित है । क्योंकि नित्य और 
अनित ये दोनों कल्पनाएँ परस्पर-विरुद्ध हैँ, और इसलिये दोनों का अस्तित्व एक 
ही काल में माना नहीं जा सकता । इसलिये वेदान्तियों ने यह निश्चित किया है, 
कि विनाशी प्रकृति अथवा कर्मात्मक माया स्वतन्त्र नहीं है; किन्तु एक नित्य, सववे- 
व्यापी और निगुर्ण परबह्म में ही मनुष्य की दुर्बंल इन्द्रियों को सगुण साया का 
दिखावा देख पड़ता है। परन्तु केवल इतना ही कह देने से काम नहीं चल जाता, 
कि साया परतन्त्र है और निर्गुण परबह्म में ही यह दृश्य दिखाई देता है। गुण- 
परिणाम से न सही, तो विवर्त-वाद से निर्गुंण और नित्य त्रह्म में विनाशी सगुण 
नाम-रूपों का, अथौव्‌ माया का दृश्य दिखाना चाहे सम्भव हो, तथापि यहाँ एक 
और प्रश्न उपस्थित होता है, कि मनुष्यों की इंद्रियों को दिखनेवाला यह सगुण 
दृश्य निर्मुण परअह्म में पहले पहल किस क्रम से, कब ओर क्यों दिखने लगा?" 
अथवा यही अथे व्यावहारिक सापा में इस प्रकार कहा जा सकता है, कि नित्य 
और चिद्येपी परमेश्वर ने नाम-रूपात्मक, विनाशी और जड़-सष्टि कब और क्‍यों 
उत्पन्न की ? परन्तु ऋग्वेद के नासदीय सूक़ भे जैसा कि वर्णन किया गया है, यह 
विषय मनुष्य के ही लिये नहीं, किन्तु देवताओं के लिये ओर वेदों के लिये भी 
अगम्य है ( ऋ. १०. १२६; तै, ब्रा. २. ८. ६ )। इस लिये उक् प्रश्न का इससे अधिक: 
और कुछ उत्तर नहीं दिया जा सकता कि “ ज्ञानरृष्टि से निश्चित किये हुए निगगुंण 
परबह्म की ही यह एक अतर्क्य लीला है ” (वेसू.२.१.३३ )। अतएव इतना मान 
कर ही आगे चलना पड़ता है, कि जब से हम देखते आये तब से निगुंण ब्रह्म के 
साथ ही नाम-रूपात्मक विनाशी कमें अथवा सगुण माया हमें दृग्गोचर होती आईं 
है। इसी लिये वेदान्तसूत्र में कहा है, कि सायाव्मक कर्म अनादि है ( वेसू. २. १. 
३४-३७ ); ओर भगवद्वीता में मी भगवान्‌ ने पहले यह वर्णन करके कि प्रकृति 
स्तन्त्र नहीं है-- मेरी ही माया हे” (गी. ७. १७ )--फ़िर आगे कहा है, कि 
अकति अर्थात्‌ माया, और पुरुष, दोनों “अनादि ! हैं (गी. १३. १६ )। इसी तरह 
श्रीशंकराचार्य ने अपने भाष्य सें मांया का लक्षण देते हुए कहा है कि “ सर्वज्ञे- 
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श्वरया55व्मभूते इवाविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वान्यत्वा+>यामनिवेचनीये संसार- 
प्रपञ्नवीजभूते सर्वेशस्थेश्वरस “माया ! “शक्तिः ! “प्रकृति ” रितिच अ्रतिस्झत्योरमि- 
लप्येते ” ( वेसू, शांभा. २. १. १४ ) | इसका भावार्थ यह है--“ इन्द्रियों के 
अज्ञान से मूल अह्य में कल्पित किये हुए नाम-रूप को ही श्रुति ओर रसछति-अन्थों 
में सवेज्ष ईश्वर की ' माया, ? “ शक्ति ! अथवा “अकृति ” कहते हैं; ये नाम-रूप 
सवज्ञ परमेश्वर के आत्मभूत से जान पड़ते हैं, परन्तु इनके जड़ होने के कारण 
यह नहीं कहा जा सकता, कि ये परत्रह्म से भिन्न हैं या अभिन्न ( तत्वान्यत्व ), 
ओर यही जड़ सृष्टि ( दृश्य ) के विस्तार के मूल हैं; ” और ““ इस माया के योग 
से ही यह राष्टि परमेश्वर-निर्मित देख पड़ती है, इस कारण यह माया चाहे विनाशी 
हो, तथापि दृश्य-सृष्टि की उत्पत्ति के लिये आवश्यक ओर अत्यन्त उपयुक्न है, तथा 
इसी को उपनिपदों में अव्यक्र, आकाश, अक्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं ” ( वेसू. 
शांभा, १. ४. ३ )। इससे देख पडेगा कि चिन्मय ( पुरुष ) ओर अचेतन साया 
( प्रकृति ) इन दोनों तत्चों को सांख्य-वादी खयंभू, स्वतन्त्र ओर अनादि मानते 
हैं; पर माया का अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हैं, तथापि 
यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया स्वयं भू और स्वतंत्र है; और इसी कारण संसारात्मक 
माया का वृक्षरूप से वर्णन करते समय गीता ( १९. ३ ) में कहा गया है, कि * न 
रूपमस्येह तथोपलभ्यते नान्‍तों न चादिन च संग्रतिष्ठा-इस संसार-बृत्त का रूप, 
अन्त, आदि, मूल अथवा ठौर नहीं मिल्षता । इसी प्रकार तीसरे अ्रध्याय में जो ऐसे 
वर्णन हैं कि 'कम वह्मोद्धव॑ विद्धि ! (३. १९ )--बह्म से कर्म उत्पन्न हुआः 'यज्ञः कर्म 
ससुद्धवः ?! (३ १४ )--यज्ञ भी कम से ही उत्पन्न होता है अथवा “ सहयज्ञाः 
अजाः स॒ट्ठा ! (३. १०. )--ब्ह्मदेव ने प्रजा ( सृष्टि ), यज्ञ (कम ) दोनों को 
साथ ही निर्माण किया, इन सब का तात्पय भी यही है, कि “ कम अथवा कर्मरूपी 
यज्ञ ओर सृष्टि अथोत्‌ प्रजा, ये सब साथ ही उत्पन्न हुई है । ” फ़िर चाहे इस 
सृष्टि को प्रत्यक्ष बहादेव से निर्मित हुई कहो अथवा मीमांसकों की नाई यह कहो 
कि उस बह्मदेव ने नित्य वेद-शव्दों से उसको वनाया--अथ्थ दोनों का एक ही है 
(सभा, शा. २३१; मनु १. २१)। सारांश, दृश्य-सष्टि का निर्माण होने के समय मूल 
निगगण में जो व्यापार देख पडता है, वही कम है। व्यापार को ही नाम- 
'रूपात्मक माया कहा गया है; ओर इस मूल कम से ही सूर्य-चंद्र आदि सृष्टि के सब 
'पदाथा के व्यापार आगे परम्परा से उत्पन्न हुए हैं (ब्व. ३. ८. ६ )। ज्ञानी पुरुषों ने 
अपनी बुद्धि से निश्चित किया है, कि संसार के सारे ध्यापार का मूलभूत जो यह 
सृष्ट र्पत्ति काल का कम अथवा माया है, सो बह्म की ही कोई न कोईं अतक्ये 
लीला है, स्वतंत्र वस्तु नहीं है “। परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यह पर कुंठित हो 
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जाती है, इसलिये इस बात का पता नहीं लगता कि यह लीला, नाम-रूप अथवा 
मायात्मक कम ' कब ? उत्पन्न हुआ। अतः केवल कर्म-सृष्टि का ही विचार जब 
करना होता है, तब इस परतन्त्र ओर विनाशी साया को तथा माया के साथ ही, 
“तदक्ञभूत कर्म को भी, वेदान्तशासत्र में अनादि कहा करते हैं। (चेसू. २. १.३५) । 
स्मरण रहे कि, जैसा सांख्य-वादी कहते है, उस प्रकार, अनादि का यह मतलब 
नहीं है कि माया मूल में ही परमेश्वर की बराबरी की, निरारम्भ और स्वतन्त्र है 
परन्तु यहेँ! अनादि शब्द का यह अर्थ विवक्षित है, कि वह दुर्शयारम्भ है अथात्‌ 
डसका आदि ( आरम्भ ) मालूम नहीं होता । 
परन्तु यद्यपि हमें इस बात का पता नहीं लगता, कि चिद्रप ब्रह्म कर्माव्मक 
अथोत्‌ दृश्यसृष्टि-रूप कब ओर क्यों होने लगा, तथापि इस मायात्मक कम के 
अगले सब व्यापारों के नियम निश्चित हे, ओर उनमें से बहुतेरे नियमों को हम 
निश्चित रूप से जान भी सकते है। आठवे प्रकरण में सांख्यशाख के अनुसार इस 
बात का विवेचन किया गया है, कि मूल प्रकृति से अर्थात्‌ अनादि सायात्मक कम 
से ही आगे चल कर सृष्टि के नाम-रूपात्मक विविध पदाथे किस क्रम से निर्सित 
. हुए; और वहीं आधुनिक आधिभोतिकशाख्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये बतलाये 
“गये हैं । यह सच है । कि चेदान्तशासत्र अक्ृति को परत्रह्म की तरह स्वयस्भू नहीं 
मानता; परन्तु अकृति के अगले विस्तार का क्रम जो सांख्यशासतर में कहा गया है, 
चही वेदान्त को भी मान्य है; इसलिये यहाँ उसकी पुनरुक्कि नहीं की जाती । 
कर्माव्मक भूल प्रकृति से विश्व की उत्पत्ति का जो ऋम पहले बतलाया गया है 
- उसमें उन सामान्य नियमों का कुछ भी विचार नहीं हुआ कि जिनके अनुसार 
- मनुष्य को कम फल भोगने पड़ते है। इसलिये अब उन नियमों का विवेचन 
करना आवश्यक हे । इसी को * कर्म-वेपाक ? कहते है। इस कर्म-विपाक का 
पहला नियम यह है, कि जहँ। एक बार कर्म का आरम्भ हुआ कि फ़िर उसका 
“ ब्यापार आगे बराबर अखण्ड जारी रहता है; और जब ब्रह्मा का दिन समाप्त 
होने पर सृष्टि का संहार होता है, तब भी यह कर्म बीजरूप से बना रहता है, 
' एवं फ़िर जब सृष्टि का आरम्स होने लगता है तब उसी कमे-बीज से फ़िर 
' पूर्व॑वत्‌ अंकुर फूटने लगते हैं। महाभारत का कथन है किः-- 
येषां ये यानि कमोरि प्राक्सष्टबां प्रतिपेदिरे । 
तान्यव आंतपचन्‍्त रुज्यमानाः पुनः पुनः ॥ 
-अथोत्‌ ४ पूव की सृष्टि में प्रत्येक ग्राणी ने जो जो कम किये होंगे, ठीक वे ही कम 
“उसे ( चाहे उसकी इच्छा हो या न हो ) फिर फिर यथापू आप्त होते रहते हैं ” 
' (देखो मभा. शा, २३१, ४८, ४७१; और गी. ८. १८. तथा १६ )। गीता ( ४. ११ )मे 
कहा है कि “ गहना कर्मणो गति! ”--कर्म की गति कठिन है; इतना ही नहीं 
किन्तु कर्म का बन्धन भी बड़ा कठिन है। कर्म किसी से भी नहीं छूट सकता | वायु 
कर्म से ही चलती है; सूर्य-चन्द्रादिक कमे से ही घुमा करते हैं; ओर ब्रह्मा, विष्णु, 


२६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार््र । 
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महेश आदि सगुण देवता भी कर्मों से ही बंधे हुए है । इन्द्र आदिकों का क्या 
पूछना है ! सगुण का अथे है नाम-रूषात्मक, और नास-रूपात्मक का अथ है कसे या- 
कम का परिणास | जब कि यही बतलाया नही जा सकता कि सायात्मक कर्म आरम्भ 
मे कैसे उत्पन्न हुआ, तब यह कैसे बतलाया जाबे कि तदड्ग भूत सनुष्य इस कर्स-चक्र 
में पहले पहले कैसे फँस गया। परन्तु किसी भी रीति से क्‍यों न हो, जब वह एक 
बार कर्म-बन्धन सें पड़ चुका, तब फ्लिर आगे चल्न कर उसकी एक नास-रूपात्मक 
देह का नाश होने पर करे के परिणाम के कारण उसे इस सृष्टि से भिन्न भिन्न रूपों: 
का मिलना कभी नहीं छूटता; क्योंकि आधुनिक आधिभौतिक शाख्रकार ने भी 
अब यह निश्चित किया है,# कि कर्म-शक्कलि का कभी भी नाश नहीं होता; किन्तु 
जो शक्कि आज किसी एक नाम-रूप से देख पड़ती है, वही शक्लकि उस नास-रूप के 
नाश होने पर दूसरे नाम-रूप से अगट हो जाती है। ओर जब कि किसी एक तास- 
रूप के नाश होने पर उसको भिन्न सिन्न नाम-रूप प्राप्त हुआ ही करते हैं, तब यह 
भी नहीं माना जा सकता, कि ये भिन्न भिन्न नाम-रूप निर्जाव ही होंगे अथवा ये 
भिन्न प्रकार के हो ही नहीं सकते । अध्यात्म-दृष्टि से इस नास-रूपात्सक परम्परा को 
ही जन्स-सरण का चक्र या संसार कहते हैं; ओर इत वास-रूपों की आधारभूत 
शक्ति को समष्टि-रूप से ब्रह्म, ओर व्यष्टि-रूप से जीवात्मा कहा करते हैं | वस्तुतः 
देखने से यह विदित होगा, कि यह आत्मा न तो जन्म धारण करता है ओर न 
मरता ही है; अथोत्‌ यह नित्य और स्थायी है। परन्तु कर्म बन्धन में पड जाने के 
कारण एक नास-रूप के नाश हो जाने पर उसी को दूसरे नाम-रूपों का आप्त होना 
टल नहीं सकता। आज का कम कल भोगना पड़ता है ओर कल का परसों; इतना 
ही नही, किन्तु इस जन्म से जो कुछ किया जायें उसे अगले जन्म से भोगना पडता 
है---इस तरह यह भव-चक्र सदेव चलता रहता है। मनुस्म॒ति तथा महाभारत 
( मनु. ७. १७३; सभा. आ. ८०. ३ ) में तो कहा गया है, कि इन कर्म-फलों को न 
केवल हमें किन्तु कभी कभी हमारी नाम-रूपात्मक देह से उत्पन्न हुए हमारे लड़कों 

* यह बात नहीं कि पुनजेन्म की कल्पना को केवल हिन्दूधम ने या केवल आस्ति- 
कवादियों ने ही माना हो । यद्यपि बोद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते, तथापि वैदिक 
धर्म में वर्णित पुनजेन्म की कल्पना को उन्होंने अपने घम से पूर्ण रीति से स्थान 
दिया है, ओर बाँसवी शताब्दी में “ परभेश्वर मर गया ” कहनेवाले पके निरीश्चर- 
वादी जन पण्डित निट्शे ने सी पुनजेन्म-वाद को स्वीकार किया है। उसने छिखा है. 
कि कर्म-शक्ति के जो हमेशा रुपान्तर हुआ करते हैं, वे मयोदित है तथा काल 
अनन्त है, इसलिये कहना पड़ता है कि एक बार जो नाम-रूप हो चुके है, वही फिर 
आगे यथापूवे कभी न कभी अवश्य उत्पन्न होते हो हे, ओर इसी से कम का चक्र 
अथीत्‌ बंधन केवल आधिसौतिक दृष्टि से ही सिद्ध हो जाता हे । उसने यह भी लिखा 
है, कि यह कल्पना या उपपत्ति सुझे अपनी स्फूर्ति से मालूम हुई है | 2९१९४४8९॥878 
खिक्षपादों ड800/१४४००, ( 0008 फ०ऐ5 ्रा8, 798॥75. ए०. 
हुए 90. 2985-256 ) 


कर्मविपाक और आत्मस्वातन्त््य । २६७ 
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और नातियों तक को भी भोगना पड़ता है। शान्तिपव में भीष्म युधिष्ठिर से कहते हैं-- 

पाप कम छृते किचिद्यादि तस्मिन्न दश्यते । 

नृपते तस्य पुत्रेषु पोजेष्चपि च नप्तृषु ॥ 
अर्थात्‌ “ हे राजा [ चाहे किसी आदमी को उनके पाप-कर्सों का फल उस समय 
मिलता हुआ न देख पड़े, तथापि वह, उसे ही नहीं, किन्तु उसके पुत्रों, पात्रों 
और प्रपोन्नों तक को भोगना पड़ता है ” (१२६. २१ ) | हम लोग भत्यक्ष 
देखा करते हैं, कि कोई कोई रोग वंशपरम्परा से ग्रचलित रहते हैं | इसी तरह 
कोई जन्म से ही दरिद्री होता है और कोई वेभव-पूर्ण राजकुल में उत्पन्न होता 
है। इन सब बातों की उपपत्ति केवल करम-वाद से ही लगाई जा सकती है; 
और बहुतों का मत है, कि यही कर्मवाद की सच्चाई का प्रमाण है। कम का 
यह चक्र जब एक बार आरम्भ हो जाता है, तब उसे फ़िर परमेश्वर भी नहीं 
रोक सकता । यदि इस दृष्टि से देखें कि सारी सृष्टि परमेश्वर की इच्छा से ही 
चल रही है, तो कहना होगा कि करसे-फल का देनेवाला परमेश्वर से भिन्न कोई 
दूसरा नहीं हो सकता ( वेसू, ३. २. ३८; को. ३. ८ ); और इसी लिये भग- 
वान्‌ ने कहा हे कि “ लभते च ततः कासान्‌ सयैव विहितान्‌ हि तान्‌ ” 
(गी. ७. २२ )-मैं जिस का निश्चय कर दिया करता हूँ वही इच्छित फल 
मनुष्य को मिलता है। परन्तु कर्म-फल को निश्चित कर देने का काम यद्यपि 
इंश्वर का है, तथापि चेदान्त-शाख्र का यह सिद्धान्त है, कि वे फल हर एक के: 
खरे-खोटे कर्मो की अर्थात्‌ कर्म-अकम की योग्यता के अनुरूप ही निश्चित किये 
जाते हैं; इसी लिये परमेश्वर इस सम्बन्ध से वस्तुतः उदासीन ही है; अर्थाव्‌ यदि 
मनुष्यों में भले-डेरे का भेद हो जाता है तो उसके लिये परमेश्वर वेषम्य ( विषम- 
बुद्धि > ओर ने््ण्य ( निर्देयता ) दोषों का पात्र नहीं होता ( वेसू. २. १. 
३४ ) | इसी आशय को लेकर गीता में भी कहा है, कि “ समो5हं सर्वभूतेदु ” 
(६. २६ ) अथांत्‌ ईश्वर सब के लिये सम है; अथवा-- 

नादत्ते कस्यचित्‌ पाप न चेव खुकतं विश्युः ॥ 
परमेश्वर न तो किसी के पाप को लेता है न घुरय को । कर्म या माया के स्वभाव 
का चक्र चल रहा है जिससे प्राणिमान्न को अपने अपने कर्मांनुसार सुखदुःख 
भोगने पड़ते हैं ( गी. ९. १४, १९ )। सारांश, यद्यपि सानवी बुद्धि से इस बात 
का पत्ता नहीं लगता कि परमेश्वर की इच्छा से संसार मे कर्म का आरम्भ कब 
हुआ, और तदगभूत मनुष्य कर्म के बन्धन में पहले पहल कैसे फेंस गया, 
तथापि जब हम यह देखते हैं कि कम के भविष्य परिणाम या फल्न केवल कर्स 
के नियमों से उत्पन्न हुआ करते हैं, तब हम अपनी बुद्धि से इतना तो अवश्य 
विश्वय कर सकते हैं, कि संसार के आरसम्म से गत्येक प्राणी नाम-रूपात्मक अनादि 
कम की केद में बंध सा गया है। “ कर्मणा बच्यते जन्तुः ?--ऐसा जो इस 
अकरण के आरम्भ में ही वचन दिया हुआ है, उसका अर्थ भी यही है । 


श्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 

इस अनादि कम-प्रवाह के ओर मी दूसरे अनेक नाम हैं; जैसे संसार, प्रकृति, 
साया, दृश्य सृष्टि, सृष्टि के क्ायदे या नियम इत्यादि; क्योंकि सृष्टि-शास्र के नियम 
स्नाम-रूपों में होनेवाले परिवर्तनों के ही नियम हैं, ओर यदि इस दृष्टि से देखें तो 
सब आधिमौतिक-शासत्र नाम-रूपात्मक माया के प्रपंच में ही आ जाते हैं। इस 
माया के नियम तथा वन्धन सुद्दद एवं सर्वव्यापी हैं। इसी लिये हेकल जैसे 
आधिभौतिक-शास्त्रज्ञ, जो इस नाम-रूपात्मक माया किंवा दृश्य-सृष्टि के मूल में 
अथवा उससे परे किसी नित्य तत्त्व का होना नहीं मानते, उन लोगों ने सिद्धान्त 
किया है, कि यह सष्टि-चक्र मनुष्य को जिधर ढकेलता है, उधर ही उसे जाना पढता 
'है। इन पंडितों का कथन है, कि अत्येक मनुष्य को जो ऐसा मालूम होता रहता 
है कि नाम-रूपात्मक विनाशी स्वरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये, अथवा श्र्ुक 
काम करने से हमे अ्रस्ृतत्व सिलेगा--यह सब केवल अ्रम है। आत्मा या पर- 
मात्मा कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है ओर अम्हृतत्व भी रूठ है, इतना ही नहीं, किन्तु 
इस संसार में कोईं भी मनुष्य अपनी इच्छा से कुछु काम करने को स्वतंत्र नहीं 
है । मनुष्य आज जो कुछ कार्य करता है, वह पूर्वकाल में किये गये स्वयं उसके या 
उसके पूर्वजों के कर्मों का परिणाम है, इससे उक्त काये का करना न करना भी उसकी 
इच्छा पर कभी अवलस्बित नहीं हो सकता। उदाहरणारथ, किसी की एक-आध उत्तम 
वस्तु को देख कर पुर्व-कर्मों से अथवा वंशपरम्परागत संस्कारों से उसे चुरा लेने 
की बुद्धि कई लोगों के मन में, इच्छा न रहने पर भी, उत्पन्न हो जाती है, ओर ये 
उस वस्तु को चुरा लेने के लिये अवृत्त हो जाते हैं। अर्थात्‌ इन आधिभेतिक 
परिडतो के मत का सारांश यही है, कि गीता मे जो यह तत्त बतलाया गया है कि 
८ अनिच्छुन्‌ अपि वाप्णेय वबलादिव नियोजितः?” (गी. ३.३६) इच्छा न होने 
पर भी मनुष्य पाप करता है--यही तत्त सभी जगह एक समान उपयोगी है, उसके 
लिये एक भी अपवाद नहीं है ओर इससे बचने का भी कोई उपाय नहीं है । इस 
मत के अनुसार यदि देखा जायें तो मानना पडेगा, कि भनुष्य की जो बुद्धि और 
इच्छा आज होती है वह कल के कर्मो का फल है, तथा कल जो बुद्धि उत्पन्न हुई 
थी वह परसों के कमो का फल था; और ऐसा होते होते इस कारण-परस्परा का 
कभी अन्त ही नहीं मिलेगा; तथा यह मानना पड़ेगा, कि मनुष्य अपनी स्वतंत्रबुद्धि 
से कुछ भी नहीं कर सकता, जो कुछ होता जाता है वह सब पूर्वकर्म अर्थात्‌ देव 
का ही फल है-क्योंकि प्राक़न कर्म को ही लोग देव कहा करते है। इस प्रकार 
यदि किसी कम को करने अथवा न करने के लिये मनुप्य को कोई स्वतंत्रता ही नहीं 
है, तो फ़िर यह कहना भी व्यर्थ है कि मनुष्य को अपना आचरण अ्रञ्ुक रीति 
से सुधार लेना चाहिये, ओर अमुक रीति से ब्रह्मस्मक्य-ज्ञान प्राप्त करके अपनी 
बुद्धि को शुद्ध करना चाहिये । तब तो महुष्य की वही दश होती है कि जो नदी के 
अवाह में वहती हुई लकडी की हो जाती है, अथोत्‌ जिस ओर माया, प्रकृति, 
पसृष्टिक्रम या कम का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी ओर उसे चुपाचुप चले जाना 


कमेविपाक और आत्मस्वातन्त्रय । २६६ 
चाहिये-फिर चाहे उसमें अधोगति हो अ्रथवा प्रगति । इस पर कुछ अन्य आधि-- 
भौतिक उत्क्रान्ति-वादियों का कहना है, कि प्रकृति का स्वरूप स्थिर नहीं है, और 
नाम-रूप क्षण-ज्॒ण में बदला करते हैं; इसलिये जिन सुष्टि-नियमों के अनुसार ये: 
परिवतंन होते हैं, उन्हें जानकर मनुष्य को बाह्य-सृष्टि में ऐसा परिवर्तन कर लेना" 
चाहिये कि जो उसे हितकारक हो; ओर हम देखते है कि मनुष्य इसी न्याय से 
प्रत्यक्ष व्यवहारों मे अप्लि या विद्युच्छक्ति का उपयोग अपने फायदे के लिये किया 
करता है। इसी तरह यह भी अनुभव की बात है, कि प्रयत्न से मनुष्य-स्वभाव 
में थोड़ा बहुत परिवर्तन अवश्य हो जाता है। परन्तु अस्तुत प्रश्न यह नहीं है, कि 
सृष्टि रचना में या मलुष्य-स्वभाव मे परिवर्तन होता है या नहीं, ओर करना चाहिये 
था नहीं; हमें तो पहले यही निश्चय करना है कि ऐसा परिवर्तन करने की जो बुद्धि 
या इच्छा मनुष्य में उत्पन्न होती है, उसे रोकने या न रोकने की स्वाधीनता उससे 
है या नहीं । और, आधिसौतिक शास्त्र की दृष्टि से इस बुद्धि का होना या न होना ही 
यदि “बुद्धि: क्मांनुसारिणी ” के न्याय के अनुसार प्रकृति, कर्म या सृष्टि के नियमों 
से पहले ही निश्चित हुआ रहता है, तो यही 'निष्पन्न होता है कि इस आधिभौतिक 
शासत्र के अनुसार किसी भी करे को करने या न करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र नहीं है । 
इस वाद को “ वासना-स्वातन्न्य, ?? “ इच्छा-स्वातन्न्य ? या “अवृत्ति-स्वातन्त्य”? 
कहते है। केवल कर्म-विपाक अथवा केवल आधिभौतिक-शास्त्र की दृष्टि से विचार 
किया जायें, तो अन्त में यही सिद्धान्त करना पड़ता है कि मनुष्य को किसी भी 
अकार का प्रवृत्ति-स्वातंत्य या इच्छा-स्वा्ंत्य नहीं है---वह कम के अभेद्य बन्धनों से 
वैसा ही जकड़ा हुआ है, जैसे किसी गाड़ी का पहिया चारो तरफ़ से लोहे की 
पट्टी से जकड दिया जाता है। परन्तु इस सिद्धान्त की सत्यता के लिये मनुष्यों के 
अन्तःकरण का अनुभव गवाही देने को तथार नहीं है। प्र्मेक मनुष्य अपने अन्तः- 
करण भें यही कहता है, कि यद्यपि मुझ मे सूर्य का उदय पश्चिस दिशा में करा 
देने की शक्लकि नहीं है, तो भी मुझ में इतनी शक्लि अवश्य है कि मैं अपने हाथ से 
होनेवाले कार्यो की भल्ाई-बुराई का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अनुसार 
करूँ या न करूँ, अथवा जब मेरे सामने पाप ओर पुणय तथा धर्म ओर अधर्म के 
दो सागे उपस्थित हों, तब उनमे से किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये मे 
स्वतन्त्र हूँ । अब यही देखना है, कि यह समर सच है या झूठ । यदि इस समझ 
को भू कहें, तो हम देखते हैं कि इसी के आधार चोरी, हत्या आदि अपराध करने- 
वालों को अपराधी ठहरा कर सज़ा दी जाती है; ओर यदि सच मानें तो कर्म-वाद, 
कर्मविपाक या दृश्य-स्वृष्टि के नियम मिथ्या ग्रतीत होते हैं। आधिभोतिक-शास्त्रों- 
में केवल जड़ पदार्थों की क्रियाओं का बिचार किया जाता है, इसलिये वहाँ यह 
प्रश्न उत्पन्न नहीं होता; परन्तु जिस कर्मयोगशाख सें शानवान्‌ मनुष्य के कर्तव्य 
अकतेब्य का विवेचन करना होता है, उसमे यह एक महत्वपूर्ण अश्न है और 
इसका उत्तर देना भी आवश्यक है । क्‍योंकि, एक बार यदि यही अन्तिम 





२७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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“निश्चय हो जायें कि मनुष्य को कुछ भी प्रदृत्ति-स्वातन्न्य आप नहीं है, तो फ़िर अमुक 
अकार से छुद्धि को शुद्ध करना चाहिये, अम्ुक कार्ये करना चाहिये, अमुक नहीं 
करना चाहिये, अम्ुक धम्य है, अम्ुक अधम्य, इत्यादि विधि-निषेधशासत्र के सब 
झगड़े ही आप ही आप सिट जायेंगे ( वेसू. २. ३४३३ ),« ओर तव परम्परा से 
या अत्यक्ष रीति से महामाया अक्ृति के द्वास्यत्व में संदेव रहना ही मनुष्य का पुरु- 
पार्थ हो जायगा | अथवा युरुपाथ ही काहे का ? अपने वश की वात हो तो पुरुपाथ 
ठीक है; परन्तु जहाँ एक रत्ती समर भी अपनी सत्ता ओर इच्छा नहीं रह जाती 
वहा दास ओर परतन्त्रता के सिवा ओर हो ही क्या सकता है ? हल में ऊुते हु 

'बैल्नों के समान सब लोगों को अ्रक्ृति की अआाज्ञा में चल कर, एक आधुनिक कवि 
के कथनानुसार “ पदाथधम की श्यइ्खलाओं ! से बॉध जाना चाहिये! हमारे 
भारतवर्ष मे कर्म-बाद था दव-वाढ से, ओर पश्चिमी देशों म॑ पहले पहल ईसाई 
धर्म के मवितब्यता-वाद से, तथा अवाचीन काल मे शुद आधिसोतिक शाख्रों 
के सष्टि-क्रम-वाद से इच्छा-स्वातन्त्य के इस विषय की ओर पंडितों का ध्यान 
आकर्षित हो गया है आर इसकी वहुत कुछ चर्चा हो रही दे । परन्तु यहाँ पर 


उसका वर्णन करना असम्भव है; इसलिये इस प्रकरण में यही वतलाया जाथगा 
कि वेदान्त-शास्र ओर भगवहाता ने उस अश्न का क्‍या उत्तर दिया है । 


चह सच है कि कर्म-प्रवाह अनादि हे, ओर जब एक बार कर्म का चक्तर शुरू 
हो जाता है तव परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नहीं करता । तथापि अध्यात्मशाख का 
यह सिद्धान्त है, कि दृश्य-सष्टि केवल नामरूप या कर्म ही नहीं है, किन्तु इस 
- नासरूपात्मक आवरण के लिये आधारभूत एक आत्मरूपी, स्वतन्त्र और अविनाशी 
बह्म-सृष्टि है, तथा मनुप्य के शरीर का आत्मा उस नित्य एवं स्वतन्त्र परत्रह्म ही 
का अंश है। इस सिद्धान्त की सहायता से, प्रत्यक्ष मं अनिवायय दिखनेचाली उक़ अड़- 
चन से भी छुटकारा हो जाने के लिये, हमारे शाखतरकारों का निश्चित किया हुआ एक 
मार्ग है। परन्तु इसका विचार करने के पहले कर्मंविपाक-प्रक्रिया के शेप अंश का 
वर्णन पूरा कर लेना चाहिये | * जो जस करे सो तस फल चाखा * यानी “ जैसी 
करनी वैसी भरनी ”” यह निय्रम न केवल एक ही व्यक्ति के लिये, किन्तु कुटुम्ब, 
जाति, राष्ट्र और समस्त संसार के लिय्रे भी उपयुक्त होता है; और चँँकि प्रत्येक 
मजुष्य का किसी न किसी कुहुम्ब, जाति, अथवा देश में समावेश हुआ ही करता है, 
इस लिये उसे स्वयं अपने कमी के साथ कुहुम्ब आदि के सामाजिक कर्मों के फलों 
को भी अंशतः भोगना पड़ता है। परन्तु व्यवहार मे प्रायः एक मनुष्य के कमों का ही 
> वेदान्तसूत्र के इस अविकरण को “जीवकतृत्वाधिकरण ” कहते हैं। उसका 
पहला हो सूत्र हे “ कता शाल्नाथवत्त्वात्‌ ” अथात्‌ विधि-निषेधणात्न में अथवत्त्व होने 


के लिये जीव को कतो मानना चाहिये। पाणिनि के “ स्वतंत्र" कर्ता ? (पा. १. ४ 
(४ ) सूत्र के “ कतों ? शब्द से ही आत्मस्वातंत्रय का बोब होता है ओर इससे 


मालूम होता हे कि यह अधिकरण इसी विषय का है । 


» या 


कर्मविषपाक और आत्मखात्तन्त्य । २७१ 
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विवेचन करने का प्रसेग आया करता है; इसलिये कर्म-वेषाक-प्रक्रिया में कमें के 
विभाग आयः एक मलुष्य को ही लच्य करके लिये जाते हैं । उदाहरणाथ मनुष्य 
से किये जानेवाले अशुभ कर्मों के मनुजी ने---कायिक, वाचिक ओर सानसिक- 
तीन भेद किये है । व्यभिचार, हिंसा ओर चोरी--इन तीनों को कायिक; कट, 
मिथ्या, ताना मारना और असंगत बोलना--इन चारों को वाचिक; और पर- 
द्ब्यासिलाषी, दूसरों का अहित-चिन्तन ओर व्यर्थ आग्रह करना--इन तीनों 
को मानसिक पाप कहते हैं । सब मिला कर दुस अकार के अछुभ या पाप-कर्स 
बतलाये गये हैं ( मलु. १२. ४-७; मभा. अनु. १३) और इनके फल भी कहे 
गये हैं। परन्तु ये सेद कुछ स्थायी नहीं हैं; कोंकि इसी श्रध्याय से सब कमा के 
पक्विर भी--साक्तविक, राजस और तामस--तीन भेद किये गये है; और आयः 
भगवद्वीता में दिये गये वर्णन के अनुसार इन तीनों प्रकार के गुणों या कर्मों के 
लक्षण भी बतलाये गये हैं (गी. १४. ११-३५; १८. २३.-२४; मनु. १२. ३१-३४)। 
परन्तु कर्मविपाक-प्रकरण में कर्म का जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है, वह 
इन दोनों से भी भिन्न है; उसमें कर्म के संचित, प्रारर्ध ओर क्रियमाण, ये तीन 
सेद किये जाते है । किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कम है 
--चाहे वह इस जन्म में किया गया हो या पूर्वजन्स में--वह सब “ संचित ! 
अथोत्‌ “ एकत्रित ” कम कहा जाता है। इसी “ संचित ” का दूसरा नाम “अदृष्ट? 
ओर मीमसांसकों की परिभाषा सें ' अपूर्व ” भी है। इन नामों के पड़ने का कारण यह 
“है, कि जिस समय कर्म या क्रिया की जाती है उसी समय के लिये वह दृश्य रहती 
है, उस समय के बीत जाने पर वह क्रिया खरूपतः शेष नहीं रहती; किन्तु उसके 
भूच्म अतएवं अदृश्य अर्थात्‌ अपूर्व ओर घिलक्षण परिणाम ही बाकी रह जाते है 
'( वेसू. शांभा, ३. २. ३६, ४० ) कुछ भी हो; परन्तु इसमें सन्देह नहीं कि इस 
क्षण तक जो कर्म किये गये होंगे उन सब के परिणामों के संग्रह को ही 'संचित,? 
“अदृष्ट' या “ अपू्व कहते हैं। उन सब संचित कर्मो को एकदम भोगना असम्भव 
है; क्योंकि इनके परिणामों से कुछ परस्पर-विरोधी अर्थात्‌ भले और बुरे दोनों 
अकार के फल्न देनेवाले हो सकते हैं। उदाहरणार्थ, कोई संचित कर्म खर्गप्रद और 
कोई नरकप्रद भी होते हैं; इसलिये इन दोनों के फल्नों को एक ही समय भोगना 
-सम्भव नहीं है--इन्हें एक के बाद एक भोगना पड़ता है। अतएव “ संचित ! 
में से जितने कर्मों के फल्लों को भोगना पहले शुरू होता है उतने ही को 
“ आ्ररब्ध ? अर्थात्‌ आरम्भित “ स॑चित ? कहते हैं । व्यवहार में संचित के अधे 
में ही * आरब्ध ! शब्द का बहुधा उपयोग किया जाता है; परन्तु यह भूल है। 
आख्न-दृष्टि से यही प्रगट होता है, कि संचित के अर्थात्‌ समख भूतपूर्व कर्मों के 
संग्रह के एक छोटे मेद्‌ को ही “आरब्ध ! कहते हैं। “ प्रारब्ध ! कुछ समस्त संचित 
नहीं है; संचित के जितने भाग के फल्लों का ( कार्यों का ) भोगना आरम्भ हो 


“गया हो उतना ही प्रारब्ध है, आरे इसी कारण से इस ग्रारब्च का दूसरा नाम 








श्७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 
आरव्ध-कर्म है । आरव्ध और संचित के अतिरिक्त कर्म का क्रियमाण नामक एक: 
ओर तीसरा सेद है। “ क्रियमाण ! वर्तमान-कालवाचक धातु-साधित शब्द है, 
और उसका अर्थ है--“जो कर्म अभी हो रहा है अथवा जो कम अभी किया जा 
रहा है |? परन्तु वर्तमान समय में हम जो कुछ करते हैँ वह प्रारव्ध-कर्म का ही 
(अर्थात्‌ संचित कर्मो में से जिन कर्मों का भोगना शूरू हो गया है, उनका ही ) 
परिणाम हैं; अतएवं 'क्रियमाण” को कर्म का तीसरा भेंद मानने के लिये हम कोई 
कारण देख नहीं पढ़ता । हॉ, यह भेद दोनों में अवश्य किया जा सकता है, किआरव्ध 
कारण है और क्रियमाण उसका फल अथात कार्य है, परन्तु कर्म-विपाक-प्रक्रिया मे इस 
भेद का कुछ उपयोग नहीं हो सकता | संचित मे से जिन कर्मों के फलों का भोगना 
अभी तक आरम्भ नहीं हुआ है डउनका--अर्थात्‌ संचित में से आारव्ध को घटा 
देने पर जो कर्म वाकी रह जायें उनका--बोध कराने के लिये किसी दूसरे शब्द की 
आवश्यकता है | इसलिये वेदान्तसूत्र (४. १. १५) में प्रारव्ध ही को प्रारव्ध-कर्म 
ओर जो आरव्ध नहीं हैं उन्हे अनारव्ध-कार्य कहा हैं। हमारे मताजुसार संचित 
कर्मों के इस रीति से-प्रारव्ध-कार्य ओर अनारव्ध-कार्य-दो भेद करना ही शासत्र की 
दृष्टि से अधिक युक्किपूर्ण मालूम होता है। इसलिये “ क्रियमाण ” को धातु-साधित 
चर्तमानकालवाचक न समझ कर “वर्तेमानसामीप्ये वर्तमानवद्वा! इस पाणिनिसूत्र 
के अजुसार (पा. ३. ३. १३१ ) भविष्यकालवाचक समझे, तो उनका अर्थ “जो 
आगे शीघ्र ही भोगने का है ? किया जा सकेगा; और तब क्रियमाण का ही अर्थ 
अनारव्ध कार्य हो जायगा; एवं “प्रारव्ध” तथा “ क्रियमाण ? ये दो शब्द क्रम 
से वेदान्तसूत्र के 'आरव्ध-कार्य! आर “अनारब्ध-कार्य ” शब्दों के समानार्थक 
हो जायेगे । परन्तु क्रिमाण का ऐसा अथ आज-फल कोई नहीं करता; उसका 
अर्थ अचलित कर्म ही लिया जाता ह। इस पर यह आक्तेप है, कि ऐसा अर्थ लेने 
से ग्रारव्ध के फल को ही क्रियमाण कहना पडता है, ओर जो कम अनारव्ध-कार्य 
४ उनका बोध कराने के लिये संचित, प्रारव्ध तथा क्रियमाण इन तीनों शढों में 
कोई भी शब्द पर्याप्त नहीं होता । इसके अतिरिक्त क्रिममाण शब्द के रूढाथ को 
छोड़ देना भी अच्छा नहीं है। इसलिये कर्म-विपाक-क्रिया में संचित, प्रारव्ध और 
क्रियमाण कर्म के इन लोकिक सेदढों को न मान कर, हमने उनके अनार5ध-कार्य और 
आरब्ध-कार्य यही दो वर्ग किये ह, और यही शाख्र-दृष्टि से भी सुभीते के हैं। “भोगना? 
क्रिया के कालकृत्‌ तीन भेद होते हैँ-जो भोगा जा चुका है (भूत), जो भोगा जा 
रहा है (वर्तमान), और जिसे आगे भोगना है (भविष्य)। परन्तु कर्म-विपाक-क्रिया 
में इस प्रकार कर्म के तीन भेद नहीं हो सकते; क्योंकि संचित में से जो कर्म आरव्ध हो 
कर मोगे जाते हैं उनके फल फ़िर भी संचित ही में जा मिलते हैं । इसलिये कर्म-भोग 
का विचार करते समय संचित के यही दो सेद हो सकते हैं-( १) वे कर्म जिनका 
भोगना शुरू हो गया है अर्थात्‌ प्रारव्ध; भर (२)जिनका भोगना छुरू नहीं हुआ है 
अर्थात्‌ अनारव्ध; इन दो भेढों से अधिक भेद करने की कोई आवश्यकता नहीं है ! 
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इस प्रकार सब कर्मो के फलों का विविध वर्गीकरण करके उनके उपभोग के 
सम्बन्ध में कर्म-विपाऊ प्रक्रिया यह बतलाती है, कि सब्वित ही कुल भोग्य है; इसमें 
से जिन कर्म-फलों का उपभोग आरम्भ होने से यह शरीर था जन्म मिल। है, अर्थात्‌ 
सब्वित में से जो कम आरब्ध हो गये हैं, उन्हें भोगे ब्रिना छुटकारा नहीं है-- 
४ आरब्धकर्मणां भोगादेव क्षयः। ”” जब एक बार हाथ से बाण छूट जाता है तब 
वह लोट कर आ नहीं सकता, अन्त तक चला ही जाता है; अथवा जब एक बार 
कुम्हार का चक्र घुमा दिया जाता है, तब उसकी गति का अन्त होने तक वह घूमता 
ही रहता है; ठीक इसी तरह ' प्रारब्ध “कर्मों की अर्थात्‌ जिनके फल का भोग होना 
शुरू हो गया है उनकी भी अवस्था होती है। जो शुरू हो गया है, उसका अब्ठ 
ही होना चाहिये; इसके सिवा दूसरी गति नहीं है | परन्तु अनारब्ध-कार्यकर्म का 
ऐसा हाल नहीं है---इन सब कर्सों का ज्ञान से पूर्णतया नाश क्रिया ज! सकता ६ । 
प्रारब्ध-कार्य और अनारब्ध-कार्य में जो यह महच्वपूर्ण भेद है उसके कारण, ज्ञानी 
पुरुष को ज्ञान होने के बाद भी नेसर्गिक रीति से म्॒त्यु होने तक, अर्थात्‌ जन्म के 
साथ ही आरब्ध हुए कर्मो का अन्त होने तक, शान्ति के साथ राह देखनी पड़ती है । 
ऐसा न करके यदि वह हठ से देह त्याग करें तो--ज्ञान से उसके अनारब्ध-कर्मो 
का क्षय हो जाने पर भी--देहारम्भक प्रारब्ध-कर्मों का भोग अपूर्ण रह जायगा 
और उन्हें भोगने के लिये उसे फिर भी जन्म लेना पड़ेगा, एवं उसके मोक्त में 
भी बाधा आ जायगी । यह वेदान्त ओर सांख्य, दोनों शास्त्रों का निर्णय है। 
( चेसू. ४. १. १३-१९; तथा सां. का. ६७ )। उक्त बाधा के सिवा हठ से 
आत्म-हत्या करना एक नया कर्म हो जायगा ओर उसका फल्न भोगने के लिये 
नया जन्म लेने की फ़िर भी आवश्यकता होगी। इससे साफ़ जाहिर होता है कि 
कर्मशासत्र की दृष्टि से भी आत्म-हत्या करना सूर्खता ही है । 

कर्मफल-भोग की दृष्टि से कर्म के भेदों का वर्णन हो चुका। अब इसका विचार 
किया जायगा, कि कर्म-बंधन से छुटकारा केसे अर्थात्‌ किस युक्ति से हो सकता है । 
पहली युक्ति कर्म-वादियों की है । ऊपर बतलाया जा चुका है, कि अनारब्ध-कार्य 
भविष्य में भुगते जानेवाले सच्चित कर्म को कहते हैं--फ़िर इस कर्म को चाहे 
इसी जन्म में भोगना पड़े या उसके लिये ओर भी दूसरा जन्म लेना पड़े। परन्तु 
इस अथ की ओर ध्यान न दे कर कुछ सीसांसकों ने कर्मबन्धन से छूट कर सोक्ष 
पाने का अपने मताजुसार एक सहज मार्ग हूँढ निकाला है। तीसरे प्रकरण में कहे 
अज्चुसार मीमांसकों की दृष्टि स समस्त कर्मों के नित्य, नेमित्तिक, कास्य और निषिद्ध 
ऐसे चार भेद होते हैं। इनमें से सन्‍्ध्या आदि नित्य-क्रमों को न करने से पाप लगता 
है, और नेमित्तिक कम तभी करने पड़ते है कि जब उनके लिये कोई निसचित्त उपस्थित 
हो। इसलिये मीसांसकों का कहना है, कि इन दोनों कर्मो को करना ही चाहिये। बाकी, 
रहे काम्य और निषिद कर्म । इनमें से निषिद्ध कम करने से पाप लगता है, इस- 
लिये नहीं करना चाहिये; और कास्य कर्मो को करने से उनके फलों को भोगने के 

गी. र. ३९-३६ 


२७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
'लिये फिर भी जन्म लेना पडता है, इसलिये इन्हें भी नहीं करना चाहिये। इस 
ग्रकार मिन्न भिन्न कर्मों के परिणामों के तारतस्य का विचार करके याद मनुष्य कुछ 
कर्मों” को छोड दें और कुछ कर्मों को शास्रोक्त रीति से करता रहें, तो वह आप ही 
आप भुक्क हो जायगा। क्योंकि, प्रारद्ध कर्मों का इस जन्म सें उपभोग कर लेने से 
उनका अन्त हो जाता है; ओर इस जन्म मे सब नित्य-नमित्तिक कर्मो को करते रहने 
से तथा निषिद्ध कमा से बचते रहने से नरक में नहीं जाना पडता; एवं काम्य कर्मों को 
छोड देने से स्वर आदि सुखों के भोगने की भी आवश्यकता नहीं रहती | ओर जब 
इहलोक, नरक ओर स्वगे, ये तीनों गति इस प्रकार छूठ जाती हैं, तब आत्मा के 
लिये मोक्ष के सिवा कोई दूसरी गाति ही नहीं रह जाती । इस वाद को “ कर्म-मुक्ति ! 
था “ नेष्कस्थ-सिद्धि ! कहते हैं। कम करने पर भी जो न करने के समान हो, अर्थात्‌ 
जब किसी कर्म के पाप-पुर्य का बंधन कर्ता को नहीं हो सकता, तब उस स्थिति 
को “ नेष्कम्य ” कहते है। परन्तु वेदान्तशास््र में निश्चय किया गया है, कि मीमांसकों 
की युक्ति से यह ' नेष्करस्य ” पूर्ण रीति से नहीं सघ सकता ( वेसू शांभा 
४. ३. १४. ); और इसी अभिग्राय से गीता भी कहती है कि “ कर्म न करने से 
जेष्कस्य नहीं होता, और छोड़ देने से सिद्धि भी नहीं मिलती ” (गी. ३ ४)। 
धर्मशास्त्रों में कहा है, कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मों का त्याग करना ही असम्भव 
है; और यदि कोई निषिद्ध कर्म हो जाता है तो केवल नेमित्तिक ग्रायश्रित्त से 
उसके सव दोषों का नाश भी नहीं होता । अच्छा, यदि मान ले कि ऊक़ बात सम्भव 
है, तो भी मीमांसकों के कथन में ही कुछ सत्यांश नहीं देख पडता कि 'प्रारठ्ध!- 
कर्मों को भोगने से, तथा इस जन्म में किये जानेवाले कर्मो को उक् युक्ति के अनुसार 
करने या न करने से, सब “संचित ! कममों का संग्रह समाप्त हो जाता है, क्योंकि दो 
£ सब्वित ! कर्मों के फल परस्पर-विरोधी--उदाहरणाथे, एक का फल खगसुख तथा 
दूसरे का फल नरक-यातना--हों, तो उन्हें एक ही समय में और एक ही स्थल मे 
भोगना असस्भव है; इस लिये इसी जन्म में 'आरब्घ! हुए कर्मों से तथा इसी जन्म 
में किये जानेवाले कर्मो से सब “सब्वित” कर्मों के फलों का भोगना पूरा नहीं हो 

सकता । महाभारत में, पराशरगीता में कहा है।--- 





कदाचित्खुछृत तात कूटस्थमिव तिष्ठति। 
मजमानस्य संसोरे यावदुःखाह्निसुच्यते ॥ 


£ कभी कभी मनुष्य के सांसारिक दुःखों से छूटने तक, उसका पूर्वकाल मे किया 
गया पुण्य ( उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ ) चुप बैठा रहता है ” 
(मा, शां. २६९०. १७. ); और यही न्याय सश्वित पापकर्मों की भी लागू है । 
इस प्रकार सब्वित कर्मोंपभोग एक ही जन्म में नहीं चुक जाता; किंतु सब्चित कर्मो 
का एक भाग अथोत्‌ अनारव्ध-कार्य हमेशा बचा ही रहता है; और इस जन्म में 
सब कम को यदि उपयुक्त युक्निसे करते रहें, तो भी बचे हुए अनारव्ध-कार्य सब्चितों को 
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पा 





'भोगने के लिये पुनः जन्म लेना ही पड़ता है। इंपी लिये वेदान्त का पिद्धान्त है 
/के मीसांसकों की उपयुक्र सरल मोक्ष-युक्कि खोटी तथा आन्तिमूलक है। कर्मबधन 
"से छूटने का यह सागे किसी भी उपनिषद्‌ में नहीं बतलाया गया है।यह केवल 
तके के आधार से स्थापित किया गया है; परन्तु यह तके भी अन्त तक नहीं 
टिकता । सारांश, कर्म के द्वारा कम से छुटकारा पाने की आशा रखना वैसा ही 
अ्यथ है, जैसे एक अन्धा दूसरे अन्धे को रास्ता दिखला करःपएर कर दे ! अच्छा, 
अब यदि भीमांसकों की इस युक्कि को मंजूर न करें, और कमे के बंधनों से छुट- 
कारा पते के लिये सब कर्मों को आभग्रहपूर्वक छोड़ कर निरुचोगी बन बैठें, तो 
भी काम नहीं चल सकता; क्योंकि अनारब्ध-कर्मो के फलों का भोगना तो बाकी 
रहता ही है, ओर इसके साथ कमे छोड़ने का आम्रह तथा चुपचाप बैठ रहना 
तामस कर्म हो जाता है; एवं इन तामस कर्मी के फलों को भोगने के लिये फिर 
भी जन्म लेना ही पड़ता है ( गी. १८. ७, ८) । इसके सिवा गीता में अनेक 
स्थलों पर यह भी बतलाया गया है, कि जब तक शरीर है तब तक श्रासोच्छूस, 
सोना, बैठना इत्यादि कम होते दी रहते हैं, इसलिये सब कमी को छोड़ देने का 
आग्रह भी व्यर्थ ही है--यथाथे में, इस संसार में कोई क्षण भर के लिये भी 
कम करवा छोड़ नहीं सकता ( गी. ६. ५; १८. १३ )। 

कम चाहे भत्ना हो या घुरा; परन्तु उसका फल्न भोगने के लिये मनुष्य को एक 
न एक जन्म ले कर हमेशा तैयार रहना ही चाहिये; कम अनादि है और उसके 
अखणड व्यापार में परमेश्वर भी हस्तक्षेप नहीं करता; सब कर्मो को छोड़ देना सम्भव 
नहीं है; और मीमांसकों के कथनानुसए कुछ कर्मी को करने से, और कुछ कमा को 
छोड़ देने से भी, कमै-बन्धन से छुटकार/ नहीं मिल सकता--इत्यादि बातों के 
सिद्ध हो जाने पर पहल! प्रश्न फिर भी होता है, फि कमौर्पक नास-रूप के विनाशी 
चक्र से छूट जाने एवं उसके मूल में रहनेवाले असछूत तथा अविनाशी तच्त में मित्र 
जाने की मजुष्य को जो स्वाभाविक इच्छा होती है, उसकी तृप्ति करने का कौन सा 
मार्ग है? वेद ओर स्ट्ृति-अन्‍्धों से यज्ञ-्याग आदि पारलेकिक कल्याण के अनेक 
साधनों का वर्णन है, परन्तु मोक्तशासत्र की दृष्टि से ये सब्र कनिष्ठ श्रेणी के हैं; 
क्योंकि, यज्ञ-्याग आदि पुण्य-ऊर्मों के द्वारा स्वर्गप्रात्ति तो हो जाती है, परन्तु जब 
उन उुण्य-कर्मों के फलों का अन्त हो जाता है तब-चाहे दीधेकाल्न में ही क्यों न 
हो-कभी न कभी इस कर्म-सूमि से फिर लौट कर आना ही पड़ता है ( मभा. 
वन. २१६, २६०, गी. ८. २१५ और ६. २०)। इससे स्पष्ट हो जाता है, कि कर्म के 
पेज से बिलकुल छूट कर अख्तत्व सें मिल जाने का और जन्म-सरण की सेसट 
को सदा के लिये दूर कर देने का यह सच्चा मारने नहीं है। इस ऊंभर को दूर करने 
का अर्थात्‌ मोक्ष-आप्ति का अध्यात्मशाखख के कथनाजुसार ' ज्ञान ही एक सच्चा 
मांग है हे शान है शब्द का अर्थ व्यवहार-ज्ञान या नाम-रूपात्मक सृष्टिशास्र का 
हान नहीं हैं, किन्तु यहें उसका अर्थ अह्मसरैक्य-ज्ञान है। इसी को * विद्या भी 
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कहते हैं; और इस अकरण के आरम्भ में * कर्मणा बध्यते जन्तुः विद्यया तु अमु- 
च्यते “--कर्म से ही आणी बॉधा जाता है ओर विद्या से उसका छुटकारा होता 
है-यह' जो वचन दिया गया है उसमें * विद्या ! का अर्थ ' ज्ञान ! ही विवक्षित 
है। भगवान्‌ ने अजजुन से कहा है किः-- 


ज्ञानाशिः सवेैकमोणि भस्मसात्कुरुते<जुन । 


८“ ज्ञान-रूप अप्रि से सब कर्म भस्म हो जाते हैं ” (गी. ४७. ३७ ); और दो 
स्थलों पर महासारत में भी कहा गया " किः-- 


बीजान्यग्न्युपदग्धानि न रोहन्ति यथा पुनः । 
ज्ञानदग्घेस्तथा क्ेशेनात्मा संपय्यते पुनः ॥ 


८ भूना हुआ बीज जैसे उग नहीं सकता, वैसे ही जब ज्ञान से ( कर्मो के ) क्लेश 
दग्ध हो जाते हैं तब वे आत्मा को पुनः आ्राप्त नहीं होते !? (सभा. वन. १६६. १०६, 
१०७; शां २११. १७ )। उपनिषदों में भी इसी प्रकार ज्ञान की महत्ता बतल्ानेवाले 
अनेक वचन हैं,--जैसे ““थ एवं बेदाहं त्रह्मास्मीति स इदं सर्व भवति ” (बू. १. 
४. १० )--जो यह जानता है कि मैं ही ब्रह्म हूँ, वही असरूत बहा होता है; जिस 
प्रकार कमलपत्न में पानी लग नहीं सकता, उसी प्रकार जिसे ब्रह्मज्ञान हो गया 
उसे कर्म दूषित नहीं कर सकते ( छा. ४. १४. ३ ), बह्म जाननेवाले को मोक्ष 
मिलता है ( तै. २. $ ), जिसे यह मालूम हो चुका है कि सब कुछ आत्ममय है, 
उसे पाप नहीं लग सकता (बरू. ७. ४७. २३ ); “ज्ञात्वा देव मुच्यते सर्वपाशेः ?? 
(श्रे. ९. १३; ६. १३ )--परमेश्वर का ज्ञान होने पर सब पाशों से झुक हो जाता है; 
“ क्षीयन्ते चास्य कमोणि तस्मिन्दष्टे परावरे ” ( मुं.२. २. ८ )--परबह्म का ज्ञान होने 
पर उसके सब कर्मों का क्षय हो जाता है; “ विद्ययासर्रतमश्नुते ? (ईशा, ११. मैच्यु- 
७. $ )--विद्या से अस्टृतत्व मिलता है; “ तमेव विद्त्वाउतिसृत्युमेति नान्‍यः पन्‍्था 
विद्यतेड्यनाय ” (श्रे, ३. ८ )--परमेश्वर को जान लेने से अमरत्व मिलता है, इसको 
छोड़ मोक्ष-आप्ती का दूसरा मार्ग नहीं है। ओर शाख-दृष्टि से विचार करने पर भी 
यही सिद्धान्त दढ होता है, क्योंकि, दृश्य-स्टष्टि में जो कुछ है वह सब यद्यपि कर्म- 
मय है, तथापि इस सृष्टि के आधारभूत परबह्म की ही बह सब लीला है, इस 
लिये यह स्पष्ट है कि कोई भी कर्म परन्रह्म को बाधा नहीं दे सकते--अर्थात्‌ सब 
कर्मों को करके भी परब्रह्म अलिप्त ही रहता है। इस प्रकरण के आरस्म में बतलाया 
जा चुका है, कि अध्यात्मशास्र के अनुसार इस संसार के सब पदार्थ के कर्म ( साया ) 
ओर ब्रह्म दो ही वर्ग होते हैं। इससे यही प्रगट होता है, कि इनमें से क्रिसी एक 
वर्ग से अर्थात्‌ कम छुटकारा पाने की इच्छा हो तो मनुष्य को दूसरे वर्ग में 
अर्थात्‌ ब्रह्म-स्वरूप मे प्रवेश करना चाहिये, उसके लिये ओर दूसरा मागे नहीं है । 
क्योंकि जब सब पदार्थों के केवल दो ही वर्ग होते हैं, तब कर्म से सुक्क अवस्था 
सिवा ब्रह्म-खरूप के ओर कोई शेष नहीं रह जाती ! परन्तु ब्रह्म-स्वरूप की इस 
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अवस्था को प्राप्त करने के लिये स्पष्ट रूप से जान लेना चाहिये, कि ब्रह्म का 
आवरूप क्या है; नहीं तो करने चलेंगे एक और होगा कुछ दूसरा ही ! “ विनायक 
अकुवाणों रचयामास वानरमस”-मूर्ति तो गणेश की बनानी थी, परन्तु (वह न 
बन कर ) वन गई बन्दर की--ठीक यही दशा होगी ! इसलिये अध्यात्मशास््र के 
युक्षि-वाद से भी यही सिद्ध होता है, कि ब्रह्म-स्वरूप का ज्ञान ( अर्थात्‌ बल्मात्मैक्य 
का तथा बह्य की अलिघ्तता का ज्ञान ) प्राप्त करके उसे रूत्यु पर्यन्त स्थिर रखना ही 
लम-पाश से मुक्क होने का सच्चा सागे है । गीता में भगवान्‌ ने भी यही कहा है 
कि “ कर्मो में मेरी कुछ सी आसक्कि नहीं है; इसलिये सुझे कर्म का बन्धन नहीं 
होता-और जो इस तत्त्व को समझ जाता है, वह कर्म-पाश से मुक्क हो जाता है ” 
(गी. ४. १४ तथा १३. २३ )। सरण रहे, कि यहाँ “ ज्ञान ' का अथे केवल शाब्दिक 
ज्ञान या केवल मानप्लिक क्रिया नहीं है; किन्तु हर समय ओर प्रत्येक स्थान में. 
उसका अथ “पहले मानसिक ज्ञान होने पर और फ़िर इन्द्रियों पर जय प्राप्त कर लेने 
पर ब्रह्मीभूत होने की अवस्था या ब्राह्मी स्थिति ” ही है। यह बात बेदान्तसूत्र के 
शांकरभाष्य के आरस्भ ही में कही गई है ! पिछुले अ्रकरण के अन्त में ज्ञान के 
सम्बन्ध में अध्यात्मशासत्र का यही सिद्धान्त बतलाया गया है, ओर महाभारत में 
भी जनक ने सुलभा से कहो है कि-ज्ञानेन कुरुते यत्न॑ यत्नेन आप्यते महत्‌ '!--- 
ज्ञान ( अर्थात्‌ मानसिक क्रियारूपी ज्ञान ) हो जाने पर मलुष्य यत्न करता है, और 
यत्न के इस मागे से ही अन्त में उसे सहत्तत्व (परमेश्व7 ) प्राप्त हो जाता है ( शां- 
३२०. ३० )। अध्यात्मशासत्र इतना ही बतला सकता है, कि मोक्त-प्राप्ति के लिये 
किस मागे से ओर कहाँ जाना चाहिये-इससे अधिक वह और कुछ नहीं बतला 
सकता । शास्त्र से ये बातें जान कर प्रत्येक मनुष्य को शास्रोक़ मागे से 
रयं आप ही चलना चाहिये, ओर उस मारे में जो कौंटे या बाधाएँ हों उन्हें 
'निकाल्‍हू कर अपना रास्ता खुद साफ़ कर लेना चाहिये, एवं उसी माय में चलते हुए 
रुवय॑ अपने प्रयत्न से ही अन्त में ध्येय वस्तु की प्राप्ति कर लेनी चाहिये । परन्तु यह 
अयत्न भी पातक्षल्ष योग, अध्यात्मविचार, भक्ति, कमंफल-त्याग इत्यादि अनेक 
अकार से किया जा सकता है ( गी. १२. ८-१२ ), और इस कारण सलुष्य बहुधा 
डउलमन में फँस जाता है। इसी लिये गीता में पहले निष्कास कर्मयोग का मुख्य 
मागे बतलाया गया है, ओर उसकी सिद्धि के लिये छुठे अध्याय में यम-नियम- 
आसन-प्राणायाम-प्रत्याहार-धारण/-ध्यान-समाधिरूप अंगभूत साधनों का भी 
वर्णुन किया गया है; तथा आगे सातवें अध्याय से यह बतलाया है, कि कर्मयोग का 
आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा (इससे 
भी सुलभ रीति से ) मक्लिमाग-द्वारा हो जाता है ( गी. १८. €६ )। 


कमे-बन्धन से छुटकारा होने के लिये कम को छोड़ देना कोई उचित मार नहीं 
है, किन्तु बह्मात्मेक्य-ज्ञान से बुद्धि को शुद्ध करके परमेश्वर के समान आचरण करते 
रहने से ही अन्त में मोक्त सित्षता है; कमे को छोड़ देना अष्ट है, क्योंकि कम किसी 
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से छूट नहीं सकता; इत्यादि बातें यद्यपि अब निर्विवाद सिद्ध हो गई, तथापि यह 
पहले का जश्न फ़िर भी उठता है, कि क्या इस मार्ग में सफलता पाने के लिये आव- 
श्यक ज्ञान-प्रासि का जो प्रयत्न करना पड़ता है वह मनुष्य के वश मे है ? अथवा 
नाम-रूप कमांत्मक प्रकृति जिधर खींचे उधर ही उसे चले जाना चाहिये ? भगवान्‌ 
गीता में कहते हैं कि “ पक्षतिं यानित भूतानि निग्नहः कि करिष्यति ”” (गी.३.३३) 
-निग्नह से क्‍या होगा ? प्राणिसात्र अपनी अपनी प्रकृति के अनुसार ही चलते हैं; 
«४ सिथ्येष व्यवसायस्ते अक्ृतिस्तां नियोच््यति ”--तेरा निश्चय व्यर्थ है; जिधर 
तू न चाहेगा उधर तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी (गी. १८. ९६; २. ६० ), और 
मजुजी कहते हैं कि “* बलवान इन्द्रियआमो विद्वांसमपि कर्पति ? (मनु २.२१९) 

-विद्वानों को भी इन्द्रियाँ अपने वश में कर लेती हैं। कर्मविपाक-प्रक्रिया का भी 
निष्कर्ष यही है, क्योंकि जब ऐसा मान लिया जायें कि मनुष्य के मन की सब ग्रेरणाएँ 
पूर्व कर्मों से उत्पन्न होती है, तब तो यही अनुमान करना पडता है, कि उसे एक: 
कर्म से दूसरे कर्स में अथात्‌ संदेव भव-चक्र में ही रहना चाहिये। भ्रधिक क्या 
कहे, कर्स से छुटकारा पाने की प्रेरणा और कर्म दोनों बातें परस्पर-विरुद्ध हैं। ओर 
यदि यह सत्य है, तो यह आपत्ति आ पड़ती है कि ज्ञान ग्राप्त करने के लिये कोई 
भी मनुष्य स्वतन्त्र नहीं है । इस विषय का विचार अध्यात्मशास््र में इस प्रकार 
किया गया है, कि नाम-रूपात्मक सारी दृश्य-सष्टि का आधारभूत जो तत्त्व है वही 
मनुष्य की जडदेह में भी निवास करता है, इससे उसके हछृत्यों का विचार देह 
और आत्मा दोनों की दृष्टि से करना चाहिये। इनमें से आत्मस्वरूपी अह्म मूल मे 
केवल एक ही होने के कारण कभी भी परतन्त्र नहीं हो सकता, क्योंकि किसी एक 
वस्तु को दूसरे की अधीनता में होने के लिये एक से अधिक-कम से कम दो--- 
वस्तुओं का होना नितान्त आवश्यक है। यहाँ नाम-छूपात्मक कर्म ही वह दूसरी 
वस्तु है; परन्तु यह कर अनित्य है, और मूल में वह परवरह्म ही की लीला है, जिससे 

निर्विदाद सिद्ध होता है कि यत्ञपि उसने परबह्म के एक अंश को आच्छादित कर 

लिया है, तथापि वह परन्नह्म को अपना दास कभी भी बना नहीं सकता । इसके 

अतिरिक्त यह पहले ही बतलाया जा चुका है कि जो आत्मा कर्म-सष्टि के ब्यापारों" 
का एकीकरण करके सृष्टि-ज्ञान उत्पन्न करता है, उसे कर्म-स्ष्टि से भिन्न अर्थात्‌ 
श्रह्म-सष्टि का ही होना चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि परन्नझ् ओर उसी का 

अश शरीर आत्मा, दोनों मूल भें स्वतंत्र अथात्‌ कर्माव्मक प्रकृति को सत्ता से 
मुक्क हैं। इनमे से परमात्मा के विषय से मलुष्य को इससे अधिक ज्ञान नहीं हो 

सकता, कि वह अनन्त, सर्वव्यापी, नित्य, शुद्ध ओर मुक़ है। परन्तु इस परमात्मा 
ही के अश-रूप जीवास्मा की वात भिन्न है; यद्यपि वह मूल में शुद्ध, मुक़खभाव 

निर्गुण तथा अकतों है, तथापि शरीर ओर डुद्धि आदि इन्द्रियों के वन्धन में 

फंसा होने के कारण, वह मनुष्य के सन में जो स्फूर्ति उत्पन्न करता है उसका 

अत्यक्षाचुभवरूपी ज्ञान हमे हो सकता है। भाफ़ का उदाहरण लीजिये, जब 


कर्मविपाक और आत्मस्वातन्ध्य । २७९, 





वह खुली जगह में रहती है तब उसका कुछ जोर नहीं चलता; षरन्तु वह जब 
किसी बर्तन में बंद कर दी जाती है तब उसका दुबाव उस बर्तन पर ज़ोर से होता 
हुआ देख पड़ने लगता है; ठीक इसी तरह जब परमात्मा का ही अंशभूत जीव 
(गी. १९. ७.) अनादि-पू्व-कर्माजित जड़ देह तथा इंद्वियों के बन्धनों से बद्ध हो 
जाता है, तब इस बद्धावस्था से उसको सुक्क करने के लिये ( मोक्षानुकूल ) कर्म 
करने की प्रवृत्ति देहेन्द्रियों में होने लगती है; ओर इसी को व्यावहारिक दृष्टि से 
४ आत्मा की स्वतन्त्र पन्त्ति ” कहते है। “ ज्यावहारिक दृष्टि से ” कहने का कारण 
यह है, कि शुद्ध मुक़ातस्था में या “' तात्त्िक दृष्टि से ” आत्मा इच्छा-रहित तथा 
अकर्ता है--सब करृत्व केवल प्रकृति का है ( गी. १३. २६; वेसू. शांभा, २. ३. 
४०. )। परन्तु वेदान्ती लोग सांख्य.मत की भॉति यह नहीं मानते कि प्रकृति ही 
स्वयं मोक्षानुकूल कर्म किया करती है; क्योंकि ऐसा मान लेने से यह कहना 
पडेगा, कि जड़ प्रकृति अपने अंधेपन से अज्ञातियों को भी झुक कर सकती है। और 
यह भी नहीं कहा जा सकता कि जो आत्मा मूल ही में अकर्ता है, यह स्वतन्त्र 
रीति से, अर्थात्‌ बिना किसी निमित्त के, अपने नेसार्गेक गुणों से ही प्रवतंक 
हो जाता है। इसलिये आत्म-स्वातन्ज्य के उक्त सिद्धान्त को वेदान्तशासत्र में इस 
अकार बतलाना पडता है कि आत्मा यद्यपि मूल में अकर्ता है, तथापि बन्धनों के 
निमित्त से वह इतने ही के लिये दिखाऊ प्रेरक वन जाता है, ओर जब यह आग- 
स्तुक प्ेरकता उसमे एक बार किसी भी निमित्त से आ जाती है, तव वह कर्म के 
नियमों से मिन्न अथात्‌ स्वतन्त्र ही रहती है। “ स्वातंत््य ”” का अर्थ निर्नितित्तक नहीं 
है, और आत्मा अपनी मूल शुद्धावस्था में कर्ता भी नहीं रहता । परन्तु बार बार 
इस लम्बी चोड़ी कर्मकथा को न बतलाते रह कर इसी को सक्षेप में आत्मा की 
स्वतन्त्र प्रवृत्ति या प्रेरणा कहते की परिपाटी हो गईं है। बन्धन में पड़ने के कारण 
आत्मा के द्वारा इन्द्रियों को मिलनेवाली स्व॒तन्त्र प्रेरणा में ओर बाह्यसृष्टि के पदार्थों 
के संयोग से इंद्वियों में उत्पन्न होनेवालो अरणा में बहुत भिन्नता है। खाना, पीना 
चैन करना-ये सब इंद्वियों की प्रेरणाएँ हैं, ओर आत्मा की प्रेरणा मोक्षानुकूल कर्म 
करने के लिये हुआ करती है। पहली ओरणा केवल बाह्य अथोत्‌ कर्म-सृष्टि की है; 
परन्तु दूसरी प्रेरणा आत्मा की अर्थात्‌ ब्रह्म-सृष्टि की है; और ये दोनों प्रेरणाएँ प्रायः 
परस्पर-विरोधी हैं जिससे इन के झगड़े में ही सनुष्य की सब आयु बात जाती है | 
इनके भगडे के समय जब मन में सन्देह उत्पन्न होता है, तब कम-सृष्टि की प्रेरणा 
को न सान कर ( साग. ११, १०. ४. ) यदि मनुष्य शुद्धात्मा की स्त॒तन्त्र प्रेरणा के 
अनुसार चलते लगें--और इसी को सच्चा आत्मज्ञान या सच्ची आत्मनिष्ठा कहते 
हैं---तो इसके सब व्यवहार स्वभावतः मोक्षानुकूल ही होंगे; और अन्त मैं--- 

विशुद्धधर्मा शुद्धेन वुद्धेन च स बुद्धिमान । 

विमतलात्माच भवाति समेत्य विमलात्मना ॥ 

स्वतन्त्रश्व स्वतन्त्रेण स्वतन्त्रत्वमवाप्जुते ॥ 
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४८ बह जीवात्मा या शारीर आत्मा, जो मूल में स्वतन्त्र है, ऐसे परमात्मा में मिल 
जाता है जो नित्य, शुद्ध बुद्ध, निमंल और स्व॒तन्त्र है? ( मभा.शां.३०८.२७-३०)। 
ऊपर जो कहा गया है कि ज्ञान से मोक्ष मिलता है, उसका यही अर्थ है । इसके 
विपरीत जब जड इंद्वियों के आ्राकृत धर्म की अथात्‌ कम-स्ष्टि की प्रेरणा की अ्रव- 
लता हो जाती है, तब मनुष्य की अधोगति होती है । शरीर मे वैध हुए जीवात्मा 
में देहेन्द्रियों से मोच्नाचुकूल कर्म करने की तथा ब्ह्मास्मेक्य-ज्ञान से मोक्ष आप्त कर 
लेने की जो यह स्वतनत्र शक्ति है, इसकी ओर ध्यान दे कर ही भगवान्‌ ने अजुन 
को आत्म-स्वातन्‍वय अथीत्‌ स्वावलम्बन के तत्त्व का उपदेश किया है किः--- 


उद्धरेदात्मना<5त्मान नात्मानमवसादयेत्‌। 
आत्मेच ह्यात्मनो वन्धुरात्मैव रिपुरात्मनः॥ 


«४ मनुष्य को चाहिये कि वह अपना उद्धार आपही करें, वह अपनी अवनति आप ही 
न करे; क्योंकि अत्यक मनुष्य स्वयं अपना बंधु ( हितकारी ) है ओर स्वयं अपना 
शत्रु (नाशकतां ) है?” (गी. ६. € ); ओर इस हेतु से योगवासिष्ठ ( २. सर्ग ४-८) 
से देव का निराकरण करके पोरुष के महत्त्व का विस्तारपू्थंक वर्णन किया गया है। 
जो मनुष्य इस तत्त्व को पहचान कर आचरण किया करता है, कि सब प्राणियों मे 
एक ही आत्मा है, उसी के आचरण को सदाचरण या मोक्षानुकूल आचरण 
कहते है; ओर जीवात्मा का भी यही स्वतन्त्र धर्म है कि ऐसे आचरण की ओर 
डेहेंद्वियों को अब्ृत्त किया करे । इसी धर्म के कारण दुराचारी सनुष्य का अंतःकरण 
भी सढाचरण ही की तरफ़दारी किया करता है, जिससे उसे अपने किये हुए दुष्कर्मो 
का पश्चात्ताप होता है। आधिदेवत पक्ष के परिडत इसे सदसद्त्रिवेक-बुद्धिरूपी 
देवता की स्व॒तन्त्र स्फूर्ति कहते हैं । परन्तु तात्विक दृष्टि से विचार करने पर विद्त 
होता है, कि बुद्धीन्द्रिय जड़ अकृति ही का विकार होने के कारण खयय अपनी ही 
औअरणा से कर्म के नियम-बंधनों से मुक्त नहीं हो सकती, यह अरण उसे कर्म-स्ष्टि 
के बाहर के आत्मा से प्राप्त होती है | इसी प्रकार पश्चिमी परिडतों का “ इच्छा- 
स्वातन्त्रय ”” शब्द भी वेदान्त की दृष्टि से ठीक नहीं है, क्योंकि इच्छा| सन का धर्म 
है और आठवे प्रकरण मे कहा जा चुका है, कि बुद्धि तथा उसके साथ साथ मन भी 
कर्माव्मक जड अकृति के अस्वयंवेद्य विकार हैं, इसलिये दोनों स्वयं आप ही कर्म के 
बंधन से छूट नहीं सकते | अतणएव वेदान्तशासत्र का निश्चय है कि सच्चा स्वातंत्र्य न 
तो चुद्धि का है ओर न सन का--बह केवल आत्मा का है।यह स्वातन्त्य न तो 
आत्मा को कोई देता है ओर न कोई उससे छीन सकता है। स्वतन्त्र परमात्मा का 

अंशरूप जीवात्मा जब उपाधि के बंधन में पड जाता है, तब वह स्वयं स्वतंत्र रीति 
से ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता है। अन्तःकरण की 
इस प्रेरण। का अनादर करके कोई वतीव करेगा तो यही कहा जा सकता है, कि वह 
झवये अपने पैरो में आप कुल्हाड़ी मारने को तैयार है | मगवद्गीता मे इसी तत्त्व का 


कमंविपाक और आत्मस्वातन्ध्य । श्पर 
कक मर किक लेक के घोर तप कक पल मदर काश ले 
उल्लेख यों किया गया है “न हिनर्त्यात्मना55ल्‍मार्न!!--जों स्वयअपना घात आप 
ही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है (गी. १३. २८), और दासबोध में भी 
“इसी का स्पष्ट अनुवाद किया गया है (दा. बो, १७. ७. ७-१० ) । यद्यपि देख 
पड़ता है कि सनुष्य कमे-सष्टि के अमेद्य नियमों से जकड़ कर बँधा हुआ है, तथापि 
स्वभावतः उसे ऐसा सालूस होता है, कि में किसी काम को स्वतंत्र रीति से कर 
सकूँगा । अनुभव के इस तत्व की उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार ब्रह्म-सष्टि को जड़- 
सृष्टि से भिन्न माने बिना किसी भी अन्य रीति से नहीं बतलाई जा सकती; इसलिंये 
जो अध्यात्मशासत्र को नहीं मानते, उन्हें इस विषय से या तो सनुष्य के नित्य दासत्व 
को मानना चाहिये, था प्रवृत्ति-स्वातंत्य के प्रश्ष को अगस्य समझ कर यों ही छोड़ 
देना चाहिये; उनके लिये कोई दूसरा मारे नहीं है। अद्वैत वेदानत का यह सिद्धान्त 
है कि जीवात्मा और परमात्मा मूल में एकरूप हैं ( वेसू, शाभा, २. ३. ४० ), 
और इसी सिद्धान्त के अजुसार प्रवृत्ति-स्वातंत्य या इच्छा-स्वातंत्य की उक़ उपपत्ति 
बतलाई गई है । परन्तु जिन्हें यह अद्वैत मत मान्य नहीं है, अथवा जो भक्ति के 
'लिये द्वैत का स्वीकार किया करते हैं, उनका कथन है कि जीवात्मा का यह सामर्थ्य 
स्वयं उसका नहीं है, बल्कि यह उसे परमेश्वर से प्राप्त होता है। तथापि “ न ऋते 
आंतस्य सख्याय देवा; ? (ऋ, ४. ३३. ११ )--थकने तक प्रयत्न करनेवाले 
मनुष्य के अतिरिक्त अन्यों को देवता लोग मद्त नहीं करते-ऋणग्वेद के इस तत्ताजु- 
सार यह कहा जाता है, कि जीवात्मा को यह सामर्थ्य॑ प्राप्त करा देने के लिये 
पहले स्वयं ही प्रयत्न करना चाहिये, अर्थात्‌ आत्म-प्रयत्न का और पर्यौय से 
आत्मस्वातंत्र्य का तत्त्व फ़िर भी स्थिर बचा ही रहता है (वेसू. २. ३. ४७१, ४२; 
गी. १०. ४ ओर १० ) | अधिक क्या कहें, बौद्धधर्मी लोग आत्मा का या परबह्म 
का अस्तित्व नहीं मानते; और यद्यपि उनको ब्रह्मज्ञान तथा आत्मज्ञान मान्य 
नहीं है, तथापि उनके धर्मग्रन्थों में यही उपदेश किया गया है कि “ अत्तना 
'( आत्मना ) चोदय७त्तानं ?-अपने आप को स्वये अपने ही प्रयत्त से राह पर 
लगाना चाहिये। इस उपदेश का समर्थन करने के लिये कहा गया है किः-- 
अत्ता (आत्मा ) हि अत्तनो नाथो अत्ता हि अत्तनो गति। 
तस्मा सश्षमय-5त्ताएं अस्से ( अश्य ) भदद व वाणिजो ॥ 
4४ हस ही खुद अपने स्वासी य/ सालिक है, ओर अपने आत्मा के सिवा हमें तारने- 
वाला दूसरा कोई नहीं है; इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम घोड़े का 
संयमन करता है, उसी प्रकार हमें अपना संयमन आप ही भली भौंति करना 
चाहिये ” ( धस्मपद. ३८० ); और गीता की भॉति आत्म-स्वातन्ध्य के अस्तित्व 
तथा उसकी आवश्यकता का भी वर्णन किया गया है ( देखो महापरिनिब्बाण- 
खुत्त २. ३३-३५ )। आधिसोतिक फ्रेंच परिडत कोंट की भी गणना इसी वर्ग 
में करनी चाहिये; क्योंकि यद्यपि वह किसी भी अध्यात्म-वादु को नहीं मानता, 
सथापि वह बिना किसी उपपत्ति के केवल अत्यक्ष सिद कह कर इस बात को 
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अवश्य मानता है, प्रयत्न से मनुष्य अपने आचरण ओर परिस्थिति को सुधार 
सकता है। 
यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कर्मपाश से मुक्क हो कर सर्वेभूतान्तर्गत एकः 
आत्मा को पहचान लेने की जो आध्यात्मिक पूर्णावस्था है उसे प्राप्त करने के लिये 
बल्मात्मैक्य-ज्ञान ही एकमात्र उपाय है, ओर इस ज्ञान को आ्रप्त कर लेना हमारे 
अधिकार की वात है, तथापि स्मरण रहे कि यह स्वतंत्र आत्मा भी अपनी छाती 
पर लढे हुए अ्रकृति के बोझ को एकदस अथात्‌ एक ही क्षण में अलग नहीं कर 
सकता । जैसे कोई कारीगर कितना ही कुशल क्यों न हो, परन्तु वह हथियारों के 
बिना कुछ काम नहीं कर सकता, और यदि हथियार खराब हों तो उन्हें ठीक करने 
में उसका बहुत सा समय नष्ट हो जाता है, बेसा ही जीवात्मा का भी हाल है । 
ज्ञान-आप्ति की प्रेरणा करने के लिये जीवात्मा स्वतंत्र तो श्रवश्य है; परन्तु वह 
तात्विक दृष्टि से भूल में निर्गुण ओर केवल है, अथवा सातवें प्रकरण में बतलाये 
अनुसार नेन्नयुक्ष परन्तु लंगडा है (मैन्यु. ३. २, ३; गी. १३० २०), इसलिये उक्त 
प्रेरणा के अनुसार कर्म करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता होती है (जंसे 
कुम्हार को चाक की आवश्यकता होती है ) वे इस आत्मा के पास स्वयं अपने 
नहीं होते--जो साधन उपलब्ध हैं, जैसे देह और ढुद्धि आदि इंद्रियॉं, वे सब 
मायात्मक पक्ृति के विकार हैं । अतएवं जीवात्मा को अपनी मुक्ति के लिये भी 
प्रारव्ध-कर्मालुसार प्राप्त देहेन्द्रिय आदि सामग्री (साधन था उपाधि) के द्वारा ही 
सब काम करना पड़ता है। इन साधनों में बुद्धि मुख्य है, इसलिये कुछ काम करने 
के लिये जीवात्मा पहले बुद्धि को ही प्रेरणा करता है। परन्ठु पूर्वकर्मानुसार ओर 
प्रकृति के स्त्रभावानुसार यह कोई नियम नहीं, कि यह बुद्धि हमेशा शुद्ध तथा 
सात्त्िक ही हो । इसलिये पहले त्रिगुणात्मक श्रकृति के अपंच से मुक्त हो कर वह 
बुद्धि अंतमुंख, शुद्ध, सात्तिक या आत्मनिष्ठ होनी चाहिये; अथोव यह उडुद्धि 
ऐसी होनी चाहिये कि जीवात्मा की प्रेरणा को माने, उसकी आज्ञा का पालन करे 
और उन्हीं कर्मों को करने का निश्चय करे कि जिनसे आत्मा का कल्याण हो ॥ 
ऐसा होने के लिये टीवंकाल तक वेराग्य का अभ्यास करना पडता है। इतना 
होने पर भी भूख-प्यास आदि देह-घम और संचित कर्मो के वे फल, जिनका भोगना 
आरम्भ हो गया है, मृत्यु-समय तक छूटते ही नहीं। तात्पर्य यह है, कि यद्यपि उपाधि- 
बद्ध जीवात्मा देहेद्वियों को मोक्षानुकूल कम करने की प्रेरणा करने के लिये स्व॒तन्न 
है, तथापि प्रकृति ही के द्वारा चूँकि उसे सब काम कराने पढ़ते हैं, इसलिये उतने भर 
के लिये ( बढई, कुम्हार आदि कारीगरों के समान ) वह परावलम्बी हो जाता है 
और उसे ढेहँद्रिय आदि हथियारों को पहले शुद्ध करके अपने अधिकार में कर लेना 
पढता है (वेसू, २.३ ४०) | यह काम एकदम नहीं हो सकता, इसे धीरे धीरे करना 
चाहिये; नहीं तो चमकने ओर भडकनेवाले घोड़े के समान इंद्रियोँ बलचा करने 
लगेगी और मनुप्य को घर दुवावेगी। इसी लिगय्रे भगवान्‌ ने कहा है, कि इंद्विय- 
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निम्नह करने के लिये बुद्धि को छति या घैये की सहायता मिलनी चाहिये ( गी. 
६. २६ ); और आगे अठारहवें अध्याय ( १८.३३-३९ ) में चुद्धि की भाँति छति के 
भी--लात्विक, राजस और तामस--तीन नैसर्गिक भेद बतलाये गये हैं । इनमें से 
तासस और राजस को छोड़ कर बुद्धि को सात्तिक बनाने के लिये इन्द्रिय-निग्रह करना 
पड़ता है ओर इसी से छुठवें अध्याय मे इसका सी संत्तिप्त वर्णन किया है, कि ऐसे- 
इन्द्रिय-निग्रहाभ्यास-रूप योग के लिये उाचित स्थल, आसन और आहार कौन कौन 
से हैं। इस प्रकार गीता (६. २५) में वतल्ाया गया है कि “ शनेः शनेः ” अभ्यास 
करने पर चित्त स्थिर हो जाता है, इन्द्रियों वश में हो जाती है, ओर आगे कुछ 
समय के बाद (एकद्स नहीं) ब्ह्मात्मेक्य-ज्ञान होता है, एवं फ़िर '' आत्मवन्तं न 
कर्माणि निबश्नन्ति धनंजय ”---उस ज्ञान से कर्म-बन्धन छूट जाता है (गी. ४- 
इ८-४१ ) | परन्तु भगवान्‌ एकान्त में योगास्यास करने का उपदेश देते हैं ( गी. 
६. १० ), इससे गीता का तात्पय यह नहीं ससम लेना चाहिय्रे, कि संसार के सब 
व्यवहारों को छोड कर योगाभ्यास से ही सारी श्रायु द्िता दी जाबे । जिस प्रकार 
कोई व्यापारी अपने पास की पूँजी से ही--चाहे वह बहुत थोडी ही क्यों न 
हो--पहले धीरे धीरे व्यापार करने लगता है और उसके द्वारा अन्त से अपार 
संपत्ति कमा लेता है, उसी प्रकार गीता के कर्मगोग का भी हाल है। अपने से 
जितना हो सकता है उतना ही इन्द्रिय-निग्रह करके पहले कर्मयोग को शुद्ध करना: 
चाहिये, ओर इसी से अन्त में अधिकाधिक इन्द्रियनिग्रह-सामर्थ्य प्राप्त हो जाता है; 
तथापि चौराहे मे बेठ कर भी यागाभ्यास करने से काम नहीं चल सकता, क्योंकि 
इससे बुद्धि को एकाग्रता की जो आदत हुईं होगी उसके घट जाने का भय होता 
है । इसलिये कर्मयोग का आचरण करते हुए कुछ समय तक नित्य या कभी 
कभी एकान्त का सेवन करना भी आवश्यक है (गी. १३. १० ) | इसके लिये संसार 
के समस्त व्यवहारों को छोड देने का उपदेश भगवान ने कहीं भी नहीं दिया है; 
भत्युत सांसारिक व्यवहारों को निष्काम-बुद्धि से करने के लिये ही इन्द्रियनिग्रह का 
अ+यास बतलाया गया है, और गीता का यही कथन है, कि इस इन्द्रिय -निम्नह के 
साथ साथ यथाशक्कि निष्काम क्मंगोग का भी आचरण ग्रत्मेक मनुष्य को हमेशा 
करते रहना चाहिये; पूर्ण इन्द्रिय-निम्नह के सिद्ध होने तक राह देखते बेठे नहीं 
रहना चाहिये | मैच्युपनिपद्‌ मे और महाभारत में कहा गया है, कि यदि कोई 
मनुष्य बुद्धिमान्‌ ओर निग्नही हो, तो वह इस प्रकार के योगाभ्यास से छुः महीने 
में साम्यचुद्धि प्राप्त कर सकता है (्‌ से, ६. २८; सभा. शा २३६. ३२, अश्व. अनुगीता 
१६. ६६ )। परन्तु भगवान्‌ ने जिस सात्विक, सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि का वर्णन 
किया है, वह बहुतेरे लोगों को छः महिने से क्या, छुः वर्ष में भी प्राप्त नहीं हो” 
सकती, ओर इस अभ्यास के अपूर्ण रह जाने के कारण इस जन्म में तो पूरी सिद्धि 
होगी ही नहीं, परन्तु दूसरा जन्म ले कर फ़िर भी शुरू से वही अभ्यास करना 
पढ़ेगा, ओर उस जन्म का अभ्यास भी पूर्वजन्स के अभ्यास की भाँति ही अधूरा रह- 
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जायगा, इसलिये थह शह्ढा उत्पन्न होती है कि ऐसे मलुप्य को पूर्ण सिद्धि कभी 
मिल ही नहीं सकती; फलतः ऐसा भी मालूम होने लगता है, कि कर्मयोग का 
आचरण करने के पूत् पातज्लल थोग़ की सहायता से पूर्ण निर्विकल्प समाधि लगाना 
पहले सीख लेना चाहिये। अर्जुन के मन में यही शक्ल उत्पन्न हुई थी, ओर उसने 
गीता के छठे अध्याय ( ६. ३७-३६ ) में श्रीकृष्ण से पूछा है, कि ऐसी दशा में 
महुप्य को क्या करना चाहिये । उत्तर मे भगवान्‌ ने कहा है, क्रि आत्मा अमर होने 
के कारण उस पर लिग-शरीर द्वारा इस जन्म में जो थोडे बहुत संस्कार होते हैं, 
वे आगे भी ज्यों के त्यों बने रहते हैं, तथा यह “योगश्रष्ट ! पुरुष, अर्थात्‌ क्मंग्रोग 
'कों पूरा न साध सकने के कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष, अगले जन्म मे अपना 
अयत्न बहीं से शुरू करता है, कि जहाँ से उसका अभ्यास छठ गया था, और ऐसा 
होते होते क्रम से “अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌”” (गी ६. ४४)-- 
अनेक जन्मों से पूर्ण सिद्धि हो जाती है एवं अन्त में उसे मोक्ष आप्त हो जाता है। 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय मे कहा गया है कि “ खल्पमप्यस्थ 
धर्मस् त्रायते महतों भयात्‌ ” (गी. २. ४० )--इस धर्म का अथौत्‌ कर्मयोग 
का ख़त्प आचरण भी बढ़े बढ़े संकटों से बचा देता है। सारांश मन्ुप्य का आत्मा 
'सूल में यद्यपि स्व॒तन्त्र है तथापि मनुष्य एक ही जन्म मे पूर्ण सिद्धि नही पा सकता, 
क्योंकि पर्व-कर्मा के अनुसार उसे मिली हुईं देह का प्राकृतिक स्वभाव अशुद्ध होता 
है। परन्तु इससे “ नात्मानसवमन्येत पूथीमिरसस्दद्धिमिः ” ( सन्ु, ४. १३० )- 
“किसी को निराश नहीं होना चाहिये; और एक ही जन्म में परम सिद्धि पा जाने के 
दुराग्रह में पड़ कर पातञ्ञल थोगाभ्यास मे, अर्थात्‌ इंद्रियों का जबरदस्ती ठमन करने 
में ही सब आयु बृथा खो नहीं देनी चाहिये। आत्मा को कोई जल्दी नहीं पढ़ी 
जितना आज हो सके उतने ही योगवल को प्राप्त करके कमंयोग का आचरण शुरू 
कर ठेना चाहिये, इससे धीरे धीरे बुद्धि अधिकाधिक साच्तिक तथा शुद्ध होती जायगी 
और कर्मयोग का यह स्वल्पाचरण ही---नहीं,जिज्ञासा तक-रहँट में बेठे हुए मनुष्य की 
तरह, आगे ढकेलते ढकेलते अंत मे आज नहीं तो कल, इस जन्म में नहीं तो अगले 
जन्म में, उसके आत्मा को पूर्णत्रह्म-आप्ति करा ठेगा | इसी लिये भगवान्‌ ने गीता में 
साफ कहा है, कि कर्मग्रोग मे एक विशेष युण यह है, कि उसका स्व॒ल॒प से भी स्व॒त्प 
आचरण कभी व्यर्थ नहीं जाने पाता ( गी. 5. १९ पर हमारी दीका देखो ) | महुप्य 
'को उचित है, कि वह केवल इसी जन्म पर ध्यान न ठे ओर धीरज को न छोडे, 
“किन्तु निष्काम कर्म करने के अपने उद्योग को स्वतंत्रता से ओर धीरे धीरे यथाशक्ति 
जारी रखे । प्राक्न-संस्फार के कारण ऐसा मालूम होता है, कि प्रकृति की गांठ हम 
से इस जन्म में आज नहीं छट सकती; परन्तु वही वन्धन ऋम ऋम से वढनेवाले 
कर्मयोग के अभ्यास से कल या दूसरे जन्मों मं आप ही आप ढीला हो जाता है, 
और ऐसा होते होते “ वहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्माँ अपचते ”” (गी. ७. १ 
कभी न कभी पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति होने से मकृति का वन्‍्धन या पराधीनता छूट जाती 
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है, एवं आत्मा अपने मूल की पुणे निगुंण मुक्कावस्था को अर्थात्‌ मोक्ष-दशा को 
पहुँच जाता है । मनुष्य क्या नहीं कर सकता है ? जो यह कहावत प्रचलित है 
कि “ नर करनी करे तो नर से नारायण होय ” वह वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का 
ही अनुवाद है; ओर इसी लिये योगवासिष्ठकार ने मुमुक्त अकरण में उद्योग की 
खूब प्रशंसा की है तथा असन्दिग्ध रीति से कहा है, कि अन्त से सब कुछ उद्योग 
से ही सिलता है ( यो. २. ४8. १०-१८ )। 
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यह सिद्ध हो चुका कि ज्ञान-आप्ति का प्रयत्न करने के लिये जीवात्मा मूल मे 
स्वतंत्न हे ओर स्वावलस्बनपूर्वक दीर्घोाद्योग से कभी न कभी प्राक़न कर्म के पंजे. 
से छुटकारा सिल जाता है। अब थोड। सा इस बात का स्पष्टीकरण और हो 
जाना चाहिये, कि करम-क्षय किसे कहते हैं और वह कब होता है। कर्म-ज्ञय का 
अथे है-सब कर्मों के बन्धनों से पूर्ण अर्थात्‌ निःशेष मुक्ति होना । परन्तु पहले 
कह आये हैं, कि कोई पुरुष ज्ञानी भी हो जायें तथापि जब तक शरीर है तब 
तक सोना, बैठना, भूख, प्यास इत्यादि कम छूट नहीं सकते, और ग्रारब्ध-कर्म 
का भी बिना भोगे क्षय नहीं होता, इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं: 
कर सकता । इससे सन्‍्देह नहीं, कि ज्ञान होने के पूर्व किये गये सब कर्मों का 
नाश क्लान होने पर हो जाता है; परन्तु जब कि ज्ञानी पुरुष को यावजीवन. 
ज्ञानोत्तर-काल में भी कुछ न कुछ कर्म करना ही पड़ता है, तब ऐसे कर्मों से 
उसका छुटकारा कैसे होगा ? और, यदि छुटकारा न हो तो यह शक्ढा उत्पन्न. 
होती है, फ़िर पूथे-कमे-क्षय या आगे मोक्ष भी न होगा । इस पर वेदान्तशासत्र का 
उत्तर यह हैं, कि ज्ञानी मनुष्य की नाम-रूपात्मक देह को नाम-रूपात्मक कर्मों से 
यद्यपि कभी छुटकारा तहीं मिल्न सकता, तथापि इन कर्मों के फलों को अपने 
ऊपर लाद लेने या न लेने में आत्मा पूरी रीति से स्वतन्त्र है; इसलिये यदि. 
इन्द्रियों पर विजय प्राप्त करके, कम के विषय से ग्राणिम्तानत्न की जो आसक्ि 
होती है केवल उसका ही क्षय किया जायें, तो ज्ञानी मनुष्य कम करके भी उसके. 
फल का भागी नहीं होता । कमे स्वभावतः अन्धा, अचेतन या मस्त होता है; वह 
न तो किसी को स्वयँ पकड़ता है और न किसी को छोड़ता ही है; वह स्वयं न अच्छा 
है, न बुरा । मनुष्य अपनी जीव को इन कर्मों में फँसा कर इन्हें अपनी आसक्ति 
से अच्छा या बुरा, ओर शुभ या अशुभ बना लेता है। इसलिये कहा जा सकता 
है, कि इस ममत्वयुक्न आसक्तकि के छूट पर कर्म के बन्धन आप ही हूट जाते है;. 
फ़िर चाहे वे कर्म बने रहे या चले जायें। गीता में भो स्थान स्थान पर यही 
उपदेश दिया गया है किः--सच्चा नेष्कस्य इसी में है, कसे का त्याग करने में 
नहीं ( गी. ३. ७. ); तेरा अधिकार केवल कर्म करने का है, फल का मिलना न 
मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं है ( गी. २. ४७ ); “ कर्मेंद्रियेः कर्मंग्रोग- 
ससक्कः ” ( गी. ३. ७ )--फल की आशा न रख क्मेद्वियों को कम करने दे; 
८ स्प्रक्‍त्वा कतफलासंगमस”? (गी. ४. २०)-कर्म-फल का त्याग कर; “सर्वभूतात्म- 
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सूतात्मा कुर्वैज्ञपि न लिप्यते ?! ( गी. ९. ७ )--जिन पुरुषों की समस्त प्राणियों 
में समबुद्धि हो जाती है उनके किये हुए कमे उनके बन्धन का कारण नहीं हो 
सकते, “ सर्वकमफलत्या्ग कुछ ” ( गी. १२. ११ )--सब कर्मफलों का त्याग कर, 
“कार्यसित्येव यत्फर्म नियत क्रियत”” (गी. १८. ६ )-केवल कर्तव्य समझ कर जो 
प्राप्त कम किया जाता है वही सात्विक है, “ चेतसा सर्वकर्माणि सयि संन्यस्य ? 
((गी. १८. १७ ) सब कर्मों को सुर्ते अपंण करके बतौच कर | इन सब उपदेशों का 
रहस्य वही है जिसका उल्लेख ऊपर किया गया है। अब यह एक स्वतंत्र प्रश्न है, कि 
ज्ञानी मनुष्यों को सब व्यावहारिक कम करने चाहिये या नहीं। इसके सम्बन्ध में 
गीताशाख का जो सिद्धान्त है उसका विचार अगले प्रकरण में किया जायगा । 
-अभी तो केवल यही देखना है कि ज्ञान से सब कर्मों के भस्म हो जाने का अर्थ क्या 
है; और ऊपर दिये गये वचनों से, इस विषय से गीता का जो अ्िप्राय है वह 
भल्ली सौति प्रगट हो जाता है | व्यवहार में भी इसी न्याय का उपयोग किया जाता 
है । उदाहरणार्थ याद एक मलुष्प ने किप्ती दूसरे मनुष्य को धोखे से धक्का दे 
दिया तो हम उसे उज्जड नहीं कहते। इसी तरह यदि केवल दुधेटना से किसी की हत्या 
हो जाती है तो उसे फ्रोजदारी कानून के अनुप्तार खूप नहीं समझते । अभि से घर 
जल जाता है अथवा पानी से सेकडों खत वह जाते हैं, तो कया अभि ओर पानी 
को कोई दोषी समझता है ? केवल कर्मों की ओर देखे तो मनुष्य की दृष्टि से प्रत्येक 
"कर्म मे कुछ न कुछ दोष या अवगुण अवश्य ही मिलगा-“सबोरंभा हि दोषेण 
धूमेनािरिवादताः ” ( गी. १८. ४८)। परन्तु यह वह दोष नहीं है कि जिसे 
छोड़ने के लिये गाता कहती है । मनुष्य के किसी कम को जब हम अच्छा या 
बुरा कहते हैं तब यह अ्रच्छापन था बुरापन यथार्थ में उस कम में नहीं रहता, किन्तु 
कम करनेवाले मनुष्य की बुद्धि मे रहता है । इसी बात पर ध्यान दे कर गीता 
'( २. ४६-११ ) में कहा है, कि इन कर्मों के जुरेपन को दूर करने के लिये कतो 
को चाहिये कि वह अपने सन ओर बुद्धि को शुद्ध रखे; ओर उपनिषदों से कर्ता 
- की बुद्धि को ही अधानता दी गई है, जैसेः-- 
मन एव मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयोः । 
बन्धाय विषयासंगि मोक्षे निर्चिषय स्मृतम ॥ 
# मनुष्य के (कर्म से ) बंधन या मोक्ष का मन ही ( एवं ) कारण है; मन के 
विषयासक होने से बंधन, और निष्काम या निर्विषय अर्थात्‌ निःसंग होने से सोक्ष 
होता है ” (मैच्यु. ६. ३४; अमृतबिन्दु, २)। गीता में यही बात अधानता से बत- 
लाई गई है, कि ब्रह्मत्मैक्य-ज्ञन से बुद्धि की उक्त साम्यावस्था कैसे प्राप्त कर लेनी 
चाहिये । इस अवस्था के प्राप्त हो जाने पर कर्म करने पर भी पुरा कम-क्षय हो 
जाया करता है। निरप्ति होने से श्रथोत्‌ संन्यास ले कर अभिदोत्र आदि कर्मों को 
- छोड़ देने से, अथवा अक्रिय रहने से अथोत्‌ किसी भी कमे फो व कर चुपचाप बैठे 
रहने से कमे का क्षय नहीं होता (गी. ६. १) | चाहे मनुष्य की इच्छा रहे या न रहे, 
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"परन्तु अकृति का चक्र हमेशा घूमता ही रहता है, जिसके कारण मनुष्य को भी 
-डसके साथ अवश्य ही चलना पड़ेगा ( गी. ३. ३३; १८. ६० )। परन्तु अ्रज्ञानी 
जन ऐसी स्थिति से प्रकृति की पराधीनता में रह कर जैसे नाचा करते हैं, वेसा न 
करके जो मनुप्य अपनी बुद्धि को इन्द्रिय-निम्नह के द्वारा स्थिर एवं शुद्ध रखता है, 
और सश्टिक्म के अनुसार अपने हिस्से के (प्राप्त ) कर्मों को केवल कतंब्य सम्रक 
कर अनासक् बुद्धि से एवं शांतिपूर्वक किया करता है, वही सच्चा विरक्त है, वही 
सच्चा स्थितग्रज्ञ है, और उसी को वह्मपद्‌ पर पहुँचा हुआ कहना चाहिये ( गी. 
३. ७; ४७. २१; ६. ७-६; १८. ११ )। यदि कोई ज्ञानी पुरुष किसी भी व्यावहा- 
“रिक कर्म को न करके संन्यास ले कर जेगल मे जा बैठे, तो इस अ्रकार कर्मो को छोड़ 
देने से यह समझना वड़ी भारी भूल है, कि उसके कर्मो का क्षय हो गया (गी. ३. 
४) । इस तच्त पर हमेशा ध्यान देना चाहिये, कि कोई कर्म करे या न करे, परन्तु 
'डसके कसों का क्षय उसकी बुद्धि की साम्यावस्था के कारण होता है, न कि कर्मा को 
छोड़ने से या न करते से । कर्म-क्षय का सच्चा खरूप दिखलाने के लिये यह उदाहरण 
दिया जाता हैं, कि जिस तरह अ्रप्नि से लकड़ी जल जाती है उसी तरह ज्ञान से 
सब कर्म भस्म हो जाते हैं; परन्तु इसके बदले उपनिपद्‌ मे और गीता में दिया 
गया यह दृष्टान्त अधिक समर्पक है, कि जिस तरह कमलपत्र पानी में रह कर भी 
पानी से अलिस रहता है, उसी तरह ज्ञानी पुरुष को--अर्थात्‌ ब्ह्मार्पण करके 
अथवा आसक्रि छोड़ कर कर्म करनेवाले को--कर्मो का लेप नहीं होता ( छा. ४. १४० 
३; गी. £ १० )। कर्म स्वरूपतः कभी जलते ही नहीं; ओर व उन्हे जलाने की 
कोई आवश्यकता है । जब यह वात सिद्ध है कि कर्म नाम-रूप हैं ओर वाम-रूप 
'इश्य सृष्टि हे तव यह समस्त दृश्य सृष्टि जलेंगी केसे ! ओर कदाचित्‌ जल भी 
जायें, तो सत्काय-वाद के अचुसार सिफ्रे यही होगा कि उसका नाम-रूप बदल 
जायगा । नाम-रूपात्मक कर्म या साय्रा हमेशा वदलती रहती है, इसलिये मनुष्य 
अपनी रुचि के अनुसार नाम-रूपों मे भले ही परिवर्तन कर ले; परन्तु इस बात को 
नहीं भूलना चाहिये कि वह चाहे कितना ही ज्ञानी हो, परन्तु इस नाम-रूपात्मक 
कर्म था माया का समूल्न नाश कदापि नहीं कर सकता । यह काम केवल परमेश्वर 
से ही हो सकता है (वेसू. ४७. ४. १७)। हां, सूल में इन जड़ कमा में भलाईडराई 
का जो वीज है ही नहीं, ओर जिसे मनुष्य उनमें अपनी मसत्व बुद्धि से उत्पन्न किया 
करता है, उसका नाश करना भलुष्य के हाथ में है; और उसे जो कुछ जलाना है वह 
यही वस्तु है । सव आखणियों के विषय में समजुद्धि रख कर अपने सब व्यापारों 
की इस ममल्वबुद्धि को जिसने जला ( नष्ट कर ) दिया है, वही धन्य है; वही कृत- 
कृत्य और सुक्क है; सव कुछ करते रहने पर भी, उसके सव कर्म ज्ञानाप्ति से दग्ध 
समझे जाते हैं ( गी. ४. १६; १८, <६ )। इस प्रकार कर्मों का दग्ध होन। मन की 
रनैवैपयता पर ओर तह्मत्मैक्य के अनुभव पर ही स्वैथा अवल्वम्बित है; अतएुव 
अगर है कि जिस तरह आग कभी भी उत्पन्न हो परन्तु वह दृहन करने का अपना 
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धर्म नहीं छोड़ती, उसी तरह ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान के होते ही कर्मक्षय-रूप परिणाम 
के होने में काल्ावधि की अतीक्षा नहीं करनी पड़ती--ज्योंही ज्ञान हुआ कि उसी 
जुण कर्म-ज्य हो जाता है। परन्तु अन्य सब कालों से सरण-काल इस सम्बन्ध मे 
अधिक महत्त्व का साना जाता है, क्योंकि यह आयु के बिलकुल अन्त का काल है, 
ओर इसके पूर्व किसी एक काल मे ब्रह्मज्ञान से अनार्ध-संचित का यदि क्षय हो 
गया हो, तो भी प्रारब्ध नष्ट नहीं होता | इसलिये यदि वह त्रह्मज्ञान अन्त तक एक. 
समान स्थिर न रहे तो प्रारब्ध-कमोनु धार झत्यु के पहले जो जो अच्छे या छुरे कर्म 
होंगे वे सब सकाम हो जावेंगे, और उनका फल भोगने के लिये फ़िर भी जन्म लेना 
ही पड़ेगा । इसमें संदेह नहीं, कि जो पूरा जीवन्मुक्त हो जाता है उसे यह भय 
कदापि नहीं रहता, परंतु जब इस विपय का शाखस्रदृष्टि से विचार करना हो, तब 
इस बात का भी विचार अवश्य कर लेना पडता है, कि झत्यु के पहले जो ब्रह्मज्ञान हो 
गया था वह कदाचित्‌ सरण-काल तक स्थिर न रह सके | इसी लिये शासत्रकार झूत्यु 
से पहले के काल की अपेत्त। मरण-काल ही को विशेष महत्त्वपूण मानते हैं, और 
यह कहते हैं कि इस समय, यानी मृत्यु के समय, अद्यात्मैक्य-ज्ञान का अनुभव 
अवश्य होना चाहिये, नहीं तो मोक्ष नहीं होगा। इसी अभिग्राय से उपनिषदों के 
आधार पर गीता में कहा गया है कि “ अन्तकाल में मेरा अनन्य भाव से स्मरण 
करने पर मनुष्य मुक्न होता है ”” (गी. ८. ९ )। इस सिद्धान्त के अजुसार कहना 
पड़ता है कि यादि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी श्रायु दुराचरण में व्यतीत करें 
और केवल अन्त समय में उसे ब्रह्मज्ञान हो जावे, तो वह भी सुक्क हो जाता है। इस पर 
कितने ही लोगों का कहना है, कि यह बात युक्तिसंगत नहीं । परंतु थोड़ा सा विचार 
करने पर मालूम होगा कि यह बात अनुचित नहीं कही ज। सकती--यह बिलकुल 
सत्य और सयुक्तिक है। वस्तुतः यह संभव नहीं, कि जिसका सारा जन्म दुराचार 
में बीता हो, उसे केवल रूत्यु-समय मे ही बह्मज्ञान हो जावें । अन्य सब बातों के 
समान ही ब्रह्मनिष्ठ होने के लिये मन को आदत डालनी पडती है, और जिसे इस 
जन्म में एक बार भी अद्मात्मेक्य-ज्ञान का अनुभव नहीं हुआ है, उसे केवल मरण- 
काल में ही उसका एकदम हो जाना परम दुर्घट या असम्भव ही है। इसी लिये 
गीता का दूसरा महत्त्वपूर्ण कथन यह है, कि मन को विषय-वासना-रहित बनाने के 
लिये प्रत्येक मनुष्य को संदेव अभ्यास करते रहना चाहिये, जिसका फल यह होगा 
कि अन्तकाल में भी यही स्थिति बनी रहेगी और मुक्ति भी अवश्य हो जायगी 
(गी, ८. ६, ७ तथा २. ७२ )। परन्तु शास्त्र की छान बीन करने के लिये मान लीजिये 
कि पूर्व संस्कार आदि कारणों से किसी मनुष्य को केवल मत्यु-समय में ही अ्रह्मज्ञान हो 
गया। निस्संदेह ऐसा उदाहरण लाखों और करोड़ों मनुष्यों में एक-आध ही मिल 
संकेगा। परन्तु, चाहे ऐसा उदाहरण मिले या न मिले विचार को एक ओर रख कर हमें 
यही देखना है, कि यदि ऐसी स्थिति प्राप्त हो जायें तो क्या होगा ? ज्ञान चाहे मरण- 
काल मे ही क्यों न हो, परन्तु इससे मनुष्य के अनारव्ध-संचित का क्षय होता ही है, 
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और इस जन्म के भोग से आरब्ध संचित का क्षय रूत्युं के समय हो जाता है । 
इसलिये उसे कुछ भी कर्म भोगना बाकी नहीं रह जाता है; ओर सिद्ध होता 
है, कि वह सब कममो से अथोत्‌ संचार-चक्र से मुक़ हो जाता है। यही घिद्धान्त गीता 
के इस वाक्य में कहा गया है, कि “ अपि चेत्‌ सुदुराचारो भजते मामनल्यभाक्‌ ?? 
(गी. ६. २० 9)--यदि कोई बड़ा दुराचारी मनुष्य भी परमेश्वर का अनन्य भाव से 
स्मरण करेगा तो वह भी मुक् हो जायगा; ओर यह सिद्धान्त संसार के अन्य सब 
धर्मों में भी ग्राह्म माना गया है। ' अनन्य भाव ? का यही अर्थ है, कि परमेश्वर सें 
मनुष्य की चित्तवृत्ति पूण रीति से लीन हो जावें। स्मरण रहे कि सुँह से तो * राम 
राम ! बड़बड़ाते रहें ओर चित्तवृत्ति दूसरी ही ओर रहे, तो इसे अनन्य भाव नहीं 
कहेंगे । सारांश, परमेश्वर-ज्ञान की महिमा ही ऐसी है, कि ज्योंही ज्ञान की आपध्ति 
हुई, ल्योंही सब अनारब्ध-संचित का एकदम क्षय हो जाता है। यह अवस्था कभी 
भी आप्त हो, सदेव इृष्ट ही है । परन्तु इसके साथ एक आवश्यक बात यह है कि 
झत्यु के समय यह स्थिर बनी रहे, ओर यदि पहले आप्त न हुई हो तो कम से 
कम सत्यु के समय यह गआप्त होवें। नहीं तो हमारे शासत्रकारों के कथनाजुसार, 
सत्यु के समय कुछ न कुछ वासना अवश्य ही बाक़ी रह जायगी, जिप्तसे पुनः 
जन्म लेना पड़ेगा और मोक्ष भी नहीं मिलेगा । 


इसका विचार हो चुका कि कर्म-बन्धन क्या है, कर्मे-श्य किसे कहते हैं, वह 
केस और कब होता है; अब असंगाजुसार इस बात का भी कुछ विचार किया जायगा 
कि, जिनके कर्सफल नष्ट हो गये हैं उनको, और जिनके कर्म-बंधन नहीं छुटे हैं उनको 
झत्यु के अनन्तर वैदिक धर्म के अनुसार कौन सी गति मिलती है। इसके संबंध में 
डर्पनिषदों में बहुत चचो की गई है (छा.४.१५;५-१०३च्.६.२.२-१ ६;की. १ .९-३ ) 
जिसकी एकवाक्यता वेदान्तसूत्र के चोथे अध्याय के तीसरें पाद में की गई है। 
परन्तु इस सब चर्चा को यहाँ बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं है; हमें केवल 
उन्हीं दो मार्गों का विचार करना है, जो भगवद्गीता (८. २३-२७. ) में कहे गये 
हैं । बेदिक धर्म के ज्ञानकाण्ड ओर कर्मकाणड्, दो प्रसिद्ध भेद हैं । कर्मकारड़ का 
मूल उद्देश यह है कि सूर्य, अभि, इंद्र वरुण, रुद्र, इत्यादि बेदिक देवताओं का 
यश्ञद्वारा पूजन किया जावें, उनके ग्रताद से इस लोक में पुत्र-पोन्न आदि सन्‍्तति तथा 
गो, अश्व, धन, घान्‍्य आदि संपत्ति प्राप्त कर ली जावे, ओर अन्त में मरने पर सदू- 
गति प्राप्त होवें। वर्तमान काल में यह यज्ञ-याग आदि ओतधर्म आयः लुप्त हो गया 
है, इससे उक्त उद्देश को सिद्ध करने के लिये लोग देव-भाक्ति तथा दान-धर्म आदि 
शासत्रोक़ पुण्य-कर्म किया करते हैं । ऋग्वेद से स्पष्टतया मालूम होता है, कि प्रतचीन 
काल में, लोग--न केवल स्वार्थ के लिये बल्कि सब समाज के कल्याण के लिये भी--- 
यज्ञद्दारा ही देवताओं की आराधना किया करते थे। इत्त काम के लिये जिन इन्द्र आदि 
देवताओं की अनुकूलता का सम्पादून करना आवश्यक है, उनकी स्तुति से ऋष्चेद्‌ 
के सूक़ भरे पड़े है ओर स्थल-स्थल पर ऐसी आर्थना की गईं है, कि “ हे देव 
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इमें संतति और समझद्धिदो, ” “ हमें शतायु करो, ” “ हमें, हमारे लड़कों-बच्चों 
'को और हमारे वीर पुरुषों को तथा हमारे जानवरों को न मारो ”” &। ये याग-यज्ञ 
तीनों वेदों में विहित हैं इसलिये इस मारे का पुराना नास ' त्रयी धर्म है; और 
आाह्मणमंथों में इन यज्ञों की विधियों का विस्तृत वर्णन किया गया है| परन्तु भिन्न 
मिन्न ब्राह्मणअंथों में यज्ञ करने की भिन्न भिन्न विधियों हैं, इससे आगे शंका होने 
लगी कि कौन सी विधि आ्य है; तब इन परस्पर विरुद्ध वाक्यों की एकवाक्यता 
करने के लिये जैमिनि ने अ्रर्थ-निर्णायक नियमों का संग्रह किया | जैमिनि के इन 
नियमों को ही मीमांसासूत्र या पूव-मीमांसा कहते है, ओर इसी कारण से आचीन 
कर्मकाण्ड को मीमांसक मार्ग नाम मिला; तथा हमने भी इसी नाम का इस ग्रंथ में 
कई बार उपयोग किया है, क्योंकि आज कल यही प्रचलित हो गया है । परन्तु स्मरण 
रहे कि यद्यदि “ मीमांसा ” शब्द ही आगे चल कर अचलित हो गया है, तथापि 
अज्ञ याग का यह मार बहुत आचीन काल से चलता आया है। यही कारण है 
पके गीता में “ मीमांसा ' शब्द कहीं भी नहीं आया है, किन्तु इसके बदले “ त्रयी धर्म ? 
(गी. ६. २०,२१ ) था “ ज्रयी विद्या ” नास आये हैं । यज्ञ-याग आदि श्रौतक्म- 
अतिपादक ब्राह्मण अथों के बाद आरण्यक ओर उपनिषद्‌ बने । इनमे यह ग्रति- 
पादन किया गया कि यज्ञ-याग आदि कम गौर हैं और ब्रह्मज्ञान ही श्रेष्ठ है, इसलिये 
इनके धर्म को “ ज्ञानकाण्ड ! कहते हैं। परन्तु भिन्न मिन्न उपनिपदों में मिन्न भिन्न 
विचार हैं, इसलिये उनकी भी एकवाक्यता करने की आवश्यकता हुईं और इस 
कार्य को बादरायणाचार्य ने अपने वेदान्तसूत्र में किया । इस अंथ को बहमसूत्र, 
शारीरसूत्र या उत्तरमीमांसा कहते हैं। इस प्रकार पृवमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा, ऋ 
से, कमीकारड तथा ज्ञानकाण्ड-संबंधी प्रधान अंथ है। वस्तुतः ये दोनों ग्रन्थ मूल 
में मीमांसा ही के हैं, अथोत्‌ वैदिक वचनों के अथे की चर्चा करने के लिये ही बनाये 
गये हैं | तथापि आज कल्ल कर्मकारड-प्रतिपादकों को केवल “ मीमांसक ! और ज्ञान- 
कारड अतिपादकों को ' वेदन्ती ” कहते हैं। कर्मकारडवालों का अथौत्‌ मीमांसकों 
का कहना है कि श्रोतधर्म में चातुमोस्य, ज्योतिष्टोम प्रस्धति यज्ञ-याग आदि कर्म ही 
अधान हैं; और जो इन्हें करेगा उसे ही वेदों के आश्ञाचुसार मोक्ष ग्राप्त होगा। 
इन यज्ञ-याग आदि कर्मों को कोई भी छोड़ नहीं सकता। यदि छोड़ देगा तो सम- 
ऊना चाहिये कि वह श्रोत-धर्म से वश्चित हो गया; क्योंकि वेदिक यज्ञ की उत्पत्ति 
सृष्टि के साथ ही हुईं है; और यह चक्र अनादि काल से चलता आया है कि 
मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को तृप्त करें, तथा मनुष्य की पजेन्य आदि सब आवश्य- 








& ये मन्त्र अनेक स्थलों पर पाये जाते हैं, परन्तु उन सब को ने दे कर यहाँ 
बेवल एक ही मन्त्र वतलाना बस होगा, कि जो वहुत प्रचलित है। वह यह है “मा 
नस्तोंके तनये मान आयौ मा नो गोषु मा नो अश्वेषु रीरिष । वीरान्मा ने रूद्रभामितों 
वधीहंविष्मन्तः सदमित्वा हचामहे ” ( ऋ, १. ११४, ८ )। 
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कताओं को देवगण पूरा करें। आज कल हमें इन विचारों का कुछ महत्व मालूम 
नहीं होता, क्योंकि यज्ञ-याग रूपी श्रोत-ध अब प्रचलित नहीं है। परन्तु गीता 
काल की स्थिति भिन्न थी, इसलिये भगवद्गीता ( ३. १६-२९ ) में भी यज्ञचक्र का 
महत्व ऊपर कहे अनुसार बतलाया गया है। तथापि गीता से यह स्पष्ट मालूम 
होता है, कि उस समय भी उपनिषदों में प्रतिपदित ज्ञान के कारण मोक्ष-दृष्टि से 
इन कर्मों को गौणता आ चुकी थी (गी.२.४१-४६ )। यही गोझता अहिंसा-घमे 
का गचार होने पर आगे अधिकाधिक बढती गई । भागवतधर्म से स्पष्टतया प्रति- 
पादून किया गया है, कि यज्ञ-याग वेद्विहित हैं तो भी उनके दिये पशुवध नहीं 
करना चाहिये; धान्य से ही यज्ञ करना चाहिये ( देखो मभा. शां. ३३६. १० ओर 
३७)। इस कारण ( तथा कुछ अंशों मे आगे जैनियों के भी ऐसे ही प्रयत्न 
करने के कारण ) श्रोत यज्ञमागं की आज कल यह दशा हो गई है, कि काशी 
सरीखे बढ़े बड़े धर्मक्षेत्रों में भी श्रोताभिहोत्र पालन करेनेवाले अप्निदोत्री बहुत 
ही थोड़े देख पडते हैं, और ज्योतिष्टोम आदि पशु-यज्ञों का होना तो दुस बीस वष। 
में कभी कभी सुन पड़ता है | तथापि श्रातधम ही सब वदिक धर्मो का मूल है, 
ओर इसी लिए उसके विषय में इस समय भी कुछ आदरबुद्धि पाई जाती है, और 
जैमिनि के सूत्र अथै-निर्णायकशासत्र के तौर पर प्रमाण माने जाते हैं। यद्यपि श्रोत- 
थज्ञ-याग-आदि धर्म इस प्रकार शिथिल हो गया, तो भी मन्वादि स्थ्ृतियों में वार्णेत 
दूसरे यज्ञ-जिन्हें पदञ्ममहायज्ञ कहते हैं-अब तक प्रचलित हैं ओर इनके सम्बन्ध 
में भी श्रोतयज्ञ-याग-चक्र आदि के ही उक्क न्याय का उपयोग होता है। उदाहरणार्थ, 
मनु आदि स्खतिकारों ने पाँच अहिंसात्मक तथा नित्य ग्रृहयज्ञ बतलाये हैं; जसे 
वेदाध्ययन बह्ययज्ञ है, तपेण पित॒यज्ञ है, होम देवयज्ञ है, बलि भूतयज्ञ हे 
और अतिथि-संतर्पण मनुष्ययज्ञ है, तथा गाहस्थ्य-धर्म में यह कहा है, कि इन 
'पॉच यज्ञों के द्वारा क्रानुसार ऋषियों, पितरों, देवताओं, प्राणियों तथा मलुष्यों 
को पहले तृप्त करके फ़िर किसी यूहस्थ को स्वये भोजन करना चाहिये (मनु. ३. 
६ण-१२३ )। इन यज्ञों के कर लेन पर जो अन्न बच जाता है उसको “ अग्त ? 
कहते हैं; ओर पहले सब मनुष्यों के भोजन कर लेन पर जो अन्न बचे उसे 
« विघस ? कहते हैं ( स. ३. २८९ ) । यह ' अमृत ” और “विधस ! अन्न ही 
आुहस्थ के लिये विहित एवं श्रेयस्कर है। ऐसा न करके जो कोई सिर्फ़ अपने पेट के 
लिये ही भोजन पका कर खावे, तो वह अध अर्थात्‌ पाप का भक्षण करता है 
ओर उसे क्या मनुस्मृति, क्या ऋग्रेद ओर गीता, सभी ग्रन्थों से ' अघाशी ! कहा 
गया है (ऋ, १०. ११७, ६, मु ३. ११८, गी. ३. १३ )। इन स्माते पद्ममहा- 
थज्ञों के सिवा दान, सत्य, दया, अहिंसा अधि सवेभवहितप्रद अन्य धर्म भी उप- 
निषदों तथा स्घतिग्रन्थों में गृहस्थ के लिये विहित माने गये हैं ( ते. १. ११); ओर 
उन्हीं में स्पष्ट उन्लेख किय्रा गया है, कि कुठुम्ब की वृद्धि करके वंश को स्थिर 


2 


रखो--“ प्रजातंतु मा वग्रवच्छेत्सी: ? । ये सब कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही माने 
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जाते हैं ओर इन्हें करने का कारण तैत्तिरीय संहिता में यह बतलाया गया है, कि 
जन्म से ही ब्राह्षण अपने ऊपर तीन अकार के ऋण ले आता है-एक ऋषियों 
का, दूसरा देवताओं का ओर तीसरा पितरों का । इनमें से ऋषियों का ऋण 
बेदाभ्यास से, देवताओं का यज्ञ से और पितरों का पुत्रोत्पत्ति से चुकाना चाहिये; 
नहीं तो उसकी अच्छी गति न होगी (ते. सं, ६, ३, १०. < ) &। महा- 
भारत ( आ. १३) में एक कथा है, कि जरत्कारु ऐसा न करते हुए, विवाह करने 
के पहले ही उग्र तपश्नयों करने लगा, तब संतान-क्षय के कारण उसके यायावर 
नामक पितर आकाश में लटकते हुए उसे देख पडे, ओर फ़िर उनकी आज्ञा से 
डसने अपना विवाह किया । यह भी कुछ वात नहीं है, कि इन सब कर्मों था 
थज्ञों को केवल ब्राह्मण ही करें | वैदिक यज्ञों को छोड़ अन्य सब कर्म यथाधि- 
कार स्त्रियों ओर शूद्धों के लिये भी विहित हैं, इसलिये स्छतियों में कही गई 
चातुवरण्य व्यवस्था के अनुसार जो कर्म किये जायें वे सब यज्ञ ही हैं; उदाहर- 
णा्थ; कत्रियों का युद्ध करना भी एक यज्ञ है, और इस प्रकरण में यज्ञ का यही 
व्यापक अथ विवक्तित है। मनु ने कहा है कि जो जिसके लिये विहित है, वही 
डसके लिये तप है ( ११. २३६; ), और महाभारत में भी कहा है किः-- 


आरंभयज्ञाः क्षत्राश्ष हवियज्ञा विशः स्घृताः । 
परिचारयज्ञाः शूद्राशक्न जपयज्ञा द्विजातयः ॥ 


८ आरम्भ ( उद्योग ) हवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वेश्य, शूद्ध ओर 
ब्राह्मण इन चार वर्णो के लिये यथाज्ुक्रम विहित हैं (मभा. शां, २३७. १२. )। 
सारांश, इस रष्टि के सब मनुष्यों को यज्ञ ही के लिये वरह्मदेव ने उत्पन्न किया 
है ( मभा. अजु. ४८. ३३ और गीता ३. १०; ४. ३२ )। फलतः चातु्वेर्ण्य आदि 
सब शास््रोक़ कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही है, और यदि अत्येक मलुप्य अपने अपने 
अधिकार के अनुसार इन शास्रोक़ कर्मो या यज्ञों को--धंधे, व्यवसाय या कत्तेब्य- 
व्यवहार को--न करे तो समूचे समाज की हानि होगी, ओर सम्भव है कि अन्त 
में उसका नाश भी हो जावे । इसलिये ऐसे व्यापक अथ से सिद्ध होता है, कि 
लोकसंग्रह के लिये यज्ञ की सदेव आवश्यकता होती है । 


अब यह प्रश्न उठता है, कि यदि वेद और चातुर्वेर्य आदि स्मात॑-व्यवस्था के: 
अनुसार ग्ृहस्थों के लिये वही यज्ञप्रधान-बुत्ति विहेत मानी गईं है कि जो केवल 
कर्ममय है, तो क्या इन सांसारिक कर्मो को धर्मशास्र के अनुसार यथाविधि 
( अ्थीत्‌ नीति से और धर्म के आज्ञाजुसार ) करते रहने से ही कोई भजुष्प 








[पे 


6 तैत्तिरीय संहिता का वचन है --“ जायमाने वे आ्ह्मगश्निमिऋणवा जायते 
ब्रह्मचगर्णपिभ्ये यज्ञन देवेम्य. प्रजया पितृस्य एपवा अब्णो य पुत्री यज्वाः 
ब्रह्मचारिवासीति “| 
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जन्म-मरण के चक्कर से मुक्त हो जायगा? और यदि कहा जायें कि वह मुक्त हो जाता 
है, तो फ़िर ज्ञान की बढाई और योग्यता ही क्या रही ? ज्ञानकाणड अथोत्त उपनि- 
चदों का साफ़ यही कहना है, कि जब तक ब्द्यात्मेक्य-ज्ञान हो कर कमे के विषय में 
विरक्कि न हो जायें, तब तक नाम-रूपात्मक माया से या जन्म-मरण के चंक्कर से छुट- 
कारा नहीं मिल सकता; ओर श्रौतस्मात-धम को देखो तो यही मालूम पड़ता 
है, कि प्रत्येक मनुष्य का गाह॑स्थ्य घर कमैप्रधान या व्यापक अर्थ में यज्ञमय है। 
इसके अतिरिक्त वेदों का भी कथन है, कि यज्ञा्थ किये गये कम बन्धक नहीं 
होते, ओर यज्ञ से ही स्वगंग्राप्ति होती है। स्वगे की चर्चा छोड दी जायें तो भी 
हम देखते हैं, कि ब्रह्मदेव ही ने यह नियम बना दिया है, कि इन्द्र आदि देव- 
ताओं के सन्तुष्ट हुए बिना वो नहीं होती ओर यज्ञ के बिना देवतागण भी 
सन्तुष्ट नहीं होते ! ऐली अवस्था में यज्ञ अथोत्‌ कम किये बिना मनुष्य की 
भल्वाई कैसे होगी ? इस लोक के क्रम के विषय में मनुस्मृति, महाभारत, उप- 
निषद्‌ तथा गीता में भी कहा है किः-- 
अग्नो प्रास्ताइतिः सम्यगादित्यमुपतिष्ठते । 
आदित्याजायते वृष्िवृप्रेरत्न ततः प्रजाः ॥ 
“यज्ञ में हवन किये गये सब द्वव्य अश्न द्वारा सूर्य को पहुँचते हैं, और सूय से पर्जन्य 
और पजेन्य से अन्न तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है ”” (मनु. ३. ७६; मभा. शां. 
२६२. ११; मैच्यु. ६. ३७, गी. ३. १४ ) | ओर, जब कि ये यज्ञ कर्म के द्वारा 
ही होते है, तब कम को छोड़ देने से काम कैसे चलेगा ? यज्ञमय कर्मो को छोड़ 
देने से संसार का चक्र बन्द हो जायगा और किसी को खाने को भी नहीं 
मिलेगा । इस पर भागवतधर्म तथा गीताशाख्त्र का उत्तर यह है, कि यज्ञ-याग 
आदि वैदिक कर्मो को या अन्य किसी भी स्माते तथा व्यावहारिक यज्ञमय कम 
को छोड़ देने का उपदेश हम नहीं करते; हम तो तुम्हारे ही समाद यह भी 
कहने को तैयार हैं कि जो यज्ञ-चक्र पूवंकाल से बराबर चलता आया है, उसके 
बंद हो जाने से संसार का नाश हो जायगा; इसलिये हमारा यही सिद्धान्त है, 
कि इस कमेमय यज्ञ को कभी नहीं छोडना चाहिये (मभा. शां, ३४०; गी. ३. 
१६ )। परन्तु ज्ञानकारड में अथोत्‌ उपनिषदों ही में स्पष्टरूप से कहा गया है, 
कि ज्ञान और वैराग्य से कर्मन्षय हुए बिना मोक्ष नहीं मिल सकता, इसलिये 
इन दोनों सिद्धान्तों का मेल करके हमारा>अन्तिम कथन यह है, कि सब कर्मो 
को ज्ञान से अथात्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम या विरक़ बुद्धि से करते रहना 
चाहिये ( गी. ३. १७. १६ ) | यदि तुम स्वगे-फल की काम्य बुद्धि सन में रख 
कर ज्योतिष्टोम आदि यज्ञ-याग करोगे तो, बेद्‌ में कहे अनुसार, खर्ग-फल तुम्हें 
निस्सन्देह मिलेगा; क्योंकि वेदाज्ञा कभी भी झूठ नहीं हो सकती । परन्तु स्वर्ग 
'फल नित्य अथोत्‌ हमेशा टिकनेवाला नहीं है, इसी लिये कहा गया है (बू. ४, 
४. ६; वेसू. ३. १. ८, सभा. वन. २६०. ३६ ) 


२६७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 
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भाष्यास्तं कर्मणस्तस्य यत्किचेह करोत्ययम्‌ । 
तस्माल्नोकात्पुनरेत्यस्मे लोकाय कमरणे॥ & 


इस लोक में जो यज्ञ्याग आदि पुण्य कर्म किये जाते हैं उनका फल स्वर्गीय उप- 
भोग्न से समाप्त हो जाता है, और तब यज्ञ करनेवाले कर्मकारडी मनुष्य को स्वरी- 
लोक से इस कर्मलोक अथात्‌ भूलोक से फ़िर भी आना पढता है। छान्दोग्योपनि- 
घद्‌ (१. १०. ३-४) मे तो स्वर्य से नीचे आने का मार्ग भी बतलाया गया है । 
भगवद्गीता से “ कामात्मानः स्व॒गपरा: ” तथा “ भ्ैगुण्यविषया वेदाः ” ( गी, 
२. ४३, ४९ ) इस अकार कुछ गोणत्व-सूचक जो वर्णन किया गया है, वह इन्हीं 
कर्मकारडी लोगों को लच्तय करके कहा गया है, और नर्वे अध्याय में फिर भी स्पष्ट- 
तया कहा गया है कि “ गतायत कामकामा लभन्ते ? (यी &. २३ )--उन्‍्हें 
स्वर्गलोक और इस लोक में बार बार आना जाना पड़ता है । यह आवागमन 
ज्ञान-प्राप्ति के बिना रुक नहीं सकता। जब तक यह रुक नहीं सकता तब तक 
आत्मा को सच्चा समाधान, पूर्णावस्था तथा सोक्ष भी नहीं मिल सकता । इस 
लिग्रे गीता के समस्त उपदेश का सार यही है, कि यज्ञ-याग आदि की कौन कहे, 
चातुर्वेश्य के सब कर्मी को भी तुम ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान से तथा साम्यवुद्धि से 
आसक्कि छोड़ कर करते रहो--बस, इस अकार कम-चक्र को जारी रख कर भी तुम 
सुक़ ही बने रहोगे (गी. १८- ४, ६) | किसी देवता के नाम से तिंल, चावल 
या किसी पशु को “ इदे अमुक देवतायें न समस ” कह कर अप्ि में हवन कर देने 
से ही कुछ यज्ञ नहीं हो जाता। अल्यक्त पशु को मारने की अपेक्ष।, प्रत्येक सजुष्य के 
शरीर में काम-क्रोध आदि जो अनेक पशुबृत्तियाँ है उनका सास्यबुद्धिरूप सेय- 
साप्मि से होम करना ही अधिक अ्रेयस्कर यज्ञ है (गी. ४. ३६)। इसी अ्रभिप्राय से 
गीता से तथा नारायणीय धर्म में मगवान्‌ ने कहा है, कि“मैं यज्ञों मे जपयज्ञ” अ्रथौत्‌ 
श्रेष्ठ हू ( गी. १०. २९; सभा. शां, ३. ३७० ) । मनुस्म॒ति ( २. ८७ ) मे सी कहा 
गया है कि आाह्यण और कुछ करे या न करे, परन्तु चह केवल जप से ही सिद्धि 
पा सकता है। अप्लि मे आहुति डालते समय ' न मम ” (यह बस्तु मेरी नहीं है) 

कह कर उस वस्तु से अपनी ममत्वतुद्धि का त्याग दिखलाया जाता है--यही 
यज्ञ का मुख्य तत्व है, ओर दान आदिक कर्मों का भी यही वीज है, इसलिये इन 
कर्मों की योग्यता भी यज्ञ के वरावर है, अधिक क्या कहा जायें, जिनमें अपना 
तनिक भी स्वाथ नहीं है, ऐसे कर्मों को शुद्ध बुद्धि से करने पर यज्ञ ही कहे जा 
सकते हैं। यज्ञ की इस व्याख्या को स्व्रीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्काम 
बुद्धि से किये जायें वे सव एक महायज्ञ ही होंगे, और द्वव्यमय यज्ञ को लागू होने- 








# इस मंत्र के दूसेर चरण को पढ़ते समय ' पुनेरेति ' और “ अस्में ? ऐसा पद- 
च्छेद्‌ करके पढना चाहिये, तब इस चरण में अक्षरों की कमी नहीं मादूम होगी; 
वैदिक अन्धों को पढ़ते समय ऐसा बहुवा करना पड़ता हैं । 


कर्मविपाक और आत्मखातस्न्य २६४ 
वाला मीसांसकों का यह न्याय कि “ यथाथ किये गये कोई भी कमे बंधक नहीं 
होते ” उन सब निष्काम कर्मो के लिये सी उपयोगी हो जाता है। इन कर्मो को 
करते समय फलाशा भी छोड़ दी जाती है, जिसके कारण ख्॒र्ग का आना-जाना 
भी छूट जाता है, ओर इन कर्मों को करने पर भी अन्त में मोक्षरूपी सद्ृति मिल 
जाती है (गी.३. ६ ) | सारांश यह है कि संसार यज्ञमय या कर्ममय है सही, 
परन्तु कर्म करनेवालों के दो वर्ग होते हैं। पहले वे जो शास्रोक्त रीति से, पर 
फलाशा रख कर कर्म किया करते हैं (कर्मकारडी लोग ); और दूसरे वे जो निष्कास 
बुद्धि से, केवल कत्तेव्य समझ कर, कर्म किया करते हैं (ज्ञानी लोग ) । इस 
सम्बन्ध में गीता का यह सिद्धान्त है, कि कर्मकारिडयों को स्र्ग प्राप्तिरप अनिस्य 
फल मिलता है, ओर ज्ञान से अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कर्म करनेवाले ज्ञानी पुरुषों को 
मोक्षरूपी नित्य फल्न मित्नता है । मोक्ष के लिये कर्मा का छोड़ना गीता में भी 
नहीं बतलाया गया है । इसके विपरीत अठारहवें अध्याय के आरम्भ में स्पष्ट 
तया बतल्ा दिया है कि “ त्याग-छोड़ना ?? शब्द से गीता में कर्मत्याग कभी भी 
नहीं समझूना चाहिये, किन्तु उसका अर्थ * फलत्याग ” ही सववज्न विवक्षित है | 

इस प्रकार कर्मकारिडयों ओर कर्मयोगियों को भिन्न भिन्न फल मिलते है, इस 
कारण प्रत्येक को झूत्यु के बाद भिन्न भिन्न लोकों में भिन्न भिन्न मार्गों से जाना 
पड़ता है। इन्हीं मार्गों को ऋम से ' पिठ्याण ” और “ देवयान ” कहते हैं (शां. १७. 
१९, १६), ओर उपनिषदों के आधार से गीता के आठवें अध्याय में इन्हीं दोनों मार्गों 
का वर्णन किया गया है। वह मनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया है--ओर यह ज्ञान 
कम से कम्त अन्तकाल मे तो अवश्य ही हो गया हो ( गी. २. ७२ )--देंहपात 
होने के अनन्तर और चिता में शरीर जल जाने पर, उस अप्नि से ज्योति (ज्वाला), 
द्विस, शुक्लपक्त और उत्तरायण के छुः महीते में प्रयाण करता हुआ त्रह्मपद को 
जा पहुँचता है तथा वहा उसे मोक्ष प्रक्त होता है, उसके कारण वह पुनः जन्म 
ले कर झत्युल्नोक मे फिर नहीं लौटता; परन्तु जो केवल कर्मकाण्डी है अथोत्‌ जिसे 
ज्ञान नहीं है, वह उसी अप से धुऑं, रात्रि, कृष्णपक्ष ओर दक्षिण/यन के छु+ 
महीने, इस ऋम से प्रयाण करता हुआ चन्द्रलोक को पहुँचता है, और अपने किये 
हुए सब पुण्ण-कर्मो को भोग करके फ़िर इस लोक में जन्म लेता है; इन दोनों 
मार्गों में यही भेद है (गी. झ. २३-२७ ) । “ज्योति! ( ज्वाला ) शब्द के बदले 
उपनिषदों में 'अर्चि ! ( ज्वाला ) शब्द का अथोग किया गया है, इसप्षे पहले मारे 
को ' अचिरादि ! और दूसेर को “ घूम्रादि ? मागे भी कहते है। हमारा उत्तरायण 
उत्तर प्रवस्थल्न में रहनेवाले देवताओं का दिन है, ओर हमारा दुक्षिणायन उनकी 
रात्रि है। इस परिभाषा पर ध्यान देने से मालूम हो जाता है कि इन दोनों मार्गों 
में से पहला अर्चिरादि ( ज्योतिरादि ) मागे आरस्म से अन्त तक अकाशमय है 
और दूसरा धूमत्रादि मागे अन्धकारमय है। ज्ञाव अकाशमय है ओर परअह्म 
८ ज्योतिर्षा ज्योति: ( गी. १३. ७. )--तेजों का तेज--ढे, इस कारण देहपात 








शहद गीतारहस्य अथवा कमयोंगशासत्र 








होने के अनन्तर ज्ञानी पुरुषों के मारी का प्रकाशमय होना डचित ही है; और 
गीता में उन दोनों सारगों को शुक्र! आर “कृष्ण” इसी लिये कहा है, कि उनका 
भी अर्थ प्रकाशसय और अन्धकारमय है। गीता में उत्तरायण के बाद के सोपानों 
का वर्णन नहीं है । परन्तु यास्क्र के निरक्त में उद्गयन के वाद देवलोक, सूर्य, 
चैद्युत आर मानस पुरुष का वर्णन है। ( निरुक. १४. ६ ), और डपनियदों में 
देवयान के विपय में जो वर्णन हैं, उनकी एकवाक्यता करके वेदान्तसत्र से यह 
क्रम दिया हैं कि उत्तरायण के वाद संव॒त्सर, वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्यत्‌, 
चरुणलोक; इन्द्रलोक, प्रजापति आर अन्त में त्ह्मलोक है (दूं. <€ १०; ६. २. 
३६; छा ४. १०; कोपी. १. ३; चेसू. ४. ३. १-६ ) । 


देवयान आर पितृयाण सागों के सोपानों था मुकामों का वर्णन हो चुका । 
परन्तु इनमें जो दिवस, शुक्रपक्त, उत्तरायण इत्यादि के वर्णन हैं उनका सामान्य 
अर्थ कालवाचक होता ह, इस लिए ख्ाभाविक्र ही यह ग्रश्न उपस्थित होता हैं, 
कि क्या देवयान ओर पितुयाण मागों का काल से कुछ सम्बन्ध ह अथवा पहले कभी 
था या नहीं ? यद्यपि दिवस, रात्रि, शुक्लपक्त इत्यादि शब्दों का अथ कालवाचक 
हैं, तथापि अश्नि, ज्वाला, वायुलोक, विद्यत्‌ आदि जो अन्य सोपान हं उनका अर्थ 
कालवाचक नहीं हो सकता; ओर यदि यह कहा जॉय कि ज्ञानी पुरुष को दिन 
अथवा शत के समय मरने पर भिन्न भिन्न गति मिलती है, तब तो ज्ञान का कुछ 
महत्व ही नहीं रह जाता । इसलिये अमि, दिवस, उत्तरायण इत्यादि सभी शब्दों 
को कालवाचक न मान कर वेदान्त-सृत्र में यह सिद्धान्त किया गया है, कि ये शब्द 
इनके अभिमानी देवताओं के लिये कल्पित किये गये हैं जो ज्ञानी ओर कर्मकाण्डी 
युरुषों के आत्मा को भिन्न भिन्न सागों से वह्मलोक ओर चन्द्रलोक में ले जाते हैं 
(बेसू, १ १६-२१; ४. ३. ४. ) | परन्तु इसमें सन्देह है, कि भगवद़ीता को 
अह मान्य है था नहीं; क्योंकि उत्तरायण के बाद के सोपानों का, कि जो काल- 
बाचक नहीं हैं, गीता में वर्णन नहीं है | इतना ही नहीं वल्क्रि इन मार्गों को वत- 
लाने के पहले भगवान्‌ ने काल का स्पष्ट उल्लेख इस अकार किया है कि “में तुझे वह 
काल वतलाता हैं; कि जिस काल में मरने पर कर्मंग्रोंगी लोट कर आता ह था नहीं 
आता है ” (गी. ८. २३ )3 ओर महाभारत में भी यह वरणन पाया जाता है, कि 
जब भीप्म पितामह शरशय्या से पढ़े थे तव वे शरीरत्याग करने के लिये उत्तरायण 
की, अथोत्‌ सूर्य के उत्तर की ओर मुड़ने की, अतिज्ञा कर रहे थे (भी. १२०; अजु. 
६७ ) । इससे विदित होता है कि दिवस, शुक्लपक्ञ ओर उत्तरायणकाल ही रूत्यु 
होने के लिये कभी न कभी प्रशस्त माने जाते थे। ऋगेद (१०. द८- १६ आर 
ख्ु. ६.२ १५) में भी देवयान ओर पित॒याण मार्गों का जहाँ पर वणणन ह वहा काल- 
बाचक अथे ही विवक्षित है | इससे तथा अन्य अनेक अमाणों से हमने यह 
निश्चय किया है, कि उत्तर गोला के जिस स्थान में स॒र्य चितिज पर दः महीने 
तक हमेशा देख पड़ता है, उस स्थान में अथाव्‌ उत्तर श्रुव के पास था मेरुस्थान में 
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जब पहले वैदिक ऋषियों की वस्ती थी, तब ही से छुः महीने का उत्तरायण-रूपी 
अकाशकाल रूत्यु होने के लिये अशस्त माना गया होगा। इस विषय का विस्तृत 
विवेचन हमने अपने दूसरे ग्रन्थ में किया है। कारण चाहे कुछ भी हो, इसमें सन्देह 
'नहीं कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती है; और यही सममरू देव- 
यान तथा पितृयाण सार्गों मे--प्रगट न हो तो पर्याय से ही--अन्तर्भूत हो गईं है; 
अधिक क्या कहेँ, हमे ऐसा मालूम होता है कि इन दोनों मार्गों का मूल इस प्राचीन 
समभ में ही है। यदि ऐसा न सानें तो गीता में देवयान और पितृयाण को लक्ष्य 
करके जो एक बार “ काल ! (गी. ८.२३) और दूसरी बार “गति ! था “ सति ! 
अथौत्‌ मारी ( गी. ८. २६, २७ ) कहा है, यानी इन दो भिन्न भिन्न अ्थों के शब्दों 
का जो उपयोग किया गया है, उसकी कुछ उपपत्ति नहीं लगाई जा सकती। वेदान्त- 
सूत्र के शाह्लरभाष्य से देववान और पितृयाण का काल्षवाचक अर्थ स्मा्त है जो 
कर्मयोग ही के लिये उपयुक्न होता है, ओर थह भेद करके, कि सच्चा ब्ह्मज्ञानी 

उपनिषदों में वर्णित श्रोत सागे से, अर्थात्‌ देवताग्रयुक्ष ग्रकाशमय मागे से, ब्रह्म- 
लोक को जाता है, ' कालवाचक ! तथा ' देवतावाचक ” अथथों की व्यवस्था की 
गई है (वे, सू. शां. भा. ४७. २. १५-२१ ) । परन्तु सूल सूत्रों को देखने से ज्ञात 
होता है, कि काल की आवश्यकता न रख उत्तरायणादि शब्दों से देवताओं को 
कल्पित कर देवयान का जो देवतावाचक अर्थ बाद्रायणाचार्य ने निश्चित किया है, 
वही उनके मतानुसार सर्वन्न अभिप्रेत होगा; और यह मानना भी उचित नहीं है, 
कि गीता में वर्णित मागे उपनिषदों की इस देवयान गति को छोड़ कर स्व॒तन्त्र 
हो सकता है। परन्तु यहाँ इतने गहरे पानी मे पैठने की कोई आवश्यकता नहीं है; 
क्योंकि यद्यपि इस विषय में मतभेद हो कि देववान और पितृयाण के दिवस, 
रात्रि, उत्तरायण आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टि से मूल्ारम्भ में काल्वाचक थे या 
नहीं, तथापि यह बात निर्विवाद है, कि आगे यह कालवाचक अर्थ छोड़ दिया 
“गया । अन्त में इन दोनों पदों का यही अर्थ निश्चित तथा रूढ हो गया है कि--- 
काल की अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी समय मरें--यदि यह ज्ञानी हो तो अपने 
कर्मानुसार प्रकाशमय सा्ग से, और केवल कमकारडी हो तो अन्धकारमय माग से 
परकछोक को जाता है। चाहे फिर दिवस और उत्तरायण आदि शब्दों से बादरा- 
यणाचाय्य के कथनानुसार देवता समक्तिये; या उनके लक्षण से प्रकाशमय मार्ग के 
क्रमशः बढते हुए सोपान समकरिय्रे परव्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ भेद नहीं 
होता, कि यहाँ देववान ओर पितृयाण शब्दों का रूढ़ार्थ मागवाचक है । 
परन्तु क्या देवयान ओर क्या पितृयाण, दोनों मागे शास्रोक़ अर्थात्‌ पुण्यकर्म 
करनेवाले को ही ग्राप्त हुआ करते हैं, क्योंकि पितृयाण यद्यपि देवयान से नीचे की 
अणी का मागे है, तथापि यह भी चन्द्रल्लोक को अर्थात्‌ एक प्रकार के स्वर्गलोक 
ही को पहुँचानेवाला मागे है। इसलिये प्रगट है, कि वहों सुख भोगने की पात्नता 
“ ज्होने के लिये' इस लोक में कुछ न कुछ शास्त्रोक़ पुण्यकर्म अवश्य ही करना पड़ता 
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है ( गी. ६.२०,२१ )। जो लोग थोड़ा भी शास्रोक़ पुस्यकर्म न करके संसार मे 
अपना समस्त जीवन पापाचरण मे विता देते हैं, वे इन दोनों में से किसी भी 
मार्ग से नहीं जा सकते । इनके विषय में उपनिपठों मे कहा गया है, कि ये लोग 
मरने पर एकदम पशु-पक्ती आदि तियक्‌-योनि में जन्म लेते हैं, ओर बारंबार यम- 
लोक अशथांद्‌ नरक मे जाते हैं । इसी को “ तीसरा * मार्ग कहते हैं ( छा. ४. १७ 
८; कठ. २. 5. ७. ); और भगवद्गीता मे भी कहा गया है, कि निपट पापी 
अर्थात्‌ आसुरी घुरुपों को यही नित्य-गति प्राप्ति होती है ( गी. १६. १६-२१, 
६. १२; वेसू, ३. १. १२, १३; निरुक्त १४. ६ )। 


डपर इस वात का विवेचन किया गया है, कि मरने पर सनुष्य को उसके कर्मा नु रूप 
दिक धर्म के आचीन परम्पराजुसार तीन अकार की गति क्रिस क्रम से प्राप्त होती 
है। उनमे से केवल देवयान मारो ही मोक्ष-दायक हैं; परन्तु यह मोच्ष ऋ्म क्रम से 
अथीत्‌ अचिरादि ( एक के वाद एक, ऐसे कई सोपानों ) से जाते जाते अन्त मे 
मिलता है; इसलिये इस मार्ग को “ ऋ्रम-मुमि ' कहते हैं, ओर देहपात होने के 
अनन्तर अथीत्‌ झत्यु के अनन्तर ब्रह्मलोक मे जाने से वहाँ अन्त में मुक्ति मिलती 
है, इसी लिये इसे “ विदेह-मुक्ति ! भी कहते हैं| परन्तु इन सब बातों के अतिरिक्त 
शुद्ध अध्यात्मशासख का यह भी कथन हैं, कि जिसके मन में श्रह्म और आत्मा के 
एकत्व का पूर्ण सक्षात्कार नित्य जागृत है, उसे बलद्यप्राप्ति के लिय्रे कहीं दूसरी जगह 
क्यों जाना पढ़ेगा ? अथवा उसे रूत्युकाल की भी वाद क्यों जोहनी पढेगी ? 
यह वात सच है, कि उपासना के लिये स्वीकृत किये गये सूथादि प्रतीकों की अथात्‌ 
सगुण ब्रह्म की उपासना से जो ब्रह्मज्ञान होता है, वह पहले पहल कुछ अपूर्ण 
रहता हैं; क्योंकि इससे मन में सूलोक या ब्रह्मलोक इत्यादि की कल्पनाएँ उत्पन्न 
हो जाती हैं; ओर वे ही मरण-समय मे भी सन मे न्‍्यूनाधिक परिमाण से वनी 
रहती हैं । अतएवं इस अपूर्णता को दूर करके मोक्त की प्राप्ति के लिये ऐसे लोगों 
को देवयान सागे से ही जाना पडता है ( वेसू ४.३.३४ ) । क्योंकि अध्यात्मशास्त्र 
का यह अटल सिद्धान्त है, कि मरण-समय से जिसकी जैसी भावना था ऋतु 
हो उसे वैसी ही “ गति ' मिलती है (छां. ३ १४. १ ) | परन्तु सयुण उपासना 
या अन्य किसी कारण से जिसक्रे मत मे अपने आत्मा ओर ब्रह्म के बीच कुछ भी 
परदा या द्वैतभाव (तै. २. ७) शेप नहीं रह जाता, वह सदैव ब्रह्म-रूप ही है; 
अतएव प्रगठ है, कि ऐसे पुरुष को ब्रह्म-प्राप्ति के लिये दूसरे स्थान में जाने की 
कोई आवश्यकता नहीं | इसी लिये चइदारण्यक में याज्ञवल्क्य ने जनक से कहा 
है, कि जो पुरुष शुद्ध व्रह्मज्ञान से पूर्ण निष्काम हो गया हो--/ न॒तस्थ्र प्राण 
उत्कामन्ति ब्रह्मेव सन्‌ त्रह्माप्येति !--उसके प्राण दूसरे किसी स्थान में नहीं 
जाते, किन्तु वह नित्य त्रह्मभूत है ओर ब्रह्म मे ही लय पाता है (द्व. ४ ४. ६) 
और बृहदारण्यक तथा कठ, दोनों उपनिपद्ों में कहा गया हैं कि ऐसा पुरुष 
& अन्न ब्रह्म समस्चुते ? ( कठ ६१४ )--बहीं का यहाँ ब्रह्म का अनुभव करता 
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हैं। इन्हीं श्रतियों के आधार पर शिवगीता में भी कहा गया है, कि मोक्ष के लिये 
स्थानान्‍तर करने की आवश्यकता नहीं होती । ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं है कि 
जो अम्लुक स्थान में हो ओर अमरुक स्थान में न हो (छा. ७. २९; सु. २. २. ११)। 
तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुष को पूर्ण ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उत्तरायण, सूयेलोक आदि 
मांगे से जाने की आवश्यकता ही क्‍यों होनी चाहिये ? “ ब्रह्म चेद्‌ बरह्मेव भवति ?” 
( सु. ३. २. ६ )--जिसने ब्रह्मस्वरूप को पहचान लिया, वह स्वयं यहीं का यहीं 
इस लोक में ही ब्रह्म हो गया। किसी एक का दूसरे के पास जाना तभी हो 
सकता है जब “ एक ! और “ दूसरा ” ऐसा स्थलकृत या कालकृत भेद शेष हो 
ओर यह भेद तो अन्तिम स्थिति में अर्थात्‌ अद्ेत तथा श्रेष्ठ ब्रह्माजुभज् मे रह ही 
नहीं सकता । इस लिये जिसके मन की ऐसी नित्य स्थिति हो चुकी है कि “यस्य 
स्वेमात्मेवाउभूत्‌ (बु. २. ७. १४ ), या “ सर्च खल्विदं ब्रह्म ” (छा. ३- 
१४, ३ ), अथवा मै ही ब्रह्म हूँ--' अहं अह्याउस्मि ” (ब, १. ४. १० ), उसे 
ब्रह्मग्राप्त के लिये और किस जगह जाना पड़ेगा! वह तो नित्य बह्म भूत ही रहता 
है। पिछले प्रकरण के अन्त मे जैसा हमने कहा है, वेसा ही गीता मे परम ज्ञानी 
पुरुषं। का वणेन इस प्रकार किया गया है कि “अभितो त्रह्म॑निवाण च्तंते बिदि- 
तात्मनाम्‌ ? ( गी. ४. २६ )--जिसने द्वैत भाव को छोड़ कर आत्मस्वरूप को जान 
लिया है उसे चाहे आरब्ध-कर्म-क्षय के लिये देहपात होने की राह देखनी पड़े, 
तो भी उसे मोक्ष-प्राप्ति के लिये कहीं भी नहीं जाना पड़ता; क्योंकि बद्य- 
निर्वाणरूप मोक्ष तो उसके सामने हाथ जोड़े खड़ा रहता है; अथवा “ इहैच 
तैर्जितः सर्गों येषां सास्ये स्थितं मनः ” (गी. ९. १६ )--जिसके मन में सर्व- 
भूतान्तगंत ब्रह्मात्मैक्यरूपी साम्य अतिबिम्बित हो गया है, वह ( देवयानमार्ग की 
अपेक्षा न रख ) यहीं का यहीं जन्म-मरण को जीत लेता है, अथवा “ भूतश्थ- 
भभावमेकस्थमजुपश्यति ??--जिसकी ज्ञानदृष्टि में समस्त प्राणियों की भिन्नता 
का नाश हो चुका, और जिपे वे सब एकरुथ अर्थात्‌ परमेश्रर-स्वरूप दिखने लगते 
है, वह “ ब्रह्म सम्पद्यते ?-अह्म मे मिल जाता है ( गी. १३. ३० )। गीता का 
जो वचन ऊपर दिया गया दै कि “ देववान और पितृयाण मार्गों को तचतः 
जाननेवाला कर्मयोगी मोह को प्राप्त नहीं होता ” ( गी. ८. २१ ), उससे 
भी “ तत्वतः जाननेवाला ” पद्‌ का अथे “ परमावधि के बह्मस्वरूप को 
पहचाननेवाला ” ही विवज्षित है ( देखो भागवत. ७. १९. ९६ ) | यही पूर्ण 
बह्मभूत या परमावधि की ब्राह्मी स्थिती है; ओर श्रीमच्छुझ्वराचायें ने अपने 
शारीरक भाष्य ( वेसू. ३. १४) में प्रतिपादन किया है, कि यही अध्यात्म- 
ज्ञान की अत्यन्त पूर्यावस्था या पराकाष्टा है। यदि कहा जायें कि ऐसी स्थिति 
प्राप्त होने के लिये मनुष्य को एक प्रकार से परमेश्वर ही हो जाना पड़ता है, तो 
कोई अतिशयोक्ति न होगी । फिर कहने की आवश्यकता नहीं, इस रीति से जो 
पुरुष ब्रह्मभूत्त हो जाते हैं, वे क्म-सष्टि के सब विधि-निषेधों की अवस्था से भी 
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'पर रहते हैं, क्योंकि उनका अद्य-ज्ञान सदेव जाग्रत रहता है; इसलिये जो कुछ ये 
किया करते हैं, वह हमेशा शुद्ध ओर निष्काम बुद्धि से प्रेरित हो कर पाप-पुरय से 
अलिप्त रहता है | इस स्थिति की प्राप्ति हो जाने पर बह्म-प्राप्ति के लिये किसी अन्य 
स्थान में जाने की अथवा देह-पात होने की अथोत्‌ मरने की भी कोई आवश्यकता 
'नहीं रहती, इसलिये ऐसे स्थित-प्रज्ञ त्रह्मनिष्ट पुरुष को “ जीवन्मुक्क ” कहते हैं 
(यो. ३. ६. )। यद्यपि वोदछ-धर्म के लोग ब्रह्म था आत्मा को नहीं मानते, तथापि 
उन्हें यह बात पूर्णतया मान्य है, कि मनुष्य का परस साध्य जाविन्मुक्र की यह 
निष्काम अवस्था ही है; और इसी तत्त्व का संग्रह उन्होंने कुछ शब्द-भेद से अपने 
धर्म में किया है ( परिशिष्ट प्रकरण देखो ) | कुछ लोगों का कथन है, कि पराकाष्टा 
के निष्कामत्व की इस अवस्था में ओर सांसारिक कर्मो मे खाभाविक परस्पर-विरोध 
है, इसलिये जिसे यह अवस्था ग्राप्त होती है उसके सब कर्म आप ही आप छूट 
जते हैं और वह संन्यासी हो जाता है | परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है, 
डसका यही सिद्धान्त है कि स्वयं परमेश्वर जिस प्रकार कम करता है उसी अरकार 
जीवन्मुक्क के लिये भी निष्काम बुद्धि से, लोकसंगह के निमित्त, झत्यु पर्यत सत्र 
व्यचहारों को करते रहना ही अधिक श्रेयस्कर है, क्योंकि निष्कामत्व और कमी में 
कोई विरोध नहीं है । यह बात अगले प्रकरण के निरूपण से स्पष्ट हो जायगी। 


गीता का यह तत््व योगवासिष्ठ ( ६, उ. १६६ ) में भी स्वीकृत किया गया है । 
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गहॉउशेफ आशिक 
संन्यास और कर्मयोग । 
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संन्‍्यासः कर्मयोगश्य निःश्रयसकराबुभा 
तयोस्तु कर्मसंन्यासात्‌ कर्मयोगा विशिष्यत ॥ 
गाता, <. २। 

पििरे प्रकरण में इस बात का बिम्नृत विचार किया गया ४, कि श्रनादि कमे 

के चदर से छउदने के लिये प्राणिमात्र से एक्त्च से राप्नेवाल परव्रह्म का 
अनुभवात्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय |; भ्रौर यह बिचार भी किया गया #, कि 
इस अमृत भह्म का ज्ञान सम्पादन करने के लिये मनुष्य स्वतंत्र 6 या नहीं एवं इस 
ज्ञान की प्राप्ति के लिये माया-सृष्टि के श्रनित्य व्यवहार अ्रववा कर्म यह किस प्रकार 
करें। अन्त में यट सिद्ध किया है, कि बन्धन कुद् कर्म का धर्म या गुण नहीं है, किन्तु 
मन का है, इसलिये व्यावहारिक कर्मो फे फल के बारे में जो श्रपनी श्रासक्लि होती है 
उसे इन्द्रिय-निम्नद से धीरे धीरे घटा कर, शुद्ध श्रथात्‌ निष्फाम बुद्धि से कम करते रहने 
पर कुछ समय के बाद साम्यबुद्धिरुप प्रात्मज्ञान देहेन्द्रियों से समा जाता है, और 
अन्त मे पूरे सिद्धि प्राप्त हो जाती है। इस प्रकार इस बात का निर्णय हो गया, कि 
मोक्रूपी परम साध्य अ्रथवा आध्यात्मिक पूर्णावस्था की प्राप्ति के लिये किस साधन 
था उपाय का अवलम्बन करना चाहिये। जब इस प्रकार के बताव से, अर्थात्‌ यथा - 
शक्कि और यथाधिकार निप्काम करे करते रहने से कम का बन्‍्धन छूट जाये, तथा 
चित्तशुद्धिद्दारा भन्‍त मे पूर्ण ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जाये, तब यह महत्य का प्रश्न उप. 
स्थित होता है, कि श्रब श्रागे अथात्‌ सिद्धावस्था में ज्ञानी या स्थितप्रज्ञ पुरुष क्मे 
ही करता रहें, अथवा भाष्य वस्तु को पा कर कंतकृत्य हो माया-सष्टि के सब व्यव- 
हारों को निरर्थक ओर ज्ञानविरुद्द समझ कर, एकदम उन का त्ाग कर दें ? 
क्योंकि सब कर्मों को विलकूल छोड देना ( कमेसंन्यास ), या उन्हें निप्काम बुद्धि से 
झुत्यु पर्यन्त करते जाना (कर्मग्रोग), ये दोनो पक्त तर्कदृष्टि से इस स्थान पर सम्भव दोने 
हैं। ओर इन में से जो पक्ष भ्रष्ट ठहरे उसी की ओर ध्यान दें कर पहले से ( अर्थात्‌ 
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8 “ संन्यास और कर्मयोग दोनों निःभ्रयस्कर अर्थात्‌ मोक्षदयक है; परन्तु इन 
दोनों में कर्मसंन्यास की आपेक्ष। कर्मयोंग अधिक श्रेष्ठ है ।” दूसेर चरण के “ कमैस- 
न्यास , पद से प्रगठ होता हैं, कि पहले चरण में “संन्यास ” जब्द का कया अर्थ करना 
चाहिये | गणेशगीता के चौथे अव्यायके आरंभ में गीत; के यहीं प्रश्नोत्तर लिये गये है ।- 
वह्ों यह 'ोके थेडे गव्दभेद से इस प्रकार आया है-” किय्रायोगे। वियोगश्वाप्युभौ 
मोक्षस्य साधने । तयोमेध्ये क्रियायोगस्थागात्तस्य विशिष्यत |” 
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साधनावस्था से ही ) बर्ताव करना सुविधाजनक होगा, इसलिये उक्क दोनों पत्तों के 
सारतम्य का विचार किये बिना कर्म और अकर्म का कोई भी आध्यात्मिक विवेचन 
पूरा नहीं हो सकता। अर्जुन से सिफ़्र यह कह देने से काम नहीं चल सकता था, 
कि पूर्ण बह्मज्ञान प्राप्त हो जाने पर कर्मों का करना और न करना एक सा है (गी. 
३. १८ ); क्योंकि समस्त व्थवहारों मे कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही की श्रेष्ठता होने के 
कारण ज्ञान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतों में सम हो गई है, उसे किसी भी कर्म 
के शुभाशुभत्व का लेप नहीं लगता (गी. ४.२०.२१.)। भगवान्‌ का तो उसे यही 
निश्चित उपदेश था कि--युद्ध ही कर--युद्धयस्व | ( गी. २.१८); और इस खरे 
तथा स्पष्ट उषदेश के समर्थन मे “ लठाईं करो तो अच्छा, न करो तो अच्छा ? ऐसे 
संदिग्ध उत्तर की अपेक्षा और दूसरे कुछ सबल करणों का बलताना आवश्यक 
था। और तो क्या, गीठाशाखत्र की प्रवृत्ति यह बतलाने के लिये ही हुईं है, कि किसी 
कर्म का भयज्टर परिणाम दृष्टि के सामने दिखते रहने पर भी बुद्धिमान्‌ पुरुष उसे 
ही क्यों करें । गीता की यही तो विशेषता है। यदि यह सत्य है, कि कर्म से जन्तु 
बँधता और ज्ञान से सुक्न होता है, तो ज्ञानी पुरुष को कम करना ही क्‍यों चाहिये? 
कर्म-क्षय का अर्थ कर्मों का छोडना नहीं है, केवल फल्ाशा छोड देने से ही कर्म का 
क्षय हो जाता है, सव कर्मों को छोड़ देना शक्य नहीं हैं, हत्यादि सिद्धान्त यद्यपि 
सत्य हों तथापि इससे भली भमॉति यह सिद्ध नहीं होता, कि जितने कर्म छूट सकें 
उतने भी न छोड़े जॉय । ओर न्याय से देखने पर भी, यही अर्थ निष्पन्न 
होता है; क्‍योंकि गीता में कहा है कि चारों ओर पानी ही पानी हो जाने पर 
जिप्त प्रकार फिर उसके लिये कोई कुएँ की खोज नहीं करता, उसी अकार कर्मों से 
सिद्ध होनेवाली ज्ञानग्राप्ति हो चुकने पर ज्ञानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा 
नहीं रहती (गी. २. ४६ ) । इसी लिये तीसरे अध्याय के आरम्भ में अर्जुन से 
श्रीकृष्ण से अ्रथम यही पूछा है, कि आपकी सम्मति में यदि कम की अपेक्षा निष्काम 
अथवा साम्यबुद्धि श्रेष्ठ हो, तो स्थितग्रज्ञ के समान में भी अपनी बुद्धि को शुद्ध 
किये लेता हूँ---बस, मेरा मतलब पूरा हो गया; अब फ़िर भी लढाई के इस घोर 
कर्म में मुझे क्‍यों फँसाते हो ( गी. ३. $ ) ? इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने 
“कर्म किसी से भी छूट नहीं सकते ” इत्यादि कारण बतला कर चोथे अध्याय से 
कम का समर्थन किया है। परन्तु सांख्य ( संन्यास ) ओर कर्मयोग दोनों ही मार्ग 
यदि शास्त्रों मे बतलाये गये है, तो यही कहना पडेगा कि ज्ञान की ग्राप्ति हो जाने 
पर इनमें से जिसे जो मार्ग अ्रच्छा लगें, उसे वह स्वीकार कर ले । ऐसी दशा में 
पॉचवे अध्याय के आरम्भ में अज्जैन ने फिर आर्थना की, कि दोनों मार्ग गोलमाल 
कर के मुझे न बतलाइये; निश्चयपूर्वक मुझे एक ही बात बतलाइये कि उन दोनों में 
से अधिक श्रेष्ठ कोन है ( गी. ९. १ ) । यदि ज्ञानोत्तर कम करना ओर न 
करना एक ही सा है, तो फिर से अपनी मरज़ी के अलुसार जी चाहेगा तो कम 
करूँगा, नहीं तो न करूँगा | यदि कर्म करना ही उत्तम पत्त हो, तो मुझे 
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डसका कारण समस्काइये; तभी में आपके कथनानुसार आचरण करूँगा। अज्जैन 
का यह प्रश्न कुछ अपूर्व नहीं है। योगवासिष्ठ ( ९. ९६. ६ ) में श्रीरामचन्द्र ने 
चसिष्ठ से और गणेशगीता ( ४. १ ) में वरेण्य राजा ने गणेशजी से यही प्रश्न 
किया है। केवल हमारे ही यहाँ नहीं, वरन्‌ यूरोप में जहाँ तच्वज्ञान के विचार 
पहले पहल शुरू हुए थे उस ग्रीस देश में भी, प्रार्चीन काल में यह प्रश्न उपस्थित 
हुआ था। यह बात अरिस्टाटल के ग्रन्थ से अ्रगट होती है। इस प्रसिद्ध यूनानी 
ज्ञानी पुरुष ने अपनी नीतिशाख-सम्बन्धी ग्रन्थ के अन्त ( १०.७ ओर ८ ) में यही 
प्रश्न उपस्थित किया है, और प्रथम अपनी यह सम्समति दी है, कि संसार या 
राजनीति के मामलों में जिन्दुगी बिताने की अपेक्षा ज्ञानी पुरुष को शान्ति से तत्त्व- 
विचार में जीवन बिताना ही सच्चा ओर पूर्ण आनन्‍द॒दायक है। तो भी उसके 
अनन्तर लिखें गये अपने राजधमं-सम्बन्धी ग्रन्थ (७. २ और ३) में अरिस्टाटल ही 
लिखता है, कि “ कुछ ज्ञानी पुरुष तत्त-बिचार में, तो कुछ राजनैतिक कार्यों मे 
निमभ्न देख पहते हैं; और यीदि पूछा जायें कि इन दोनों मार्गो में कौन सा बहुत अच्छा 
है, तो यही कहना पडेगा कि अत्येक मागे अशतः सच्चा है । तथापि, कम की अपेक्षा 
अकमसे को अच्छा कहना भूल है #। क्योंकि, यह कहने से कोई हानि नहीं कि आनन्द 
भी तो एक कम ही है और सच्ची श्रेय प्राप्ति भी अनेक अंशों में ज्ञानयुक्र तथा 
नीतियुक कर्मी मे ही है। दो स्थानों पर अरिस्टाटल के भिन्न भिन्न मतों को देखकर 
गीता के इस स्पष्ट कथन का सहत्त्व पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि “ कम ज्यायों 
हाऊर्मणः ” (गी. ३.८)--अकर्म की अपेक्षा कम श्रेष्ठ है। गत शताब्दी का 
भ्रष्तिद्ध फ्रेंच परिड़त अआगस्टस कोंट अपने आधिभेोतिक तत्नज्ञान में कहता है--- 
४ यह कहना आन्तिमूलक है, कि तत्वविचार ही में निमझ रह कर जिन्दगी 
बिताना श्रेग्रस्फर है। जो तत्ततज्ञ पुरुष इस ढद्ग के आयुष्यक्रम को अज्ञीकार करता 
है, ओर अपने हाथ से होने योग्य लोगों का कल्याण करना छोड़ देता है, उसके 
विषय में यही करना चाहिये कि वह अपने प्राप्त साधनों का दुरुपयोग करता है।”” 
विपक्त में जमेन त्त्ववेत्ता शोपेनहर ने कहा है, कि संसार के समस्त व्यवहार--यहाँ। 
तक कि जीवित रहना भी--दुःखमय है, इरालिये तचज्ञान प्राप्त कर इन सब कमी / 
का, जितनी जल्दी हो सके, नाश करन! ही इस संसार में मनुष्य का सच्चा कत्तेब्य 
है। कोंट सन्‌ १८९७ ई० में, ओर शोपेनहर सन्‌ १८६० ई० मे संसार से बिदा हुएु। 
शोपैनहर का पन्‍थ जमेनी मे हार्टमेच ने जारी रखा है । कहना नहीं होगा कि स्पेन्सर 
और सिल् प्रभ्व॒ति अंग्रज़् तत्तशाखज्ञों के मत कोंट के जेसे है | परन्तु इन सब के 
आगे बड कर हाल ही ज़माने के आधिमीात्तिक जर्मन परिड्त निदशे ने 
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अपने ग्रन्थों में, कर्म छोडनेवालों पर ऐसे तीव कटाक्ष किये हैं, कि यह कप्न- 
संन्यास पक्तवालों के लिये “ मुख-शिरोमणि ” शब्द से अधिक सौम्य शब्द का 
उपयोग कर ही नहीं सकता है +। 

यूरोप में अरिस्टाटल से ले कर अब तक जिप्त प्रकार इस सम्बन्ध में दो पक्ष हैं, 
उसी प्रकार भारतीय वैदिक धर्म में भी प्राचीन काल से ले कर अब तक इस सम्बन्ध 
के दो सम्प्रदाय एक से चले आ रहे हैं (मभा.शा.३४६.७)। इनमें से एक को संन्यास- 
मारे, सांख्य-निष्ठ! या केवल सांख्य (अथवा ज्ञान में ही नित्य निमभझ रहने के कारण 
ज्ञान-निष्ठा भी) कहते हैं; ओर दूसरे को कर्मयोग, अथवा संक्षेप में केवल योग 
या कमेनिष्ठः कहते हैं । हम तीसरे प्रकरण में ही कह आये हैं, कि यहाँ 'सांख्य” और 
आग! शब्दों से तात्पय ऋमश' कापिल-साख्य ओर प/तश्चल योग से नहीं है। परन्तु 
“ संन्यास! शब्द भी कुछ सनिदग्ध है, इसलिये उसके अर्थ का कुछ अधिक विवरण 
करना यहाँ आवश्यक है । संन्यास! शब्द से सिफ “विवाह न करना ! और यदि 
किया हो तो ' बाल-बच्चों को छोड़ भगवे कपडे रेंग लेता! अथवा ' केवल चौथे 
आश्रम का ग्रहण करना ? इतना ही अर्थ यहें। विवक्षित नहीं है। क्योंकि विवाह न 
करने पर भी भीष्म पितामह मरते दम तक राज़्यकायों के उद्योग में लगे रहे, ओर 
श्रीमच्छुड्टराद्याये ने बह्मचये से एकद्स चौथा आश्रन ग्रहण कर, या महाराष्ट्र 
देश में श्रीसमथे रामदास ने सृत्युपयेन्त ब्रह्मचारी गोस्वाप्ती रह कर ज्ञान पेदा 
करके संसार के उद्धारा्थ कम किये हैं । यहा पर मुख्य प्रश्न यही है, कि ज्ञानोत्तर 
संसार के व्यवहार केवल कतेंव्य समझ कर लोक-ऊल्याण के लिये किये जावे, 
अथवा मिथ्या समझ कर एकदम छोड़ दिये जावे? इन व्यवहारों या कर्मों का 
करनेवाला कर्मयोगी कहलाता है; फिर चाहे वह व्याहा हे! या क्वॉरा, भगवे कपडे, 
पहने या सफेद। हो, यह भी कहा जा सकता है, कि ऐसे कान करने के लिये विवाह 
न करना, भर्ंव कपडे पहनना अथवा बस्ती से बाहर विरक़ हो! कर रहना ही 
कभी कभी विशेष सुभीते का होता है। क्योंकि फिर कुठुम्ब के भरण-पोषण की 
ऊंसट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा समय ओर परिश्रम ल्ोक-कार्यो 


#कमंयोग और कमत्याग ( साख्य या संन्यास ) इन्हीं दो मार्गों को सली ने अपने 
20088078॥8 नामक अन्थ में कम से 00070५॥ और ?68४॥870 नाम 
दिये है, पर हमारी राय में ये नाम ठीक नहीं। ?९8शां8॥ शब्द का अथ 
८ डदास, निराशावादी या रोती सूरत ” होता है। परंतु संसार को अनित्य समझ्न 
कर उसे छोड़ देनेवाले संन्‍्यासी आनन्दी रहते हैं और वे लोग संसार को आनन्द से 
ही छोड़ते हैं, इसलिये हमारी राय में, उनकी .?९8&77786 कहना ठोक नहीं। इस 
के बदक कमयोग को 0॥07/2787॥ और सारुय या संन्यास मार्य को (४०४४॥॥ 
कहना अधिक प्रशस्त होगा । वैदिक घमे के अनुसार दोनों मार्गों में त्रह्मत्ान एक ही 
सा है, इसलिये दोनों का आनन्द और शान्ति भी एक हैं! सी है| हम ऐसा भेद 
नहीं करते कि एक मार्ग आनन्द्मय है और दूसरा दु खमय है, अथवा एक आशा- 
वादी है और दूसरा निराशावादी । 


संन्यास और कमयोग। ३०५ 
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में लगा देने के लिये कुछ भी अड़चन नहीं रहती । यदि ऐसे पुरुष भेष से संन्यासी 
हों तो भी वे तत्त्व-दृष्टि से कर्मयोगी ही है। परन्तु विपरीत पक्त में, अर्थात्‌ जो लोग 
इस संसार के समस्त व्यवहारों को निःसार समझ उनका त्याग करके चुपचाप बैठ 
रहते हैं, उन्हीं को संन्‍्यासी कहना चाहिये; फिर चाहे उन्हों ने प्रत्यक्ष चोथां आश्रम 
ग्रहण किया हो या न किया हो । सारांश, गीता का कटाक्ष भगवे अथवा सफ़ेद 
कपड़ों पर ओर विवाह या ब्रह्मचये पर नहीं है; अत्युत इसी एक बात पर नज़र रख 
कर गीता में संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों का' विभेद किया गया है कि ज्ञानी 
पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नहीं। शेष बाते गीताधर्म से महत्त्व की नहीं हैं। 
संन्यास या चतुथोश्रम शब्दों की अपेक्षा कर्मेसन्यास अथवा कर्मत्याग शब्द यहाँ 
अधिक अन्वथेक ओर निःसंदिग्ध है। परन्तु इन दोनों की अपेक्षा सिफफ़ संन्यास 
शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति होने के कारण उसके पारिभाषिक अर्थ का 
यहाँ विवरण किया गया है । जिन्हें इस संसार के व्यवहार निःसार अतीत होते 
है, वे उससे निवृत्त हो अरण्य में जा कर स्म्ृति-धर्मानुसार चतुर्थाश्रम में प्रवेश 
करते हैं, इससे कर्मत्याग़ के इस मार्ग को संन्यास कहते है। परंतु इसमें प्रधान 
भाग कर्मत्याग ही है, गेरुवे कपड़े नहीं । 


यद्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का प्रचार हो, कि पूरे ज्ञान होने पर आगे 
कम करो ( कर्मयोग ) या कर्म छोड़ दो ( कर्मसंन्यास ), तथापि गीता के सास्भ्र- 
दायिक टीकाकारों ने अब यहाँ यह प्रश्न छेड़ा है, कि क्या अन्त में मोक्ष-आप्ति कर 
देने के लिये दोनों मार्ग खतंत्र अथोत्‌ एक से समर्थ हैं, अथवा कर्मयोग केवल 
पूर्वाह्न यानी पहली सीढी हे ओर अन्तिम मोक्ष की आप्ति के लिये कर्म छोड़ कर 
संन्यास लेना ही चाहिये ? गीता के दूसेर और तीसरे अध्यायों में जो वर्णन हे, 
उससे जान पड़ता है कि ये दोनों मागे खतन्त्र हैं। परन्तु जिन टीकाकारों का मत 
है, कि कभी न कभी संन्यास आश्रम को अंगीकार कर समस्त सांसारिक कर्मों को 
छोड़े बिना मोक्ष नहीं मिल्ल सकता--ओर जो लोग इसी बुद्धि से गीता की दीका 
करने में प्रवृत्त हुए हैं, कि यही बात गीता भें प्रतिपादित की गईं है--वे गीता 
का यह तात्परय निकालते हैं कि “' कर्मयोग खतन्‍नत्र रीति से मोक्ष-प्राप्ति का सागे 
नहीं है; पहले चित्त की शुद्धता के त्िये कमें कर अन्त में संन्यास ही लेना 
चाहिये; संन्यास ही अन्तिम मुख्य निष्ठा है।” परन्तु इस अर्थ को स्वीकार कर लेने 
से भगवान्‌ ने जो यह कहा हे कि “सांख्य ( संन्यास ) ओर योग ( कर्मयोग » 
द्विविध अथात्‌ दो प्रकार की निष्ठाएँ इस संसार में हैं? (गी. ३. ३ ), उस द्विविध 
पदु का स्वारस्य बिलकुल नष्ट हो जाता है । कमंयोग शब्द के तीन अर्थ हो सकते 
ह:--( १ ) पहला अर्थ यह है कि ज्ञान हो या न हो, चातुर्व॑ण्य के यज्ञ-याग आदि 
कर्म अथवा अ्ति-स्ट्रति-वर्सित कर्म करने से ही मोक्ष मिलता है। परन्तु मीमांसकों 
का यह पक्ष गीता को मान्य नहीं है (गी. २. ४९ )। (२) दूखरा अथ यह है, 
कि चित्तश॒ुद्धि के लिये कर्म करने ( कर्मंयोग ) की- आवश्यकता, है, इसलिये 

गी. र. ३९-४० 
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केवल चित्तशुद्धि के निमित्त ही कम करना चाहिये। इस अर्थ के अनुसार कर्म- 
योग संन्‍्यासमार्ग का पूर्वाड् हो जाता है; परन्तु यह गीता में वर्णित कर्मगोग नहीं 
है। (३) जो जानता है कि मेरे आत्मा का कल्याण किस मे है, वह ज्ञानी पुरुप 
खधसमोंक़ युद्धादि सांसारिक कर्म सत्यु पर्यत करें या न करें, यही गीता में मुख्य 
प्रश्न है; ओर इसका उत्तर यही है, कि ज्ञानी पुरुष को भी चातुर्व॑ण्य के सब कर्म 
निष्काम बुद्धि से करना ही चाहिये ( गी. ३. २५ )--यही “ कर्मंग्रोग ? शब्द का 
तीसरा अर्थ है, और गीता में यही कर्मयरोग प्रतिपाठित किया गया है। यह कमे- 
योग संन्यासमार्ग का पूधाड्र कदापि नहीं हो सकता, क्योंकि इस मार में कमें कभी 
छूटते ही नहीं । अब अश्न है केवल सोक्ष-आप्ति के विषय में। इस पर गीता में 
स्पष्ट कहा है, कि ज्ञान-प्राप्ति हो जाने से निष्काम-कर्म बन्धक नहीं हो सकते, अत्युत 
संन्यास से जो मोत्त मिलता है वही इस कर्मयोग से भी आप्त होता है (गी £. 
& ) | इसलिये गीता का कर्मेयोग संन्याससार्ग का पूर्वाज्ञ नहीं है, किन्तु ज्ञानोत्तर 
ये ढोनों मार्ग मौक्तदष्टि से खतन्त्र अर्थात्‌ तुल्यवल के हैं ( गी. ४. २ ); गीता के 
“लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ? ( गी. ३. ३ ) का यही अथे करना चाहिये । और 
इसी हेतु से, सगवान्‌ ने अगले चरण में--“ ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मग्रोगेन 
योगिनाम्‌ ”--इन ढोनों सार्गों का एथक्‌ शथक्‌ स्पष्टीकरण किया है । आगे चल 
कर तेरहवे अध्याय में कहा है “ अन्ये सांख्येन योगेन कप्तयोगेन चापरे ” ( गी. 
१३. २४ ) इस छोक के---* अन्ये ! (एक ) और “ अपरे ? ( दूसरे)--ये पद उद् दोनों 
सार्गों को खतन्‍त्र माने बिना अन्वर्थक नहीं हो सकते । इसके सिवा जिस नारा- 
अणीय धर्म का अध्त्तिमागे ( योग ) गीता में अतिपादित है, उसका इतिहास 
महाभारत मे देखने से यही सिद्धान्त इढ होता है । सृष्टि के आरस्भ में भगवान्‌ 
ने हिरस्यगर्भ अर्थात्‌ ब्ह्माको सृष्टि रचने की आज्ञा ठी,उनसे सरीचि आदि ममुख सात 
मानस पुत्र हुए । सष्टि-क्रम का अच्छे अकार आरस्भ करने के लिये उन्होने योग 
अर्थात्‌ कर्ममय प्रवृत्तिमार्ग का अवलम्बन किया। बह्मया के सनत्कुमार ओर कपिल 
अम्दृति दूसरे सात पुत्रों ने, उत्पन्न होते ही, निवृत्तिमाग अरथात्‌ सांख्य का अवलम्बन 
किया । इस प्रकार दोनों मार्गों की उत्पत्ति बतला कर आगे स्पष्ट कहा है, कि 
थे दोनों सागे मोक्ष-दृष्टि से तुल्यवल अथाव्‌ वासुदेव-स्वरूपी एक ही परमेश्वर की 
आधप्ति कर देनेवाले, भिन्न भिन्न ओर स्व॒तन्त्र हैं ( मभा. शां, ३४८ ७४; ३४६. 
६३-७३ )। इसी प्रकार यह भी भेद किया गया है, कि योग अथोत्‌ अबृत्तिमागे 
के अवर्तक हिरण्यगर्भ हैं और सांख्यमार्ग के मूल प्रवतेक कपिल हैं; परन्तु यह 
कहीं नहीं कहा है कि आगे दिर्यगर्स ने कर्मों का त्याग कर दिया। इसके 
विपरीत ऐसा वर्णन है, कि भगवान्‌ ने सृष्टि का व्यवहार अच्छी तरह से चलता 
रखते के लिये यज्ञ-चक्र को उत्पन्न किया, ओर हिरण्यगर्भ से वथा अन्य 
द्वेवताओं से कहा कि इसे निरन्तर जारी रखो ( सभा. शा, ३४०, ४४-७९ और 
३३६. ६६, ६७ देखों )। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, क्रि साख्य और योग दोनों 
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मार्ग आरस्भ से ही स्वतंत्न हैं। इससे यह भी देख पड़ता है, कि गीता के साम्प्र- 
दायिक टीकाकारों ने कममार्ग को जो गोणत्व देने का प्रयत्न किया है, वह केवल 
साम्प्रदायिक आग्रह का परिणाम है, और इन टीकाकारों में जो स्थान-स्थान पर 
यह तुर्र लगा रहता है, कि कर्मयोग़ ज्ञानप्राप्ति अथवा संन्यास का केवल साधन- 
मात्र है, वह इनकी सनगढठन्त है--वास्तव में गीता का सच्चा भावाथे वेसा नहीं 
है! गीता पर जो संन्यासमार्गीय टीकाएँ हैं उनमें, हमारी समर से, यही मुख्य 
दोष है । और, टीकाकारों के इस साम्प्रदायिक आग्रह से छूंटे बिना कभी सम्भव 
नहीं, कि गीता के वास्तविक रहस्य का बोध हो जब । 


यदि यह निश्चय करे, कि कर्मसंन्‍्यास ओर कमयोग दोनों स्वतनत्र रीति से 
मोक्षदायक है-एक दूसरे का पूर्वाक्ष नहीं-तो भी पूरा निवोह' नहीं होता । क्योंकि, 
यदि दोनों मार्ग एक ही से मोक्षदायक हैं तो कहना पड़ेगा, कि जो मागे हमें 
पसंद होगा उसे हम स्वीकार करेंगे। ओर फ़िर यह सिद्ध न हो कर, कि अजुन को 
युद्ध ही करना चाहिये, ये दोनों पक्ष सम्भव होते हैं कि भगवान्‌ के उपदेश से 
परमेश्वर का ज्ञान होने पर भी चाहे वह अपनी रुचि के अनुसार युद्ध करे अथवा 
'लड़ना-मरना छोड़ कर संन्यास अहण कर ले । इसीलिये अर्जुन ने स्वाभाविक 
रीति से वह सरल प्रश्न किया है, कि “ इन दोनों मार्गों में जो अधिक प्रशस्त 
हो, वह एक ही निश्चय से मुझे बतलाओ ” (गी. ४. १ ) जिस के आचरण 
करने में कोई गड़बड़ न हो। गीता के पॉचवे अध्याय के आरम्भ में इस प्रकार 
अर्जुन के प्रश्न कर चुकने पर अगले छोकों में भगवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया है, कि 
« संन्यास और कमयोग दोनों मार्ग निःश्रेयस अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं, अथवा मोक्ष- 
इृष्टि से एक ही योग्यता के है; तो भी दोनो में कमंयोग की श्रेष्ठता या योग्यता 
विशेष है ( विशिष्यते ) ” ( गी. ९. २); ओर यही छोक हमने इस प्रकरण के 
आरम्भ मे लिखा है। कर्मयोग की श्रेष्ठता के सम्बन्ध में यही एक वचन गीता 
में नहीं है, किन्तु अनेक वचन हैं; जैसे “ तस्माद्योगाय युज्यस्व ” ( गी. २. 
४० )--इसलिये तू कर्मयोग को ही स्वीकार कर; “ मा ते संगो5स्व्वकमेणि ” 
( गी. २. ४७ )--कर्भ न करने का आअह सत कर; 


यरित्वीद्वियारि[ मनसा नियस्यारभते5जुन । 

क्मंद्रियेः कमंयोगमसक्कः स विशिष्यते ॥ 
कर्मो को छोडने के रूगड़े भें न पड़ कर “ इन्द्रियों को मन से रोक कर अनासक् 
बुद्धि के द्वारा कर्मेन्द्रियों से कमें करनेवाले की योग्यता “विशिष्यते? अथात्‌ विशेष है? 
(गी.३.७); क्योंकि, कभी क्यों न हो, “ कम ज्यायो हाकमेणः ? अकर्म की अपेक्षा 
कर्म श्रेष्ठ हे (गी.३.८); “इसलिये तू कम ही कर” ( गी.४.१९५ ) अथवा “ योग- 
मतिष्ठोत्तिष्ठ ” (गी. ४. ४२ )-कर्मयोग को अज्ञैकार कर युद्ध के लिये खड़ा 
हो; “ ( योगी ) ज्ञानिभ्योषपि मतो5धिकः”--ज्ञानमार्गवाले ( संन्यासी ) की 
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अपेक्षा कमंयोगी की योग्यता अधिक है; “ तस्माद्योगी भवाजुन ? (गी.६.४९)- 
इसलिये, हे अज्ञन ! तू (कर्म-) योगी हो; अथवा “सामनुस्मर युद्धयच ” (गी 

८४, ७ )-सन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; इत्यादि अनेक वचनों से गीता में 
अजुन को जो उपदेश स्थान स्थान पर दिया गया है, उसमें भी संन्यास या अकर्स 
की अपेत्ता कर्मयोग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये, ' ज्याय,' आधिकः, 
ओर “ विशिष्यते * इत्यादि पद स्पष्ट हे। अठारहवें अध्याय के उपसंहार में भी 
भगवान्‌ ने फ़िर कहा है कि “ नियत कर्मों का संन्यास करना उचित नहीं है, 
आसक्षि-विरहित सब काम सदा करना चाहिये, यही मेरा निश्चित और उत्तम 
मत है ”(गी. १८. ६, ७ )। इससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि गीता में संन्यास- 
मार्ग की अपेक्षा कमंयोग को ही श्रेष्ठता दी गई है। 


परंतु जिनका साम्प्रदायिक मत है, कि संन्यास या भक्ति ही अन्तिम ओर 
श्रेष्ठ कतेब्य है, कम तो निरा चित्तशुद्धि का साधन है-वह मुख्य साध्य या कतैब्य 
नहीं हो सकता--उन्हें गीता का यह सिद्धान्त कैसे पसंद होगा ! यह नहीं कहा जा 
सकता कि उनके ध्यान में यह बात आई ही न होगी, कि गीता में संन्यास-सार्ग की 
अपेक्ता कभियोग को स्पष्ट रीति से अधिक महत्त्व दिया गया है । परन्तु, यदि यह 
बात मान ली जाती, तो यह प्रगट ही है, कि उनके सम्प्रदाय की योग्यता कम हो 
जाती । इसी से पॉचवें अध्याय के आरम्भ में, अजुन के पक्ष ओर भगवान के उत्तर. 
सरल, सयुक्विक और स्पष्टार्थंक रहने पर भी, साम्प्रदायिक दीकाकार इस चक्कर में 
पड गये हैं, कि इनका केसा क्या अर्थ किया जायें। पहली अरद्चचन यह थी, कि. 
£ संन्यास और करमयोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कौन है ? ” यह अश्न ही दोनों 
मार्गों को स्वतंत्र माने बिना उपस्थित हो चहीं सकता । क्योंकि, टीकाकारों के 
कथनाजुसार, कमयोग यदि ज्ञान का सिफ़ पूच्रौक् हो, तो यह बात स्व्रयंसिद्ध है कि 
पूर्वाड् गोण है ओर ज्ञान अथवा संन्यास ही श्रेष्ठ है। फ़िर अश्न करने के लिये 
गुंजाइश ही कहाँ रही? अच्छा, यदि पश्ष को उचित मान ही लें तो यह स्वीकार 
करना पड़ता है, कि ये दोनों मार्ग स्वतंत्न हैं; ओर तब तो यह स्वीकृति इस कथन 
का विरोध करेगी, कि केवल हमारा सस्मदाय ही मोक्ष का मार्ग है | इस अड़चन 
को दूर करने के लिये इन टीकाकारों ने पहले तो यह तुरां लगा दिया है, कि अजुैन 
का पश्न ही ठीक नहीं है; ओर फिर यह दिखलाने का अयत्न किया है, कि भगवान्‌, 
के उत्तर का तात्पय सी वैसा ही है ! परन्तु इतना गोलमाल करने पर भी भगवान्‌ 
के इस स्पष्ट उत्तर-'कर्मयोग की योग्यता अथवा श्रे्ठता विशेष है ! (गी. ९. २)- 
का अथ ठीक ठीक फ़िर भी लगा ही नहीं ! तब अन्त में अपने मन का, पूवोपर संदर्भ 
के विरुद्ध, दूसरा यह तुर्रा लगा कर इन टीकाकारों को किसी अकार अपना समाधानः 
कर लेना पडा, कि “ कर्मेयोगो विशिष्यते --कमंयोग की योग्यता विशेष ह-- 
यह वचन कर्मयोग की पोली प्रशंसा करने के लिये यानी अथंवादात्मक है, वास्तव 
में सगवान्‌ के मत मे भी संन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है ( गी. शांभा. ९. २; ६. १, २ 
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4८. ११ देखो )। शाइरभाष्य में ही क्यों, रामालुजभाष्य में भी यह छोक कमें- 
योग की केवल प्रशंसा करनेवाला--अर्थवादात्मक--ही माना गया है (गी. राभा. 
९. १ )। रामाजुजाचार्य यद्यपि अद्वेती न थे, तो भी उनके मंत में भक्ति ही मुख्य 
साध्य वस्तु है; इसलिये कर्मयोंग ज्ञानयुक्न भक्ति का साधन ही हो जाता है (गी. 
राभा. ३. १ देखो )। मूल अन्थ से टीकाकारों का सम्प्रदाय भिन्न है; परन्तु दीकाकार 
इस इृढ समझ से उस ग्रन्थ की टीका करने लगे, कि हसारा मार्ग या सम्प्रदाय ही 
मूल ग्न्‍न्थ में वर्णित है। पाठक देखें, कि इससे मूल ग्रन्थ की कैसी खींचातानी 
हुईं है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण या व्यास को, संस्कृत भाषा में स्पष्ट शब्दों के द्वारा, 
क्या यह कहना न आता था, कि “अजुन ! तेरा प्रश्न ठीक नहीं है ? ? परन्तु ऐसा न 
करके जब अनेक स्थल्नों पर स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “* कसैयोग ही विशेष 
योग्यता का है” तब कहना पड़ता है, कि साम्प्रदायिक टीकाकारों का उल्लिखित 
अथे सरल नहीं है; और, पूचोपर संदर्भ देखने से भी यही अनुमान इढ होता है। 
क्योंकि गीता में ही अनेक स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष कमे का 
संन्यास न कर ज्ञान-परप्ति के अनन्तर भी अनासक्न बुद्धि से अपने सब व्यवहार 
किया करता है (गी. २. ६४७, ३. १६; ३. २९; १८. & देखो)। इस स्थान पर श्री- 
शइराचार्य ने अपने साष्य में पहले यह प्रश्न किया है, कि मोक्ष ज्ञान से मिलता है 
या ज्ञान और कम के समुच्चयय से ? और फ़िर यह गीताथ निश्चित किया है, कि 
केवल ज्ञान से ही सब कर्म दग्ध हो कर मोक्ष-प्राप्ति होती है, मोक्ष-प्राप्ति के लिये 
कर्म की आवश्यकता नहीं । इससे आगे यह अनुमान निकाला है, कि * जब गीता 
की दृष्टि से भी मोक्ष के लिये कम की आवश्यकता नहीं है, तब चित्त-शुद्धि हो जाने 
पर सब कर्म निरथ्थक हैं ही; और वे स्वभाव से ही बन्धक अर्थात्‌ ज्ञानविरुद्ध हैं, इस- 
लिये ज्ञान-पप्ति के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को कम छोड़ देना चाहिये '---यही मत 
भगवान्‌ को भी गीता में आ्ाद्य है। * ज्ञान के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को भी कम 
करना चाहिये ” इस मत को ' ज्ञानकर्मसमुच्चय-पत्त ” कहते” है; और श्रीशड्डराचार्य 
की उपयुक्ध दलील ही उस पक्त के विरुद्ध मुख्य आक्षेप है। ऐसा ही युक्निवाद 
मध्वाचार्य ने भी स्वीकृत किया है ( गी. माभा. ३. ३१ देखो )। हमारी राय में 
यह युक्षिवाद समाधानकारक अथवा निरुत्तर नहीं है। क्‍योंकि; ( १ ) यद्यपि 
काम्य कर्म बन्धक हो कर ज्ञान के विरुद्ध हैं, तथापि यह न्याय निष्काम कम' 
को ल्लागू नहीं; ओर (२) ज्ञान-प्राप्ति के अनन्त॑र मोक्ष के लिये कम अनावश्यक 
भल्ते हुआ करें, परन्तु उससे यह सिद्ध करने' के लिये कोई बाधा नहीं पहुँचती 
कि ' अन्य सबल कारणों से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही कम करना आव- 
श्यक है '। मुमुक का सिर्फ़ चित्त शुद्ध करने के लिये ही संसार में कम का 
उपयोग नहीं है, ओर न इसी लिये कर्म उत्पन्न ही हुए हैं। इस लिये कहा जा 
सकता है, कि मोक्ष के अतिरिक्त अन्य कारणों के लिये स्वधमानुसार प्राप्त होनेवाले 
ऋमसष्टि के समस्त व्यवहार निष्काम बुद्धि से करते ही रहने की ज्ञानी पुरुष को 
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भी ज़रूरत है। इस अकरण में विख्यर सहित विचार किया गया है, कि ये 
अन्य कारण कौन से हैं | यहाँ इतना ही कह देते हैं, कि जो अजुैन संन्यास लेने 
के लिये तैयार हो गया था उसको ये कारण बतल्ाने के निमित्त ही गीताशास्र, 
की अद्ृत्ति हुई है; और ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता, कि चित्त की शुद्धि के 
पश्चात्‌ मोक्त के लिये कमी की अनावश्यकता बतला कर गीता में संन्‍्यासमार्ग ही 
का अतिपादन किया गया है। शाइरसम्प्रदाय का यह मत है सही, कि ज्ञान-प्राप्ति 
के अनन्तर संन्यासाश्रम ले क्र कर्मो को छोड़ हीं देना चाहिये; परन्तु उससे यह 
नहीं सिद्ध होता कि गीता का तात्परय भी वही होना चाहिये; ओर न यही बात सिद्ध 
होती है, कि अकेले शांकरसस्प्रदाय को या अन्य किसी सम्प्रदाय को “ धर्म ! मान' 
कर उसी के अनुकूल गीता का किसी प्रकार अथे लगा लेना चाहिये | गीता का 
तो यही स्थिर सिद्धान्त है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी संन्यासमागं अहण करने की 
अपेक्ता कमयोग को स्वीकार करना ही उत्तम पक्त है। फिर उसे चाहे निराला सम्प्र- 
दाय कहो या ओर कुछ उसका नाम रखो । परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना 
चाहिये, कि यद्यपि गीता को कमयोग ही श्रेष्ठ जान पड़ता है, तथापि अन्य परमत- 
असहिष्णु सम्प्रदायों की भांति उसका यह आह नहीं, कि संन्‍्यास-मार्ग को स्वेथा 
त्याज्य मानना चाहिये। गीता मे संन्‍्यासमाग्गे के सम्बन्ध में कहीं भी अनादर भाव 
नहीं दिखलाया गया है। इसके विरुद्ध, भगवान्‌ ने स्पष्ट कहा है, कि संन्यास 
और कमेयोग दोनों मारे एक ही से निःश्रेयस्कर---मोक्षदायक--अथवा मोक्षदृष्टि 
से समान मूल्यवान्‌ हैं । ओर आगे इस गकार की युक्रियों से इन दो भिन्न सिन्न 
मार्गों की एकरूपता भी कर दिखलाई है कि “एकं सांख्यंच योग च यः पश्यति 
स पश्यति ” ( गी. ९. ९ )--जिसे यह मालूम हो गया कि ये दोनों मागे एक 
ही हैं, अर्थात्‌ समान बलवाले हैं, उसे ही सच्चा तत्त्तज्ञान हुआ; या “ कर्मयोग ! 
हो, तो उसमें भी फलाशा का संन्यास करना ही पडता है---.““न ह्मसंन्‍्यस्तसंकल्पो 
योगी भवति कश्रन ”! (गी. ६. २ )। यद्यपि ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर ( पहले ही 
नहीं ) कम का संन्यास करना, या कर्मयोग स्वीकार करना, दोनों मागे मोक्षदृष्टि 
से एक सी ही योग्यता के हैं, तथापि लोकव्यवहार की दृष्टि से विचारने पर यही 
मार्ग सर्वश्रेष्ठ है, कि बुद्धि में संन्यास रख कर अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से देहे- 
निद्रियों के द्वारा जीवनपर्यत लोकसंग्रह-कारक सब काये किये जायें। क्‍योंकि 
भगवान्‌ का निश्चित उपदेश है, कि इस उपाय से संन्यास और कम दोनों स्थिर 
रहते हैं, एवं तदनुसार ही फिर अर्जुन युद्ध के लिये प्रवृत्त हुआ है। ज्ञानी और 
अज्ञानी में यही तो इतना भेद है। केवल शरीर अर्थात्‌ देहेन्द्रियों के कमे देखें 
तो दोनों के एक से होंगे ही; परन्तु अज्ञानी मनुष्य उन्हें आसक् बुद्धि से और 

: ज्ञानी मनुष्य अनासक़ बुद्धि से किया करता है ( गी. ३. २९ )। भास कवि ने: 
गीता के इस सिद्धान्त का वर्णन अपने नाटक में इस प्रकार किया है-- 


प्राशस्य मूखस्य च कार्ययोंगे। समत्वमभ्येति तजुने बाद्धिः ॥ 


सेन्‍्यास ओर कर्मयोग। ३११ 
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४ ज्ञानी और सूर्ख मनपष्यों के कर्म करने में शरीर तो एक सा रहता है, परन्तु 
बुद्धि में मिन्नता रहती है ” (अविमार. ९. *) | 

कुछ फुटकल्न संन्‍्यास-मार्गवालों का उस पर यह और कथन है कि “ गीता में 
अज्जुन को कमे करने का उपदेश तो दिया गया है, परन्तु भगवान्‌ ने यह उपदेश 
इस बात पर ध्यान दे कर किया है, कि अज्ञानी अर्जुन को, चित्त-शुद्धि के लिये 
कर्म करने का ही अधिकार था। सिद्धावस्था में भगवान्‌ के मत से सी कर्मत्याग ही 
श्रेष्ठ है। ” इस युक्निवाद का सरल भावाथ यही देख पड़ता है, कि यदि भगवान्‌ 
यह कह देते कि “अर्जुन ! तू अज्ञानी है, ” तो वह उसी प्रकार पूर्ण ज्ञान की 
प्राप्ति के लिये आअह करता, जिस प्रकार कि कठोपनिषद्‌ में नचिकेता ने किया था; 
और फ़िर तो उसे पूर्ण ज्ञान बतलाना ही पड़ता; एवं यदि वैसा पूर्ण ज्ञान उसे 
बतलाया जाता तो वह युद्ध छोड़ कर संन्यास ले लेता, ओर तब तो भगवान्‌ का 
भारतीय-युद्ध-संबंधी सारा उद्देश ही विफल हो जाता-इसी भय से अपने अल्यन्त 
प्रिय भक्न को धोखा देने के लिये भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया है ! 
इस प्रकार जो लोग सिर्फ्क अपने सम्प्रदाय का ससर्थन करने के लिये भगवान के 
मत्थे भी अत्यन्त प्रिय भक्क को धोखा देने का निन्‍ध कर्म मढने के लिये प्रवृत्त हो 
गये, उनके साथ किसी भी प्रकार का वाद न करना ही अच्छा है। परन्तु सामान्य 
लोग इन आमक युक्रियों में कहीं फैंस न जावें, इसलिये इतना ही कह देते हैं कि 
श्रीकृष्ण को अर्जुन से स्पष्ट शब्दों में यह कह देने के लिये डरने का कोई कारण न 
था, कि “ तू अज्ञानी है, इसलिये कर्म कर ”?; ओर इतने पर भी यदि अर्जुन कुछ 
गड़बड़ करता, तो उसे अज्ञानी रख कर ही उससे अक्ृति-धमं के अनुसार युद्ध 
कराने का सामथ्य श्रीकृष्ण में था ही (गी. १८. ४६ और ६१ देखो )। परन्तु ऐसा 
न कर, बारबार “ज्ञान! और “विज्ञान! बतला कर ही (गी. ७. २; ६. 3; १०. १. ३३० 
२; १४. १ )) पन्द्वहर्वे अध्याय के अन्त में भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है कि “ इस 
शास्त्र को समर लेने से मनुष्य ज्ञानी ओर कृतार्थ हो जाता है ” (गी. १६. २० )॥ 
इस अकार भगवान्‌ ने उसे पुणे ज्ञानी बना कर, उसकी इच्छा से ही उस से युद्ध 
करवाया है ( गी. १८.६३ )। इससे भगवान्‌ का यह अभिग्नाय स्पष्ट रीति से सिद्ध 
होता है कि ज्ञाता पुरुष को, ज्ञान के पश्चात्‌ भी, निष्कास कर्म करते ही रहना 
चाहिये ओर यही सर्वोत्तम पक्त है । इसके अतिरिक्त, यदि एक बार मान भी लिया 
जायें कि अर्जुन अज्ञानी था, तथापि उसको किये हुए उपदेश के समर्थन में जिन 
जनक ग्स्वति प्राचीन कर्मयोंगियों का और आगे भगवान्‌ ने खय॑ अपना भी. 
उदाहरण दिया है, उन सभी को अज्ञानी नहीं कह सकते । इसी से कहना पड़ता 
है, कि साम्प्रदायिक आग्नह की यह कोरी दल्लील सर्वथा त्याज्य ओर अनुचित है, 
तथा गीता में ज्ञान युक्न कमंयोग का ही उपदेश किया गया है । 

अब तक यह बतलाया गया, कि सिद्धावस्था के व्यवहार के विषय में भी 
कर्मत्याग (सांख्य) ओर कर्मयोग (योग ) ये दोनों मार्ग न केवल हमारे ही देश 
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झे; वरन्‌ अन्य देशों से भी आचीन समय से प्रचलित पाये जाते हैं। अनन्तर, इस 
विषय में गीताशासत्र के दो सुख्य सिद्धान्त वतलाये गयेः--( १ ) थे दोनों मार्ग 
स्वतन्त्र अर्थात्‌ मोक्ष की इृष्टि से परस्पर निरपेत्ष ओर तुल्य बलवाले हैं, एक दूसरे 
का अज्ञ नहीं; ओर (२) उनसे कर्मयोग ही अधिक ग्रशस्त है । ओर, इन ढोनों 
'सिद्धान्तो के अत्यन्त स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपयोस' किस प्रकार 
आर क्या किया, इसी वात को दिखलाने के लिये यह सारी प्रस्तावना लिखनी पड़ी । 
अब, गीता में दिये हुए उन कारणों का निरूपण किया जायग़ा, जो अस्तुत प्रकरण 
की इस मुख्य वात को सिद्ध करते हैं, कि सिद्धावस्था में भी कर्मत्याग की अपेक्षा 
आमरणान्त कर्म करते रहने का मागे अर्थात्‌ कर्मयोग ही अधिक श्रेयस्कर है। 
इनसे से कुछ वातों का खुलासा तो सुख-दुःख-विवेक नामक प्रकरण मे पहले ही 
हो चुका है। परन्तु वह विवेचन था सिक्के सुख-दुःख का, इसलिये वहाँ इस 
खिपय की पूरी चर्चा नहीं की जा सकी | अतएवं, इंस विषय की च्चो के लिये 
ही यह स्वतन्त्र प्रकरण लिखा गया है। चैदिक धर्म के दो भाग ढँ--कर्मकाएड 
ओऔरं“ज्ञानकारुड । पिछुले प्रकरण में उनके सेद वतला दिये गये हैँ | कमकारड 
अ'अर्थाद्‌ ब्राह्मण आदि श्रोत अंथों मे ओर अंशतः उपनिण्दों म॑ भी ऐसे स्पष्ट 
वचन हैं, कि प्रत्येक गृहस्थ--फ़िर चाहे वह ब्राह्मण हो या क्षत्रिय--अपिहोत्र 
करके यथाधिकार ज्योतिशेम आदिक यज्ञ-याग करे ओर बिहार करके वंश बढावे। 
उठाहरणार्थ, “ एतद्टें जरामर्य सन्न॑ यदपिहोत्रम -इस अप्निहोन्ररूप सत्र को 
मरण पर्यत जारी रखना चाहिये (श ब्रा, १२. ४. १. १); “ अजातंतुं सा 
उ्यवच्छेत्सीः ”--वंश के धागे को टूटने न दो (तै. ड. १. ११. $ ), अथवा 
४ इंशाचास्यमिदं सर्वम्‌ ?-संसार मे जो कुछ है, उले परमेश्वर से अधिष्टित करे, 
अर्थात्‌ ऐसा सममके कि मेरा कुछ नहीं, उसी का है, ओर इस निष्फाम बुद्धि से- 
कुवेन्नेचेह कमोरि। जिजीविपेच्छुत समाः । 
एवं त्वय्रि चान्यथेतो<स्ति न कर्म लिप्यते नरे ॥ 
*£ क्रम करते रह कर ही सो वर्ष अथात्‌ आयुष्य की मयादा के अ्रन्त तक, जीनेकी 
इच्छा रखें, एवं ऐसी ईशावास्य बुद्धि से कम करेगा तो उन कर्मा का तुझे (पुरुप 
को ) लेप (वन्धन ) नहीं लगेगा; इसके अतिरिक्त ( लेप अथवा वन्धन से बचने 
के लिये) दूसरा मागे नहीं है (ईंश. $ ओर २)” इत्याढि वचनों को देखो। परन्तु 
जब हम कर्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड मे जाते हैँ, तब हमारे वेदिक अन्थों में ही अनेक 
विरुद्द-पक्तीय वर्चन भी मिलते हैं, जैसे “ बह्मविदामोति परम्‌ ! (ते. २. 3. १)- 
अह्यज्ञान से मोक्ष आप्त होता है; “ तान्‍्यः पन्‍था विद्यतेज्यनाय ? (श्र. ३. ८)- 
(बिना ज्ञान के मोक्ष-आप्ति का दूसरा मार्ग नहीं हे, “ पू्र विद्वांसः अर्जा न कास- 
अन्ते । कि प्रजया करिष्यासों येपाँ नोंडयमात्मा5यं लोक इति तें ह स्म पुत्रपणायाश्र 
'वित्तेपणायाश्र लोकेपणायाश्र व्युत्थायाथ भिक्षाचर्य चरंति ? ( छू. ४. २९ और 
१)--आरंचौन ज्ञानी पुरुषों को पुत्र आदि की इच्छा न थी, और यह समझ 
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कर कि जब समस्त लोक ही हमारा आत्मा हो गया है, तब हमें ( दूसरी ) संतान 
किस लिये चाहिये, वे लोग सन्तति, संपत्ति, और स्वर्ग आदि में से किसी की 
भी 'एपणा' अथोत्‌ चाह नहीं करते थे, किन्तु उससे निद्ृत्त हो कर वे ज्ञानी पुरुष 
मिक्षाटन करते हुए घूमा करते थे; अथवा “ इस रीति से जो लोक विरक्त हो 
जाते हैं उन्हीं को मोक्ष मिलता है ” (सु. १.२.३१ ); था अन्त से “ यद्हरेव 
विरजेत्‌ तद॒हरेव प्रतजेत्‌ ” ( जाबा. ४ )-जिस दिन बुद्धि विरक़ हो, उसी दिच 
संन्यास ले लें। इस अकार वेद की आज्ञा द्वेविध अथोद्‌ दो अकार की होने से (मसा- 
शां, २४०.६ ) अबृत्ति ओर निवृत्ति, या कमंगोग और सांख्य, इनमे से जो अष् 
सार्ग हो, उसका निर्णय करने के लिये यह देखना आवश्यक है, कि कोई दूसरा उपाय 
है था नहीं। आचार अथाद शिष्ट लोगों के व्यवह्मर या रीति-भाति को देख कर इस 
अश्ष का निर्णय हो सकता, परन्तु इस सम्बन्ध मे शिष्ाचार भी उमयविध अर्थाव्‌ 
दो प्रकार का है| इतिहास से प्रगट होता है, कि शुक ओर याज्ञवल्क्य अन्दृति 
ने तो संन्‍्यासमार्ग का, एवं जनक, श्रीकृष्ण ओर जेगीपब्य प्रमुख ज्ञानी युरुषों 
से कर्मयोग का ही, अवलम्बन किया था। इसी अशभिग्नाय से सिद्धान्त पक्त की 
दल्लील में बादरायणाचार्य ने कहा हे “ तुल्यं तु दरशनम्‌ ” (वेसू.३.४.६ )-- 
अथ्थाव आचार की दृष्टि से ये दोनों पंथ समान बलवान हैं। स्ट्ृतिवचन% भी ऐसा है- 


विवेक्की सर्वदा सुकः कुचतों नास्ति कर्दता । 

अलेपवादमाशित्य श्रीकृष्णजनको यथा ॥ 
अर्थात्‌ ४ पूणो ब्रह्मज्ञानी पुरुष सब कम करके भी श्रीकृष्ण ओर जनक के समान 
अकर्त्ता, अलिप्त एवं स्वेदा सुक़ ही रहता है। ” ऐसा ही मगवद्दीता में भी कर्म- 
चोंग की परम्परा बतलाते हुए मनु, इच्चाकु आदि के नाम बतला कर कहा है कि 
“एवं ज्ञात्वा कृत कम पूंवरपि सुसुछुसिः ” (सी. ४. १४ )--ऐसा जान कर 
आचीन जनक आदि छानी पुरुषों ने कभे किया | योगणसिष्ठ ओर भागवत सें जनक 
के सिवा इसी पकार के दूसरे बहुत से उदाहरण दिये गये हैं ( यो.९.७९; भाग.२. 
८. ४३-४५. ) | यदि किसी को शझ्जा हो, कि जनक आदि पूर्ण ब्रह्मज्ञानी न थे, तो 
योगवासिष्ठ से स्पष्ट लिखा है, कि थे सब “जीवन्मुक़न' थे। योगवासिष्ठ से ही क्‍यों, 
महाभारत सें भी कथा है, कि व्यासजी ने अपने पुत्र शुक को मोक्षधर्म का पूरे 
ज्ञान आप्त कर लेने के लिये अन्त में जनक के यहाँ भेजा था (सभा. शां. ३२५ 
और यो. २. १ देखो )। इसी अकार उपनिषदों में भी कथा है कि अश्वपति केकेय 
राजा ने उदलक ऋषि को (£. १३-२४ ) और काशिराज अजातशत्रु ने 
गार्ग्य बाल्ाकी को ( बृ. २.१ ) बह्मज्ञान सिखाया था। परन्तु यह वर्णन कहीं 
नहीं मिलता, कि अश्वपति या जनक ने राजपाट छोड़ कर कम्मत्यागरूप संन्यास ले 


_# इसे स्वृतिववन मान कर आनन्दगिरी ने कठोपनिपद्‌ ( २. १९. ) के शाकर 
आाष्य की टीका में ऊद्धुत किया हैः। नहीं मालूम यह कहें का वचन हैं। 


३१४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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किया। इसके विपरीत, जनक-सुलभा-संवाद में जनक ने स्वये अपने विषय मे 
कहा है कि “ हम मुक़सज्ञ हो कर--आसक्वकि छोड कर--राज्य करते हैं। यदि 
हमारे एक हाथ को चन्दन लगाओ ओर दूसरे को छील डालो, तो भी उसका 
सुख ओर दुःख हमें एक सा ही है। ” अपनी स्थिति का उस प्रकार वर्णन कर 
( मभा, शां. ३२०. ३६ ) जनक ने आगे सुलभा से कहा है-- 

मोक्षे हि त्रिविधा निष्ठा दश्ास्येमीक्षवित्तमेः। 

ज्ञान लोकोत्तर यत्च सर्वत्यागश्व कर्मणाम ॥ 

ज्ञाननिष्ठां वदंत्येके मोक्षशाख्रविदों जनाः ॥ 

कमनिष्ठां तथेवान्ये यतयः सूच्मदर्शिनः ॥ 

प्रह्ययोभयमप्येव ज्ञान कम च केवलम्‌ । 

तृतीयेये समाख्याता निष्ठा तेन महात्मना ॥ 
अथात्‌ मोक्षशासत्र के ज्ञाता मोक्ष-प्राप्ति के लिय तीन प्रकार की निष्ठाएँ बतलाते 
हैं:--(१) ज्ञाग आप्त कर सब कर्मों का त्याग कर देना--इसी को कुछ सोक्ष- 
शाख्रज्ञ ज्ञाननिष्ठ कहते हैं; (२ ) इसी प्रकार दूसरे सूच्मदर्शी लोग कर्मनिष्ठा 
बतलाते हैं; परन्तु केवल ज्ञान ओर केवल कर्म--इन दोनों निछ्ठाओं को छोड़ कर, 
(३ ) यह तीसरी (अर्थात्‌ ज्ञान से आसक्कि का क्षय कर कम करने की ) निष्ठा 
(मुझे) उस महात्मा (पदञ्नशिख ) ने बतलाई है” ( सभा. शां. ३२०. श्८- 
४० )। निष्ठा शब्द का सामान्य अथ अन्तिम स्थिति, आधार या अवस्था है। 
परन्तु इस स्थान पर ओर गीता में भी निष्ठा शब्द का अर्थ “' मनुष्य के जीवन का 
वह मारे, दंग, रीति या उपाय है, जिससे आयु बिताने पर अन्त में मोक्ष की प्राप्त 
होती है। ” गीता पर जो शाइरभाष्य है, उसमें भी निष्ठा अनुष्ठेयतात्पर्य-- 
अथोत्‌ आयुष्य या जीवन में जो कुछ अजुष्टेय (आचरण करने योग्य ) हो उसमें 
तत्परता ( निमझ रहना )--यही अर्थ किया है। आयुष्य-क्रम या जीवन-क्रम के 
इन मार्गों में से जैमिनी प्रमुख मीमांसकों ने ज्ञान को महत्त्व नहीं दिया है, किन्तु 
यह कहा है कि यज्ञ-याग आदि कम करने से ही मोक्त की आप्ति होती है-- 


ईंजाना बहुमिः यज्ञैः त्राह्मणा वेद्पारगाः ! 

शा््रारिए चेत्पमाणं स्युः प्राप्तास्त परमां गतिस्‌ ॥ 
क्योंकि, ऐसा न मानने से, शास्त्र की अथात्‌ वेद्‌ की आज्ञा व्यथ हो जावेगी ( जै.सू. 
४. २.२३ पर शाबरभाष्य देखो )। और, उपनिषत्कार तथा बादरायणाचाये ने 
यह निश्चय कर, कि यज्ञ-याग आ्रादि सभी कर्म गोण हैं, सिद्धान्त किया है कि 
भोक्त की पप्ति ज्ञान से ही होती है, ज्ञान के सिवा ओर किसी से भी सोक्त का 
मिलना शकक्‍य नहीं ( वेसू. ३. ४. १, २ )। परन्‍्त जनक कहते हैं, कि इन दोनों 
निछ्ठाओं को छोड़ कर आसक्रिविरहित कर्म करने की एक तीसरी ही निष्ठा पशञ्नशिख 
ने (स्वयें सांख्यमार्गी हो कर भी ) | हमें बतलाई है। “ दोनों निष्ठाओं को छोड़ 
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कर ” इन शब्दों से प्रगट होता है कि यह तीसरी निछ्ठा, पहली दो निष्ठाओं में से 
किसी भी निष्ठा का अ्रज्ञ नहीं--प्रत्युत खतन्त्र रीति से वर्णित है। वेदान्तसूत्र 
(३. ४. ३२-३९ ) मे भी जनक की इस तीसरी निष्ठा का उल्लेख किया गया है, 
ओर भगवद्दीता में जनक की इसी तीसरी निष्ठा का--इसी में भक्ति का नया योग 
करके--वर्णंन किया गया है। परन्तु गीता का तो यह सिद्धान्त है, कि मीमांसकों 
का केवल कर्मंयोग अथौत्‌ ज्ञान-विरहित कर्ममाग मोक्षदायक नहीं है, वह केवल 
खर्प्रद्‌ है ( गी. २. ४२--४४; £. २१ ); इसलिये जो मार्ग मोक्षप्रद नहीं, उसे 
« निष्ठा ? नाम ही नहीं दिया जा सकता। क्योंकि, यह व्याख्या सभी को स्वीकृत 
है, कि जिससे अन्त में मोक्त मिले उसी मागे को “ निष्ठा” कहना चाहिये | अत 
एवं, सब मतों का सामान्य विवेचन करते समय, यद्यपि जनक ने तीन निष्ठाएँ 
बतलाई हैं, तथापि मीमांसकों का केवल (अर्थात्‌ ज्ञानविरहित ) कर्म ' निष्ठा ! 
में से एथक्‌ कर सिद्धान्त पक्ष में स्थिर होनेवाली दो निष्ठाएं ही गीता के तीसरे 
अध्याय के आरम्भ में कही गई हैं ( गी. ३. ३. ) | केवल ज्ञान ( सांख्य ) ओर 
ज्ञानयुक्व निष्काम कर्म ( योग ) यही दो निष्ठाएँ हैं; और सिद्धान्तपक्षीय इन 
दोनों निछाओं में से दूसरी ( अ्रथात्‌, जनक के कथनानुसार तीसरी ) निष्ठा के 
समर्थनाथ यह प्राचीन उदाहरण दिया है कि “ कर्मणेव हि संसिद्धिमास्थिता 
जनकादयः ?--जनक ग्रस्व॒ति ने इस प्रकार कर्म करके ही सिद्धि पाई है। जनक 
आदिक क्षत्रियों की बात छोड़ दें, तो यह सर्वेश्षुत है ही कि व्यास ने विचित्रवीये 
के वंश की रक्षा के लिये उतराष्ट् और पारड, दो क्षेत्रज पुत्र निर्माण किये थे; और 
तीन वर्ष तक निरन्तर परिश्रम करके संसार के उद्धार के निमित्त उन्होंने महा भारत भी 
लिखा है; एवं कलियुग में स्माते अर्थात्‌ संन्‍्यासमार्ग के प्रवर्तक श्रीशड्डराचार्य ने 
भी अपने अलोकिक ज्ञान तथा उद्योग से धर्म-संस्थापना का काय्ये किया था। कहाँ 
तक कहें, जब स्वयं ब्रह्मदेव कमे करने के लिये अवृत्त हुए, तभी सृष्टि का आरम्भ 
हुआ है; ब्रह्मदेव से ही मरीचि प्रभ्टति सात मानस पुत्रों ने उत्पन्न हो कर संन्यास: 
न ले स्ष्टिकम को जारी रखने के लिये मरणपर्यत प्रवृत्तिमाग को ही अ्रद्गीकार 
किया; ओर सनत्कुमार प्रभ्दुति दूसरे सात मानस पुत्र जन्म से ही विरक़ अर्थात्‌ 
निवृत्तिपन्‍्थी हुए---इस कथा का उल्लेख महाभारत में वर्सित नारायणी धर्म निरूपण 
में है ( मभा. शां. ३१६ और ३४० )। बहाज्ञानी पुरुषों ने और जह्मदेव ने भी, कर्म 
करते रहने के ही इस अवृत्तिमाग को क्यों अंगीकार किया? इसकी .उपपत्ति वेदान्त-- 
सूत्र में इस प्रकार दी है “ यावद्धिकारमवस्थितिराधिकारियाम्‌ ” ( वेसू. ३. ३. 
३२ )--जिसका जो ईश्वरनिर्भित अधिकार है, उसके पूरे न होने तक कार्यों से छुट्टी 
नहीं मिलती । इस उपपत्ति की जांच आगे की जावेगी | उपपत्ति कुछ ही क्‍यों न 
हो, पर यह बात निर्विवाद है, कि प्रवृत्ति ओर निवृत्ति दोनों पन्‍थ, बह्मज्ञानी 
पुरुषों में, संसार के आरम्भ से प्रचलित हैं। इससे यह भी ग्रगट है, कि इनमें से 
किसी की अ्रेष्ठठा का नि्ंय सिर्फ़ आचार की ओर ध्यान दे कर किया नहीं जा सकता ''* 


इ्श्द््‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र | 
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इस अकार प्वांचार द्वीवैध होने के कारण केवल आचार से ही यद्यपि यह 
निरंतर नहीं हो सकता, कि निवृत्ति श्रेष्ठ है या अबृत्ति, तथापि संन्‍्यासमार्ग के लोगों 
की यह दूसरी दलील है, क्वि--यदि यह निर्विवाद है कि विना कर्म-बन्ध से छूटे 
मोक्ष नहीं होता, तो ज्ञान-आप्ति हो जाने पर तृप्णामूलक कर्मों का ऋगद़ा, जितनी 
जल्डी हो सके, तोड़ने में ही श्रेय है । महाभारत के शुकानुशासन मे--इसी को 
छुकालुअश्न ! भी कहते हें---संन्यासमार्य का ही अतिपादन है; वहाँ शुक से 
व्यासजी से पूछ्ठा हैं-- > 
यदिदं वेदवचन कुरु कर्म त्यजेति च॑ 
कां दिश विद्यया यान्ति कां च॒ गच्छुन्ति कर्ंणा ॥ 
£ वेद कर्म करने के लिये भी कहता हैं ओर छोड़ने के लिये भी, तो अब सुके चत- 
लाइये, कि विद्या से अर्थात्‌ कमेरहित ज्ञान से ओर केवल कर्म से कोन सी गति 
मिलती है?” (शां. २४०. $ )--डउसके उत्तर में व्यासजी ने कहा है-- 
कमणा वध्यते जन्तुर्विद्यया तु अमुच्यते । 
तस्मात्कर्म न झुचाति यतयः पारदर्शिनः ॥ 
# कर्म से श्राणी वध जाता है और विद्या से झुक हो जाता है; इसी से पारढर्शी यति 
अथवा संन्यासी कर्म नहीं करते ”? ( शां ३४७०. ७ )। इस छोक के पहले चरण का 
विवेचन हम पिछले से कर आये हैं । “ कर्मणा चध्यते जन्तुविद्यया तु अमु- 
च्यते ” इस सिद्धान्त पर कुछ वाद नहीं है। परन्तु सरण रहे, कि वहों यह दिखलाया 
कि “ कर्मणा बध्यते ”? का विचार करने से सिद्ध होता है, कि जड़ अथवा अचेतन 
कर्म किसी को व तो बॉघ सकता है ओर न छोड सकता है, सलुप्य फलाशा से 
अथवा अपनी आसंक्रि से कमा में वैध जाता है; इस आसक्कि से अलग हो कर 
यढि केवल बाह्य इन्द्गियों से कर्म करे, तव सी वह मुक्त ही है। रामचन्द्रजी, 
इसी अर्थ को सन में ला कर, अध्यात्म रामाचण ( २. ४७. ४२. ) में लक्ष्मण से 
कहते हु, कि-- 
प्रवाहपतितः काय कुर्वन्नपि न लिप्यते 
वाह्मे सर्वत्र कर्ृत्वमावहन्नपि राघव॥ .. #- 
“ क्र्मंसेय संसार के जवाह सें पड़ा हुआ मनुप्य चाहरी सब प्रकार के कर्तव्य-कर्म करके 
भी अलिस रहता है। ” अध्यात्मशासत्र के इस सिद्धान्त एर ध्यान देने से देख 
“पढ़ता है, कि कर्मो को दु.खमय मान करे उनेंके त्यागने की आवश्यकता ही नहीं 
रहती; मन को छुद्ध और सम करके फलाशा छोड देने से ही सत्र काम हो 
-जाता है । तात्पर्य यह कि, यद्यपि ज्ञान ओर काम्य कमे का विरोध हो, तथापि 
निष्काम-कर्म ओर ज्ञान के बीच कोई भी विरोध हो नहीं सकता । इस से अच्ुगीता 
में ४ तस्मात्कर्म न॑ कुवन्ति ??--अतएव कर्म नहीं करते--इस वाक्य के बदल, 


तस्मात्कससु (निःस्तहा थ काचत्पारदाशनः 


सेन्यास और कर्मयोग। ३१७ 
“इससे पारदर्शी पुरुष कर्म मे आसक्कि नहीं रखते” (अश्व. ९१.३३ ), यहा 
वाक्य आया है | इससे पहले, कर्मंगरोग का प्रतिपादुन किया गया है, जेसे-- 





कुर्वते ये तु कमांणि भ्रद्दथाना विपश्वितः । 
अनाशीयोंगसंयुक्कास्त धीराः साधुदर्शिनः ॥ 
अर्थात्‌ “जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से, फलाशा न रख कर, (कर्म-) योगमार्ग काः 
अवलम्ब करके कर्म करते है, दे ही साधुदर्शी हैं? (अश्व. ९०.६,७ )। इसी अकार 
यदिद्‌ वेद्वचरन कुरु कम त्यजेति च | 
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इस पू्वार्ध में जुड़ा हुआ ही , वनपव में युधिष्ठिर को शोनक का यह उपदेश है-- 
तस्माद्धर्मानिमान्‌ सवोच्नाभिमानात्‌ समाच रेत्‌ । 
अथीत “वेद में कम करने और छोड़ने की भी आज्ञा है; इसलिये ( कर्वृत्व का ) ' 
अभिमान छोड़ कर हमे अपने सब कर्म करना चाहिये” (वन.२.७३)। शुकाजुम्रश्न 
में भी ब्यासजी ने शुक से दो बार स्पष्ट कहा है कि;--- 


एपा पूर्वेतरा वृत्तिर्त्राह्मणस्य विधीयते । 

जञानवानव कर्माणि कुवैन्‌ सर्वत्र सिध्याति ॥ 
“ब्राह्मण की पूर्व की, पुरानी (पूवेतर ) बृत्ति यही है कि ज्ञानवान्‌ हो कर सबः 
कास करके ही सिद्धि प्राप्त करे ( मभा. शां. २३७.१;२३४.२६ )। यह भी अगट 
है कि यहँँ। “ ज्ञानवानेव ”? पद से ज्ञानोत्तर ओर ज्ञानयुक्न कर्म ही विवक्षित है |. 
अब यदि दोनों पक्षों के उक्त सब बचनों का निराग्रह बुद्धि से विचार किया जायें 
तो मालूम होगा, कि “कर्मणा बध्यते जतुः” इस दलील से सिफ़े कर्मत्याग-विष-- 
यक यह एक ही अजुमान निष्पन्न नहीं होता कि “तस्मात्कम न कुवैन्ति” (इससे 
काम नहीं करते ); किन्तु उसी दुल्लील से यह निष्काम कर्मयोग-विषयक दूसरा 
अनुमान भी उतनी ही योग्यता का सिद्ध होता है, कि “तस्मात्कमैसु नि.स्नेहाः”” 
--इससे कर्म में आसक्कि नहीं रखते | सिर्फ हम ही इस अकार के दो अनुमान” 
नहीं करते, बल्कि व्यासजी ने भी यही अथ शुकाजुगप्रश्न के निम्न छोक मे स्पष्ट-- 
तया बतलाया है--- 


द्वाविमावथ पन्‍्थानों यस्मिन वेदाः प्रतिष्ठिताः । 
प्रवृत्चिलक्षणो धमेः निवृत्तिश्व विभाषितः) ॥& 


“इन दोनों मार्गों को वेदों का (एक सा) आधार है--एक मागे अवृत्तिविषयक धर्म 
का ओर दूसरा निवृत्ति अथोत्‌ संन्यास लेने का है” ( मभा. शां. २४०. ६) । 





#इस अन्तिम चरण के ' निवृत्तिश्व सुभाषित * ओर “ निवृत्तिश्व विभाषित. ? ऐसे 
पाठमद भी है। पाठ्मेद कुछ भी हो, पर श्रथम द्वाविमो'! यह पद्‌ अवश्य है, जिसंध' 
इतना तो निविवाद सिद्ध है कि दोनों पन्‍्थ स्वृतन्त्र है । 


श्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
पहले लिख ही चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीय धर्म सें भी इन दोनों पनन्‍थों 
का एथक्‌ प्थक्‌ स्व॒तन्त्र रीति से, एवं सृष्टि के आरम्भ से प्रचलित होने का 
वर्णन किया गया है। परन्तु स्मरण रहे, कि महाभारत मे प्रसद्ञानुसार इन दोनों 
पन्‍थों का वर्णन पाया जाता है, इसलिये प्रवत्तिमार्ग के साथ ही निवत्तिमाग के 
समरथक वचन भी उसी महाभारत में ही पाये जाते हैं। गीता की संन्यासमार्गीय 
टीकाओं में निवुत्तिमागं के उन वचनों को ही मुख्य समझ कर ऐसा अतिपादन 
करने का प्रयत्न किया गया है, मानो इसके सिवा ओर दूसरा पन्‍थ ही नहीं है, 
और यदि हो भी तो वह गोण है, अर्थात्‌ संन्यासमार का केवल अजह्ढ है । परन्तु 
यह ग्रतिपादन साम्प्रदायिक आग्रह का है ओर इसी से गीता का श्र्थ सरल एवं 
स्पष्ट रहने पर भी, आजकल वह बहुतों को दु्बोध हो गया है। “ लोकेडस्मिन्‌ 
द्विविधा निष्ठा” (गी. ३. ३) इस शोक की बराबरी का ही “ द्वाविमावथ 

पन्‍्थानी ” यह छोक है; इससे प्रगट होता है, कि इस स्थान पर दो समान 
बलवाले मागे बतलाने का हेतु है, परन्तु, इस स्पष्ट अथ की ओर अथवा पूवोपर 
सन्दर्भ की ओर ध्यान न दे कर, कुछ लोग इसी शछोक में यह दिखलाने का यत्र 
किया करते है, कि दोनों मार्गों के बदले एक ही मार्ग प्रतिपाद्य है । 


इस प्रकार यह प्रगट हो गया, कि कमसंन्‍्यास ( सांख्य ) ओर निष्काम कर्म (योग) 
दोनों वैदिक धर्म के स्वतन्त्र मार्ग हैं ओर उनके विपय में गीता का यह निश्चित 
सिद्धान्त है, कि वे वेक़॒ल्पिक नहीं हैं, किन्तु “ संन्यास की अपेक्षा कर्मयोग की 
योग्यता विशेष है। ?” अब कर्मयोग के सम्बन्ध में गीता से आगे कहा है, कि जिस 
संसार में हम रहते हैं वह संसार ओर उसमे हमारा क्षण भर जीवित रहना भी 
जब कर्म ही है, तब कर्म छोड़ कर जावें कहों ? ओर, यदि इस संसार में अर्थात्‌ 
कर्भूमि में ही रहना हो, तो कम छंटेगे ही केसे ? हम यह भत्यक्ष देखते हें, 
कि जब तक ऐेह हे, तब तक भूख ओर प्यास जस विकार नहीं छूटते ह ( गी 
४. ८, & » और उनके निवारणार्थ मिक्षा मेंगना जेसा लज्जित कम करने के 
लिये भी संन्‍्यासमार्ग के अनुसार यादि स्वतन्त्रता है, तो अनासक्बुद्धि से अन्य 
व्यावहारिक शासत्रोक् कर्म करने के लिये ही पत्यवाय कोन सा है? यदि कोई 
इस डरसे अन्य कर्मो का त्याग करता हो, कि कर्म करने से कर्मपाश में फेस कर 
ब्रह्मानन्द से चब्धित रहेंगे अथवा वह्मात्मेक्य-रूप अद्वेतबुद्धि विचलित हो जायगी, 
तो कहना चाहिये कि अब तक उसका मनोनिग्नह कच्चा है; ओर मनोनिग्नह के 
कच्चे रहते हुए किया हुआ कर्मत्याग गीता के अनुसार मोह का श्रथोत्‌ तामस अथवा 
मिथ्याचरण है ( गी. १८. ७; ३५ ६ )। ऐसी अवस्था में यह अथ आप ही 
आप प्रगट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्नह को चित्तशुद्धि के द्वारा पूर्ण करने के 
लिये, निष्काम ठुद्धि बढानेवाले यज्ञ, दान ग्रद्धति ग्रृहस्थाश्रम के श्रात या स्मात 
कर्म ही उस मनुष्य को करना चाहिये। सारांश, ऐसा कमत्याग कभी श्रेयेस्कर 
नहीं होता । यथादि कहे, कि मन निर्वियय है ओर वह, उसके अधीन हे, तो फ्रिर 
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संन्यास और कर्मयोग । ३१६ 
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उसे कस का डर ही किस लिये है अथवा, कर्मों के न करने का व्यर्थ आग्रह ही वह 
क्यों करे ? बरसाती छुत्ते की परीक्षा जिस अकार पानी में ही होती है उसी प्रकार या- 
विकास्हेतों सति विक्रियन्ते, येषां न चेतांसि त एवं धीरा१ 
८ जिन कारणों से विकार उत्पन्न होता है, वें कारण अथवा विषय दृष्टि के आगे 
रहने पर भी, जिनका अन्तःकरण मोह के पंजे में नहीं फँसता, वे ही पुरुष घेये- 
शाली कहे जाते हैं ?” (कुमार. १. ९६ )--कालिदास के इस व्यापक न्याय से, 
कर्मों के द्वारा ही मनोनिग्रह की जाँच हुआ करती है, ओर स्वर्य कार्यकर्ता को तथा 
और लोगों को भी ज्ञात हो जाता है, कि मनोनिम्नद पूण हुआ था नहीं । इस 
दृष्टि से भी यही सिद्ध होता है, कि शाख से आप ( अर्थात्‌ अवाह-पतित ) कम 
करना ही चाहिये ( गी. १८. ६ ) । अच्छा, यदि कहे।, कि “ मन वश में है आर 
यह डर भी नहीं, कि जो चित्तशुद्धि आप्त हो चुकी है, वह कर्म करने से बिगड़ 
जावेगी, परन्तु ऐसे व्यथ कभे करके शरीर को कष्ट देना नहीं चाहते कि जो मोक्ष-पआसति 
के लिये आवश्यक हैं, ”” तो यह कर्मत्याग ' राजस ! कहलावेगा; क्योंकि यह 
काय-क्लैश का भय कर केवल इस कष॒द्ग बुद्धि से किया गया है, कि देह को कष्ट 
होगा, और त्याग से जो फल मिलना चाहिये वह ऐसे “ राजस ” कमसेत्यागी को 
नहीं मिलता ( गी. १८ ८) फिर यही तो गश्न है कि कर्म छोडे ही क्‍यों? यदि 
कोई कहे कि * सब कम माथा-सृष्टि के है, अतएवं अनित्य हैं, इससे इन को की 
ऊऋमट में पड जाना बह्य-सष्टि के नित्य आत्मा को उचित नहीं ” तो यह भी ठीक 
नही है, क्योंकि जब ख्र्य परब्रह्म ही माया से आच्छादित है, तब यदि मनुष्य भी 
उसी के अनुसार साया मे व्यवहार करे तो क्या हानि है ? मायारष्टि ओर बह्मसूष्ट 
के भेद से जिस प्रकार इस जगत्‌ के दो भाग किये गये है, उसी प्रकार आत्मा 
ओर देहेन्द्रियों के सेद से मलुप्य के भी दो भाग हैं। इनमे से, आत्मा ओर बह्म 
का संयोग करके ब्रह्म मे आत्मा का लय कर दो, ओर इस ब्रह्मत्मेक्य-शान से बुद्धि 
को निःसद् रख कर केवल मायिक देहेन्द्रियों हारा माया-सष्टि के व्यवहार किया 
करो । बस; इस प्रकार बर्ताव करने से मोक्ष में कोई प्रतिबन्ध न अधिगा, ओर उक्त 
दोनों भागों का जोड़ा आपस भे मिल जाने से सृष्टि के किसी भाग की उपेक्षा या 
विच्छेद करने का दोष भी न लगेगा; तथा ब्रह्म-स्टष्टि एवं साया-सष्टि--परक्नोक 
और इहलोक-दोनों के कर्तव्य-पालन का श्रेय मी मिल जायगा । ईशोपनिषद्‌ 
में इसी तत्त्व का प्रतिपादन है । (ईश, ३१) | इन श्रुतिवचनों का आगे विस्तार- 
सहित विचार किया जावेगा । यहाँ इतना ही कह देते हैं, कि गीता मे जो कहा है 
कि “ श्रह्मात्मैक्य के अनुभवी ज्ञानी पुरुष माया-स्ष्टि के व्यवहार केवल शरीर अथवा 
केवल इन्द्रियों से ही किया करते हैं ? (गी. ४. २१, ९. ११ उसका तात्पय भी 
वही है; ओर, इसी उद्देश से अठारहवें अध्याय भे यह सिद्धान्त किया है, कि 
४ निस्सज़् बुद्धि से , फलाश। छोड़ कर, केवल कतेव्य समझ कर, कर्म करना ही 
सच्चा “सात्तविक' कमत्याग है ”--करम छोड़ना सच्चा कर्मत्याग नहीं है 
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(गी. १८. ६ )। कस सायसष्टि के ही क्‍यों न हों, परन्तु किसी अगम्य उद्देश से 
परमेश्वर ने ही तो उन्हे बनाया है; उनको बन्द करना मनुष्य के अधिकार की बात 
नहीं, वह परमेश्वर के अधीन है; अतएव यह बात निर्विवाद है, कि बुद्धि नि.सद्ग 
रख कर केवल शारीर कमे करने से वे मोक्ष के वाधक नहीं होते | तब चित्त को: 
विरक़ कर केवल इन्द्रियों से शासत्र-सिद्ध कम करने मे हानि ही क्या है ? गीता में 
कहा ही है कि-““न हि कश्रित्‌ क्षणमपि जातु तिष्टव्यकमेकृत”” (गी.३. *; $८ 
११ )-इस जगत्‌ में कोई एक क्षण भर भी बिना कर्म के रह नहीं सकता; और 
अजुगीता में कहा है “नेष्कर्स न च लोके5स्मिन्‌ मुहरतमपि लभ्यते ” (अश्व, २०. 
७ )-इस लोक में ( किसी से भी ) घड़ी भर के लिये भी कम नहीं छटते । 
मनुष्यों की तो विसात ही क्या, सूर्य-चन्द्र प्रद्मति भी निरन्तर कर्म ही करते रहते 
है! आधिक क्या कहे, यह निश्चित सिद्धान्त हे कि झूम ही सृष्टि ओर सृष्टि ही कर्म 
हैं; इसी लिये हम अत्यक्ष देखते है, कि सृष्टि की घटनाओं को ( अथवा कर्म को )' 
क्षण भर के लिये भी विश्राम नहीं मिलता । देखिये, एक ओर भगवान्‌ गीता में 
कहते हैं, “ कम छोड़ने से खाने को भी न मिल्लेगा ”” ( गी. ३. ८), दूसरी ओर 
चनपतवे में द्वोपदी युधिष्टिः से कहती है, “ अकर्मणां वे भूतानां बृत्ति. स्थान्न हि 
काचन ” (वन. ३२. ८) अथोत्‌ कम के विना प्राणिमान्र का निर्वाह नहीं, ओर इसी 
प्रकार ठासवोध में, पहले बह्मज्ञान वबतला कर, श्रीसमर्थ रामदास स्वामी भी कहते 
है “ यदि प्पन्न छोड कर परमार्थ करोगे, तो खाने के लिय्रे अन्न भी न मिलेगा ? 
(दा. १२, १. ३) । अच्छा, भगवान का ही चरित्र देखो, मालूम होगा कि आप 
प्रत्येक युग में भिन्न भिन्न अवतार ले कर इस मायिक जगत्‌ मे साइुओं की रक्षा और 
दुष्टों का विनाशरूप कर्म करते आ रहे हैं (गी. ४. ८ ओर मभा. शां ३३६. १०३ 
देखो )। उन्हों ने गीता में कहा है, कि यदि में थे कम न करूँ तो संसार उजड़ कर 
नष्ट हो जावेगा (गी. ३. २४) । इससे सिद्ध होता है, कि जब स्त्रये भगवान्‌ जगत्‌ 
के धारणाथे कमे करते हैं, तब इस कथन से क्या प्रयोजन है, कि ज्ञानोत्तर के 
निरथेक है ? अतएवं “ थः क्रियावान्‌ू स परिडतः ” ( मभा. वन. ३१२. १०८) 
---जो क्रियाबान्‌ है, वही परिडत है-इस न्याय के अनुसार अझुन को निमित्त 
कर भगवान्‌ सव को उपदेश करते हैं कि इस जगत्‌ में कमें किसी से छूट नहीं सकते | 
कर्मों की बाधा से बचने के लिये मनुष्य अपने धर्मानुसार प्राप्त कतंब्य को फलाशा 
त्याग कर अथौत्‌ निष्काम बुद्धि से ख़दा करता रहे--थरही एक मार्ग ( योग ) 
मलुष्य के अधिकार मे है ओर यही उत्तम भी हैं। अक्ृति तो अपने व्यवहार संदव 
ही करती रहेगी; परन्तु उसमें कतृंत्व के अभिमान की बुद्धि छोड देने से मनुष्य 
मुक्त ही है (गी. ३. २७; १३. २६; १४. १६; १८ ३६) | भझुक्कि के लिये कर्म 
छोडने की, या सांख्यों के कथनाजुसार कमे-संन्यास-रूप वराग्य की ज़रूरत नहीं; 
क्योंकि इस कर्मभूमि में कम पूर्णतया त्याग कर डालना शकक्‍्य ही नहीं है । 
इस पर भी कुछ लोग कहते हैं--हो, माना कि कर्मवन्‍्ध तोड़ने के लिये कम 
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छोड़ने की जरूरत नहीं है, लिफ़ कर्म-फलाशा छोड़ने से ही सब निवांह हो जाता 
है; परन्तु जब ज्ञान-प्राप्ति से हमारी बुद्धि निष्काम हो जाती है, तव सब वासनाओं 
का क्षय हो जाता है और कर्म करने की प्रवृत्ति होने के लिये कोई भी कारण 
नहीं रह जाता; तब ऐसी अवस्था से अथोत्‌ वासना के क्षय से-कायक्लेश-भय से 
नहीं-सब कर्म आप ही आप छूट जाने हैं। इस संसार में सनुप्य का परम पुरुपार्थ 
मोक्ष ही है। जिसे ज्ञान से वह मोक्ष ग्राप्त हो जाता है उसे अजा, सम्पत्ति अथवा 
स्वगांदि लोकों के सुख मे से किसी की भी “ एपणा ” ( इच्छा ) नहीं रहती 
(दू. ३. ९. १ ओर ४. ४. २२ ); इसलिये कर्मो को न छोडने पर भी अन्त सें 
उस ज्ञान का स्वाभाविक परिणाम यही हुआ करता है, कि कर्म आप ही छूट 
जाते है। इसी अभिप्राय से उत्तरगीता में कहा है--- 

ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृतकृत्यस्य योगिनः । 
न चास्ति किंचित्कर्तव्यमास्ति चेन्न स तत्त्ववित्‌ ॥ 

८ ज्ञानाम्ृत पी कर कृतकृत्य हो जानेवाले पुरुष का फिर आगे कोई कर्तव्य नहीं 
रहता; ओर, यदि रह जायें, तो वह तत्तवित्‌ अथौत्‌ ज्ञानी नहीं है ”(१.२३)+। 
यदि किसी को शंका हो, कि यह ज्ञानी पुरुष का दोप है, तो ढीक नहीं; क्योंकि 
श्रीशइराचार्य ने कहा है “' अलंकारो हायमस्मार्क यद्बह्लात्मावगतो सत्यां सर्व- 
कतत॑व्यताहानि: ” ( वेसू. शां. भा. १. १. ४ )-अर्थात्‌ यह तो ब्ल्लज्ञानी पुरुष का 
एक अलकझ्लार ही है । उसी प्रकार गीता में भी ऐसे वचन है, जैसे “ तस्य कार्य न 
विद्यते ”” (गी. ३ १७ )-क्ञानी को आगे करने के लिये कुछ नहीं रहता; उसे समस्त 
वैदिक कर्मों का कोई अयोजन नहीं (गी. २. ४६ ). अथवा “ योगारूठस्य 
तस्थेव शसमः कारणमुच्यते ”” ( गी. ६. ३. )-जो योगारूढ हो गया, उसे शम 
ही कारण है । इन वचनों के अतिरिक्त “ सवोरस्भपरित्यागी ” (गी.१२.१६ ) 
अर्थात्‌ समस्त उद्योग छोड़नेवाला ओर “ अनिकेतः ” ( गी. १२. १६ ) अर्थात्‌ 
बिना घरद्वार का, इत्यादि विशेषण भी ज्ञानी पुरुष के लिये गीता में प्रयुक्त हुए 
है। इन सब वातों से कुछ लोगों की यह राय है-भगवद्भीता को यह मान्य है 
कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म तो आप ही आप छूट जाते है। परन्तु, हमारी समर 
में गीता के वाक्यों के ये अर्थ और उपर्युक्र युक्रिवाद भी ठीक नहीं । इसी से 
इसके विरुद्ध हमें जो कुछ कहना है उसे अब संक्षेप मे कहते है । 

सुख-दुःखबिवेक प्रकरण से हमने दिखलाया है, कि गीता इस बात को नहीं 
मानती कि ' ज्ञानी होने से मनुष्य की सब प्रकार की इच्छाएँ या वासनाएँ छट ही 
जानी चाहिये। ” सिर्फ़ इच्छा या वासना रहने में कोई दुःख नहीं, दु.ख की सच्ची जड 


+ यह समझ ठीक नहीं, कि यह 'छोक श्रुति का हे। वेदान्तसूत्र के शाकर माध्य में यह 
'छोक नहीं है। परंतु सनत्सुजातीय के भाष्य में आचाये ने इसे लिया हैँ; ओर वहां कहा है, 
कि यह लिंगपुराण का 'छोक है। इसमें संदेह नहीं, कि यह शोक संन्यासमार्गवा्लों का है 


कमयोगियों का नहीं। वोद्ध धर्मग्रेथों में भो ऐसे ही वचन है (देखो परिशिष्ट प्रकरण )। 
गी. र. ४३-४२ 
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है उसकी आसक्कि । इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की वासनाश्रों को 
नष्ट करने के बदले ज्ञाता को उचित है कि केवल आसक्रि को छोड कर कम करें। 
यह नहीं, कि इस आसक्ि के छूटने से उसके साथ हो कम भी छूट जावे। और 
तो क्या, वासना के छूट जाने पर भी सब कर्मो का छटना शकक्‍्य नहीं । वासना हो 
था न हो, हम देखते हैं, कि श्वासोछ्यास अन्दृति कर्म नित्य एक से हुआ करते हैं। 
आर आखिर क्षणभर जीवित रहना भी तो कर्म ही है, एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर 
भी अपनी वासना से अथवा वासना के क्षय से छूट नहीं सकता । यह वात ग्रत्यक्ष 
सिद्ध है, कि वासना के छूट जाने से कोई ज्ञानी पुरुष अपना ग्राण नहीं खो बठता, 
आर, इसी से गीता में यह वचन कहा हैं ““नहि कश्रित्शणमपि जातु तिष्टव्यकर्म' 
”(गी.३.५)-कोई क्यों न हो, बिना कर्म किये रह नहीं सकता । गीताशाख्र 
के कमंयोग का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभूमि में कर्म तो निसर्ग से ही 
ग्राप्त, ग्रवाह-पतित ओर अपरिहार्य है, वे मनुष्य की वासना पर अ्रवत्नस्बित नहीं 
हैं। इस अकार यह सिद्ध हो जाने पर, कि कम ओर वासना का परस्पर नित्य 
सम्बन्ध नहीं है, वासना के क्षय के साथ ही कर्म का भी क्षय मानना निराधार हो 
जाता है। फ़िर यह प्रश्न सहज ही होता है, कि घासना का क्षय हो जाने पर भी 
ज्ञानी पुरुष को प्राप्त कर्म किस रीति से करना चाहिये । इस प्रश्न का उत्तर गीता के 
तीसरे अध्याय में दिया गया है ( गी.३.१७-१६ ओर उस पर हमारी टीका देखो ) । 
गीता की यह मान्य है, कि ज्ञानी पुरुष को श्ञान के पश्चात्‌ स्वर अपना कोई 
कतंव्य नहीं रह जाता । फ्तु इसके आगे बढ कर गीता का यह भी कथन हे, कि 
कोई भी क्यों न हो, वह कर्म से छुट्टी नहीं पा सकता । कई लोगों को ये दोनों 
सिद्धान्त परस्पर-विरोधी जान पद्ते हैं, कि ज्ञानी पुरुष को कर्तव्य नहीं रहता और 
कम नहीं छूट सकते; परन्तु गीता की बात ऐसी नहीं है । गीता ने उनका थों मेल 
मिलाया हैः-जब कि कर्म अपरिहाय है, तब ज्ञान-प्राप्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को 
कर्म करना ही चाहिये। चूँकि उसको स्वयं अपने लिये कोई कतेब्य नहीं रह जाता, 
इसलिये अब उसे अपने सब कम निष्काम बुद्धि से करना ही उचित है। सारांश, 
रे अध्याय के १७ वें छोक के “तस्थ कार्य न विद्यते” वाक्य में, (कार्य न विच्यते 
इन शब्दों की अपेत्ता, ' तस्थ ” ( श्रथात्‌ उस ज्ञानी पुरुष के लिये ) शब्द अधिक 
महत्व का है; और उसका भावाय यह है कि ' स्रयें उसको अपने लिये कुछ आप्त 
नहीं करना होता, इसी लिये अब ( ज्ञान हो जाने पर ) उसको अपना कतैच्य निर- 
पेक्ष बुद्धि से करना चाहिये। आगे १६ वें छोक में, कारण-बोधक “ तस्मात्‌” पद का 
अयोग कर, अजुन को इसी अथ का उपदेश दिया है “ तस्मादसक्क. सतत कार्य 
कर्म समाचर ” (गी, ३. १६ )-इसी से तू शासत्र से आप्त अपने कर्तव्य को 
आसक्रि न रख कर करता जा; कम का त्याग मत कर । तीसरे अ्रध्याय के १७ से 
१६ तक, तौन शछोकी से जो कार्य-कारण-भाव व्यक् होता है उस पर और अध्याय 
के समूचे प्रकरण के सन्दर्भ पर, ठीक ठीक ध्यान देने से देख पड़ेगा, कि संन्यास- 





संन्यास ओर कर्मयोग | ३२५३ 
'मार्मियों के कथनानुसार “ तस्थ कार्य न विद्यते ! इसे स्वतन्त्र सिद्धान्त मान लेना 
डचित नहीं । इसके लिये उत्तम प्रमाण, आगे दिये हुए उदाहरण हैं । “ ज्ञान- 
ग्राप्ति के पश्चात्‌ कोई कतंव्य न रहने पर भी शास्त्र से प्राप्त समस्त व्यवहार करने 
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पड़ते हैं '-इस सिद्धान्त की पुष्टि मे भगवान्‌ कहते हैं--- 
न में पार्थाउस्ति कर्तव्य त्रिषु लोकेषु किचन । 
नानवाघप्मवाप्तव्यं वर्त एणब च कर्मणि ॥ 

« हे पार्थ | “ मेरा ! इस त्रिश्लुवन में कुछ भी कतंव्य ( बाकी ) नहीं है, अथवा 
कोई अप्राप्त वस्तु पाने की ( वासना ) रही नहीं है; तथापि मैं कम करता ही हूँ?” 
(गी. ३. २२ )। “न से कर्तव्यमस्ति” (मुझे कर्तव्य नहीं रहा है) ये शब्द पूर्वोक्त 
कछोक के “ तस्थ कार्य न विद्यते ” (उसको कुछ कतंब्य नहीं रहता ) इन्हीं 
शब्दों को लच्य करके कहे गये हैं । इससे सिद्ध होता है, कि इन चार पाँच 
छोकों का भावार्थ यही हैः--.“' ज्ञान से कतंव्य के शेष न रहने पर भी किंबहुना 
इसी कारण से शास्तः प्राप्त समस्त व्यवहार अनासक् बुद्धि से करना ही चाहिये।”” 
यदि ऐसा न हो, तो' 'तस्थ कार्य न विद्यते! इत्यादि छोकों मे बतलाये हुए सिद्धान्त 
को दृढ करने के लिये भगवान्‌ ने जो अपना उदाहरण दिया है वह (अलग) असंबद्ध 
सा हो जायगा और यह अनवस्था प्राप्त हो जायगी कि, सिद्धान्त तो कुछ ओर 
है, ओर उदाहरण ठीक उसके विरुद्ध कुछ ओर ही है । उस अनवस्था को टालने 
के लिये संन्यासमार्गीय टीकाकार “' तस्मादसक़ः सतते कार्य कर्म समाचर ” के 
'तस्मात” शब्द का अर्थ भी निराली रीति से किया करते हैं । उनका कथन है कि 
गीता का मुख्य सिद्धान्त तो यही है, कि ज्ञानी पुरुष कम छोड़ दे; परन्तु अजजैन 
ऐसा ज्ञानी था नहीं इसलिये-- तस्मात्‌ भगवान्‌ ने उसे कर्म करने के लिये 
कहा है । हम ऊपर कह आये हैं कि “ गीता के उपदेश के पश्चात्‌ भी अर्जुन अज्ञानी 
ही था ? यह युक्ति ठीक नहीं है । इसके अतिरिक्नल, यदि “ तस्मात्‌ ” शब्द का अर्थ 
इस अकार खींच तान कर लगा भी लिया, तो “न में पार्थाअशति कतैब्यम्‌ ?” प्रभृति 
कछोकों में भगवान्‌ चे-“ अपने किसी कर्तव्य के न रहने पर भी में करे करता हूँ? 
यह जो अपना उदाहरण मुझ्य सिद्धान्त के समर्थन मे दिया है, उसका मेल भी 
इस पक्ष में अच्छा नहीं जमता । इसलिये “ तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य में 
* कार्य न विद्यते ! शब्दों को मुख्य न मान कर “तस्य! शब्द को ही प्रधान मानना 
चाहिये; ओर ऐसा करने ले “ तस्मादसक्वः सतत कार्य कर्म समाचर ” का अथे 
यही करना पढ़ता है कि “ तू ज्ञानी है, इसलिये यह सच है, कि तुझे अपने स्वार्थ 
के लिये कम अनावश्यक है; परन्तु स्वयं तेरे लिये कम अनावश्यक हैं, इसी लिये 
अब तू डन कमा को, जो शाख से प्राप्त हुए हैं, ' मुझे आवश्यक नहीं ? इस बुद्धि से 
अथौत्‌ निष्कास चुद्धि से कर । ” थोड़े मे यह अनुमान निकलता है, कि कर्म 
छोड़ने का यह कारण नहीं हो सकता कि “ वह हमें अनावश्यक हे । ? किन्तु करे 
अपरिहाये हैं इस कारण, शास्त्र से आप्त अपरिहाय कर्मोा को, स्वा्थल्याग बुद्धि से 
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करते ही रहना चाहिये यही गीता का कथन है, और यदि श्रकरण की समता की 
इष्टि से देखें, तो भी यही अर्थ लेना पडता है। कम-संन्‍्यास और कमे-योग इन 
दोनों में जी बडा अन्तर है, वह यही है । संन्यास-पक्षवाले कहते हैं कि “ तुझे. 
कुछ कठंव्य शेष नहीं बचा है, इससे तू कुछ भी न कर ”; और गीता ( अर्थात्‌ 
करमयोग ) का कथन है कि “ तुझे कुछ कर्तव्य शेष नहीं बचा है, इसलिये अब 
तुझे जो कुछ करना है वह स्वाथे-सम्बन्धी चासना छोड कर अनासक् बुद्धि से 
कर । ? अब अश्व यह है कि एक ही हेतु-वाक्य से इस प्रकार भिन्न भिन्न दो अलु- 
मान क्‍यों निकल्ले ? इसका उत्तर इतना ही है, कि गीता कर्मों को अपरिहाये 
मानती है, इसलिये गीता के तत्त्वविचार के अ्रनुसार यह अनुमान निकल्न ही नहीं 
सकता, कि “ कम छोड दो ” । अतएवं “ तुझे अनावश्यक है ” इस हेतु-वाक्य से 
ही गीता में यह अनुमान किया गया है, कि स्वाथ-बुद्धि छोड़ कर कर्म कर । 
वसिष्टजी ने योगवासिष्ठ में श्रीरामचन्द्र को सब ब्रह्मज्ञान बतला कर निष्काम कर्म 
की ओर ग्रवृत्त करने के लिये जो युक्नियाँ बतलाई है, वे भी इसी श्रकार की हैं। 
थोगवासिष्ठ के भ्रन्त में भगवद्गीता का उपयुक्त सिद्धान्त ही अ्रक्षरशः हूबहू आ 
गया है ( यो. ६. उ. १६६ और २१६. १४; तथा गी. ३. १६ के अजुवाद पर 
हमारी टिप्पणी देखो ) | योगवासिष्ठ के समान ही बोद्धधर्म के महायान पन्थ के 
अन्धों में भी इस सम्बन्ध में गीता का अनुवाद किया गया है । परन्तु विषया- 
न्तर होने के कारण, उसकी चचो यहाँ नहीं की जा सकती, हमने इसका विचार 
आगे परिशिष्ट अ्रकरण में कर दिया है । 

आत्मज्ञान होने से ' मैं ? और ' मेरा ” यह अहैकार की भाषा ही नहीं रहती 
( गी. १८. १६ और २६ ), एवं इसी से ज्ञानी पुरुष को “ निर-मम ” कहते हैं। 
निर्सेस का अथ “ मेरा-मेरा ( मम ) न कहनेवाला है, ' परन्तु भूल न जाना 
चाहिये, कि यद्यपि ब्रह्मज्ञान से “ में ” ओर “ मेरा ' यह अहंकार-दु्शक भाव छूट 
जाता है, तथापि उन दो शब्दों के बदले “जगत” और 'जगत्‌ का?--अथवा भक्नि 
पक्त में ' परमेश्वर ” और “ परमेश्वर का --ये शब्द आ जाते हैं। संसार का प्रत्येक 
सामान्य मनुष्य अपने समस्त व्यवहार “ मेरा ? या “ मेरे लिये ! ही समझ कर 
किया करता है । परन्तु ज्ञानी होने पर, ममत्व की वासना छूट जाने के कारण, वह 
इस बुद्धि से (निर्मम बुद्धि से) उन व्यवहारों को करने लगता है, कि ईश्वर-निमित्त 
संसार के समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं, ओर उनको करने के लिये ही ईश्वर ने 
हमें उत्पन्न किया है। अज्ञानी और ज्ञानी में यही तो भेद है (गी ३.२७०,२८)।' 
गीता के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से ज्ञात हो जाता है, कि “योगारूढ पुरुष के 
लिये शम ही कारण होता है ” (गी. ६. ३ और उस पर हमारी टिप्पणी देखो), 
इस छोक का सरल अथे क्‍या होगा। गीता के टीकाकार कहते हैं--इस शोक में 
कहा गया है, कि योगारूढ पुरुष आगे ( ज्ञान हो जाने पर ) शम अ्रथोत्‌ शान्ति 
को स्वीकार करे, और कुछ व करे । परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। शम सन की: 
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आन्ति है; उसे अन्तिम * कार्य ? न कह कर इस छोक में यह कहा है, कि शम 
अथवा शान्ति दूसरे किसी का कारण है-शमः कारणमुच्यते । अब शम को 'कारण 
मान कर देखना चाहिये, कि आगे उसका ' कार्य ? क्या है। पूर्वापर सन्दर्भ पर विचार 
करने से यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य “कम ' ही है। ओर तब इस छोक का 
अर्थ ऐसा होता है, कि योगारूढ पुरुष अपने चित्त को शान्त करे तथा उस शान्ति 
था शम से ही अपने सब अगले व्यवहार करें-टिकाकारों के कथानानुसार यह अर्थ 
नहीं किया जा सकता कि “ योगारूढ पुरुष कमे छोड दें '। इसी प्रकार 'सवोरम्भ- 
'परित्यागी ”' और , अनिकेतः ” प्रगति पदों का अथ भी कर्मत्यागविषयक नहीं, 
फ़लाशात्याग-विषयक ही करना चाहिये; गीता के अनुवाद में, उन स्थलों पर 
जहाँ ये पद आये है, हमने टिप्पणी मे यह बात खोल दी है । भगवान्र ने यह 
सिद्ध करने के लिये, कि ज्ञानी पुरुषों को भी फलाशा त्याग कर चातुर्वेण्य आदि 
'सब कर्म यथाशासत्र करते रहना चाहिये, अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक 
का दिया है। जनक एक बड़े कर्मयोंगी थे । उनकी स्वार्थ-बुद्धि के छूटने का 
'परिचय उन्हीं के मुख से यों है---' मियिल्लायां प्रदीक्तायां न मे दह्मयति किल्चन ? 
(शां, २७४, ४ ओर २१६. ९०)--मेरी राजधानी मिथिला के जल जाने पर भी 
मेरी कुछ हानि नहीं! इस प्रकार अपना स्वार्थ अथवा लाभालाभ न रहने पर भी, 
राज्य के समस्त व्यवहार करने का कारण बतलाते हुए, जनक स्वयं कहते हैं-- 


देवेभ्यश्व पित॒भ्यश्व भूतेभ्योडतिथिमिः सह । 

इत्यथे सब एणएवंते समारभा भवाब्त वे ॥ 
“देव, पितर, सर्वेभूत ( आणी ) ओर अतिथियों के लिये समस्त व्यवहार जारी 
हैं, मेरे लिये नहीं” ( मभा अश्व. ३२९. २४) । अपना कोई कतेव्य न रहने पर, अथवा 
आवय॑ वस्तु को पाने की वासना न रहने पर भी यदि जनक-श्रीकृष्ण जेसे महात्मा 
इस जग़त्‌ का कल्याण करने के लिये ग्रवृत्त न होंगे तो यह संसार उत्सन्न(डजड) 
हो जायगा--उत्सीदेयुरिसि लोकाः ( गी. ३. २४ )। 

कुछ लोगों का कहना है, कि गीता के इस सिद्धान्त में “ कि फलाशा छोडनी 

“चाहिये; सब अकार की इच्छाओं को छोडने की आवश्यकता नहीं, ”' और चासना- 
क्षय के सिद्धान्त में, कुछ बहुत भेद नहीं कर सकते | क्योंकि चाहे वासना छूटे, 
चाहे फलाशा छूटे; दोनों ओर कर्म करने की भ्रवृति होने के लिये भी कुछ कारण 
नहीं देख पड़ता; इससे चाहे जिस पक्ष को स्वीकार करें, अन्तिस परिणाम-कर्म का 
'छूटना-दोनों ओर बराबर है। परन्तु यह आतक्तेप अज्ञानमूलक है; क्योंकि 
€ फल्लाशा ! शब्द्‌ का ठीक ठीक अथे न जानने के कारण ही यह उत्पन्न हुआ है। 
फलाशा छोड़ने का अथे यह नहीं, कि सब गकार की इच्छाओं को छोड़ देना चाहिये 
अथवा यह बुद्धि या भाव होना चाहिये, कि मेरे करो का फल किसी को कभी 
न मिले, ओर यदि मिले तो उसे कोई भी न ले; अत्युत पाँचवें प्रकरण में पहले 
ही हम कह आये हैं, कि 'अमुक फत्न पाने के लिये ही में यह कम करता हूँ”-इस 


३२५६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र । 
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प्रकार की फलविपयक ममतायुक्र आसक्षकि को या बुद्धि के आग्रह को 'फलाशा,” 
* सब्न ! था ' काम * नाम गीता में दिये गये हैं । यदि कोई मनुष्य फल पाने की 
इच्छा, आश्रह या दथा आसक्ति न रखे, तो उससे यह मतलब नहीं पाया जाता, 
कि वह अपने आप्त-कर्म को, केवल कतंज्य समझ कर, करने की बुद्धि ओर उत्साह को 
भी, इस आगम्ह के साथ ही साथ, नष्ट कर डाले। अपने फ़ायदे के सिवा इस संसार 
में जिन्हे दूसरा कुछ नहीं देख पड़ता, ओर जो पुरुष केवल फल की इच्छा से ही. 
कर्म करने मे मस्त रहते हैं, उन्हें सचमुच फलाशा छोड कर कर्म करना शक्‍्य न 
जैंचेगा; परन्तु जिनकी बुद्धि ज्ञान से सम और विरक़ हो गई है, उनके लिये कुछ 
कठिन नहीं हे । पहले तो यह समझ ही गलत है, कि हमें किसी काम का जो 
फल मिला करता है, वह केवल हमारे ही कम का फल है। यदि पानी की द्ववता 
ओर अप की उप्णता की सहायता न मिले तो मनुष्य कितना ही सिर क्‍यों न 
खपावे, उसके प्रयत्न से पाक-सिद्धि कभी हो नहीं सकेगी--भोजन पकेगा ही नहीं, 
और अप्नि आदि में इन गुण-धर्मों को मोजूद रखना या न रखना कुछ मनुष्य के 
बस या उपाय की बात नहीं है। इसी से कर्म-स्टृष्टि के इन स्वयंसिद्ध विविध व्यापारों 
अथवा धर्मो का पहले यथाशक्षि ज्ञान प्राप्त कर मनुप्य को उसी ढेँग से अपने व्यवहार 
करने पढ़ते हैं, जिससे कि वे व्यापार अपने अयल् के अजुकूल हों । इससे कहना 
चाहिये, कि प्यत्नों से महुप्य को जो फल मिलता है, वह केवल उसके ही प्रयत्नों 
का फल नही है, वरन्‌ उसके कार्य ओर कर्म-स्ष्टि के तठनुकूल अनेक स्वयंसिद्ध 
धर्म--इन दोनों--के संयोग का फल है। परन्तु अयत्नों की सफलता के लिये इस 
अकार जिन नानाविध सृष्टि-ब्यापारों की अजुकूलता आवश्यक है, कई बार उन 
सब का मनुष्य को यथार्थ ज्ञान नहीं रहता ओर कुछ स्थानों पर तो होना शक्‍्य भी 
नहीं है, इसे ही 'दैव कहते हैं । यदि फलसिद्धि के लिये ऐसे सष्टि-ब्यापारों की 
सहायता अत्यन्त आवश्यक है जो हमारे अधिकार में नहीं, ओर जिन्हें हम जानते 
हैं, तो आगे कहना नही होगा, कि ऐसा अभिमान फरना मूर्खता है कि “' केवल 
अपने अयत्न से ही में अम्ुुक बात कर लूँगा” (गी.१८. १४-१६ देखो) | क्योंकि, 
कम-सृष्टि के ज्ञात ओर अज्ञात व्यापारों का मानवी अयत्नों से संयोग होने पर जो 
फल होता है, वह केवल कम के नियमों से ही हुआ करता है; इसलिये हम फल 
की अभिलापा करें या न करे, फल-सिद्धि मे इससे कोई फ़र्क नहीं पडता, हमारी 
फलाशा अलबत हमें दुःखकारक हो जाती है। परन्तु खरण रहे, कि मनुष्य के 
लिये आवश्यक बात अकेले सृष्टि-व्यापार स्वयं॑ अपनी ओर से संघदित हो कर 
नहीं कर देते । चनेकी रोटी को स्वादिष्ट बनाने के लिये जिन अर आदे मे थोडा 
सा नमक भी मिलाना पड़ता है, इसी प्रफार कर्म-सृष्टि के इन स्वयंसिद्ध व्यापारों को 
मनुष्यों के उपयोगी होने के लिये उनमें मानवी अयत्न की थोड्ी सो मात्रा मिलानी 
पड़ती है| इसी से ज्ञानी ओर विवेकी पुरुष, सामान्य लोगों के समान, फल की 
आसक्नति अथवा अभिलाषा तो नही रखते; किन्तु वे लोग जगत्‌ के व्यवहार की 


संन्यास ओर कमयोंग । ३२५७ 
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सिद्धि के लिये, अवाह-पतित कम का (अर्थात्‌ कमे के अनादि अवाह में शासत्र से 
आप चथाधिकार कम का ) जो छोटा बड़ा साग मिले उसे ही, शान्तिपृवक कर्तव्य 
समझकर कर किया करते हैं। ओर, फल पाने के लिये, कमैसंयोग पर ( अथवा 
भक्किदृष्टि से परमेश्वर की इच्छा पर ) निर्भर हो कर निश्चिन्त रहते हँ। :'तेरा अधिकार 
केवल कर्म करने का है, फल होना तेरे अधिकार की बात नहीं ”” (गी. २. ४७ ) 
इत्यादि उपदेश जो अर्जुन को क्रिया है, उसका रहस्य भी यही है। इस प्रकार 
फलाशा को त्याग कर कर्म करते रहने पर, आगे कुछ कारणों से कदाचित्‌ कर्म निष्फल 
हो जायें, तो निष्फलता का दुःख मानने के लिये हमें कोई कारण ही नहीं रहता, 
क्योंकि हम तो अपने अधिकार का काम कर चुके। उदाहरण ल्लीजिये; वेद्यकशास्र 
का सत है, कि आयु की डोर ( शरीर की पोषण करनेवाली नेसर्मिक धातुओं की 
शक्कि ) सबल रहे विना निरी औषधियों से कभी फ़ायदा नहीं होता; और इस 
डोर की सवलता अनेक प्राक़न अथवा पुरुतेनी संस्कारों का फल है | यह बात वेद्य 
के हाथ से होने योग्य नहीं, आर उसे इसका निश्चयात्मक ज्ञान हो भी नहीं सकता । 

ऐसा होते हुए भी, हम अत्यक्ष देखते हैं, कि रोगी लोगों को ओपधि देना अपना 
कर्तव्य समर कर केवल परोपकार की बुद्धि से, वेद्य अपनी बुद्धि के अनुसार हज़ारों 
रोगियों को दवाई दिया करते हैं। इस प्रकार निप्काम-बुद्धि से काम करने पर, यदि 
कोई रोगी चंगा न हो, तो उससे बह वेच्य उद्विआ् नहीं होता; बल्कि बढ़े शान्त 
चित्त से यह शाखोय नियम हेढ निकालता है, कि अमुक रोग में अमुक ओपधि 
से फी सेकड़े इतने रोगियो को आराम होता है । परन्तु इसी वैद्य का लड़का जब 
बीमार पढ़ता है, तव उसे आपधि देते समय वह आयुष्य की डोर-वाली वात भूल 
जाता है, आर उस ममतायुक्ल फलाशा से उसका चित्त घवड़ा जाता है, कि “मेरा 
लड़का अच्छा हो जायें |? इसी से उसे या तो दूसरा बेंच घुलाना पड़ता है, या 
दूसरे वेच्च की सलाह की आवश्यकता होती है ! इस छोटे से उदाहरण से ज्ञात होगा, 

कि कर्मफल मे ममतारूप आसक्रि किसे कहना चाहिये, ओर फलाशा न रहने पर भी 

निरी क्ंव्य-चुद्धि से कोई भी काम किस प्रकार किया जा सकता है। इस प्रकार 

फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि ज्ञान की सहायता से सन में वेराग्य का भाव 

अटल होना चाहिये, परन्तु किसी कपडे का रह्ञ (राग) दूर करने के लिये जिस 
प्रकार कोई कपड़े को फाडना उचित नहीं समझता; उसी अकार यह करने से कि 

किसी के से आसक्रि, काम, सद्भ, राग अथवा प्रीति न रखो, ” उस कम को ही 
छोड़ देना ठीक नहीं। वैराग्य से कर्म करना ही यदि अशक्य हो, तो बात निराली है । 

परन्तु हम अत्यक्त देखते हैं, कि वैराग्य से भली भेंति कर्म किये जा सकते हैं; इतना 

ही क्‍यों, यह भी प्रगट है कि कर्म किसी से छूटत ही नहीं | इसी लिये अज्ञानी लोग 
जिन करो को फलाशा से किया करते है, उन्हें ही ज्ञानी पुरुष ज्ञान-प्राप्ति के बाद 

भी लाभ-अलाभ तथा सुख-दुःख को एक सा समान कर ( गी.२. इ८) चै्ये एवं 
उत्साह से, किन्तु शुद्ध-बुद्धि से, फल के विषय में विरक्त या उदासीन रह कर 


श्श्८ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास््र । 
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( गी १८.२६ ) केवल करतेव्य मान कर, अपने अपने अधिकारानुसार शान्त चित्त 
से करते रहें (गी.६.३)। नीति ओर मोक्ष की दृष्टि से उत्तम जीवन-क्रम का 
यही सच्चा तत्त्व है। अनेक स्थितप्रश्, महाभगवज्ञक्त ओर परम ज्ञानी पुरुषों ने- 
एवं खरय॑ भगवान्‌ ने भी--इसी मार्ग का खीकार किया है । भगवद्वीता पुकार 
कर कहती है, कि इस कर्मेयोग-मारे में ही पराकाष्ठा का पुरुषा् या परमार्थ है, 
इसी योग? से परमेश्वर का भजन-पूजन होता है ओर अन्त में सिद्धि भी मिलती 
है (गी.१८.४६ ) | इतने पर भी यदि कोई स्वयं जान वूक कर गेर-समझ कर ले 
तो उसे दुद्ेवी कहना चाहिये। स्पेन्सर साहब को यद्यपि अध्यात्म-दृष्टि सम्मत 
न थी, तथापि, उन्होंने भी अपने ' समाजशासत्र का अभ्यास ! नामक अन्ध के 
अन्त में, गीता के समान ही, यह सिद्धान्त किया हैः-यह वात आधिभोतिक रीति 
से भी सिद्ध है, कि इस जगत्‌ में किसी सी कास को एकदम कर गुजरना शक्य नहीं, 
उस के लिये कारण भूत ओर आवश्यक दूसरी हज़ारों बातें पहले जिस प्रकार 
हुईं होंगी उसी प्रकार मनुष्य के अयत्न सफल, निष्फल या न्‍्यूनाधिक सफल 
हुआ करते हैं, इस कारण यद्यपि साधारण मनुष्य किसी भी काम के करने में फलाशा 
से ही अचृत्त होते हें, तथापि बुद्धिमान्‌ पुरुष को शान्ति और उत्साह से, फल- 
सम्बन्धी आअह छोड़ कर, अपना कतंव्य करते रहना चाहिये& । 


यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि ज्ञानी पुरुष इस संसार में अपने आ्राप्त कमा को 
फलाशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से आमरणान्त अवश्य करता रहे, तथापि यह 
बतलाये बिना कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं होता, कि ये कर्म किससे ओर किस 
लिये ग्राप्त होते हैं ? अतएवं भगवान्‌ ने कर्मयोग के समर्थनार्थ अर्जुन को अन्तिम 
ओर महत्त्व का उपदेश दिया है, कि “ लोकसंग्रहमेवा5पि संपश्यन्‌ कर्तुमहसि ” 
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पद ८७ पद. ० | 
से ऐसा देख पढ़ेंगा, कि स्पेन्सरसाहेव ने माने गीता के ही सिद्धान्त का अनुवाद कर दिया है। 


संन्यास और कमयोग । ३२६ 
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€ गी. ३. २० )--लोकसंग्रह की ओर दृष्टि दे कर भी तुझे करना ही डचित है । 
लोकसंग्रह का यह अर्थ नहीं, कि कोई ज्ञानी पुरुष “ मनुष्यों का केवल जमघट 
करे ? अथवा यह अर्थ नहीं, कि “ स्वय कर्मत्याग का अधिकारी होने पर भी इस 
लिये कर्म करने का ढोंग करे, कि अज्ञानी मनुष्य कहीं कर्म न छोड बैठें ओर उन्हें 
अपनी ( ज्ञानी पुरुष की ) कम-तत्परता अच्छी लगे । ” क्योंकि, गीता का यह 
सिखलाने का हेतु नहीं, कि लोग अज्ञानी या मूर्ख बने रहे, अ्रथवा उन्हे ऐसे ही 
बनाये रखने के लिये ज्ञानी पुरुष कम करने का ढोग किया करे । ढोंग तो दूर ही 
रहा; परन्तु ' लोग तेरी अपकीर्ति गांवंगे ! (गी ३. ३४ ) इत्यादि सामान्य लोगों 
को जैंचनेवाली युक्रियों से भी जब अर्जुन का समाधान न हुआ, तब भगवान्‌ उन 
युक्कियों से भी अधिक ज़ोरदार और तत्त्नज्ञान की दृष्टि से अधिक वलवान्‌ कारण 
अब कह रहे है । इसलिये कोश सम जो “ संग्रह ” शठ्द के जमा करना, इकट्ठा 
करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभृति अर्थ ह, उन सब को यथासंभव 

अहण करना पडता है; और ऐसा करने से “ लोगों का संग्रह करना ! यानी यह 
अर्थ होता है कि “ उन्हें एकत्र सम्बद्ध कर इस रीति से उनका पालन-पोपण ओर 
नियमन करे, कि डनकी परस्पर अनुकूलता से उत्पन्न होनेवाला सामथ्य उनमे आ 
जावे, एवं उसके द्वारा उनकी सुस्थिति को स्थिर रख कर उन्हे श्रेयःप्राप्ति के सार्ग 
में लगा दे। ” “राष्ट्र का संग्रह ! शव्द इसी अर्थ में सनुस्खति (७. ११४ ) मे आया 
है, ओर शाहइरभाष्य में इस शब्द की व्याख्या यो है- लोकसंग्रह.-लोकस्यो- 
न्‍्मागग्रवृत्तिनिवारणम्‌ | ?? इससे देख पढ़ेगा, कि संग्रह शव्द का जो हम ऐसा 
अर्थ करते ह--अज्ञान से मनमाना बर्ताव करनेवाले लोगों को ज्ञानवान्‌ वना कर 
सुस्थिति से एकन्र रखना ओआर आत्मोन्नति के मार्ग मे लगाना--वह अपूर्त या 
निराधार नहीं है । यह संग्रह शब्द का अर्थ हुआ; परन्तु यहॉ यह भी बतलाना 
चाहिये, कि “ लोकसंग्रह * में * लोक ' शब्द केवल मनुप्यवाची नही है। यद्यपि 
यह सच है, कि जगत्‌ के अन्य प्राणियों की अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ है, ओर इसी से 
मानव जाति के ही कल्याण का प्रधानता से “ लोकसंग्रह ! शव्द से समावेश होता 
है; तथापि, भगवान की ही ऐसी इच्छा है, कि भूलोक, सत्ललोक, पितृलोक और 
देवलोक प्रभूति जो अनेक लोक अथीत्‌ जगत्‌ भगवान्‌ ने बनाये हैं उनका भी भली 
भॉति धारण-पोपण हो ओर वे सभी अछी रीति से चलते रहे; इसलिये 

कहना पड़ता है, कि इतना सब व्यापक अर्थ “ लोकसंग्रह ” पढ से यहाँ विवक्षित 
'है, कि मनुष्यलोक के साथ ही इन सब लोकों का व्यवहार भी सुस्थिति से चले 
( लोकानां सं अहः )। जनक के किये हुए अपने कर्तव्य के वर्णन मे, जो ऊपर लिखा 
जा चुका है, देव ओर पितरो का भी उल्लेख है, एवं भगद्गीता के तीसरे अध्याय में 
तथा महाभारत के नारायणीयोपा ख्यान में जिस यज्ञचक्र का वर्णन है उसमें भी 
कहा है, कि देवलोक और मनुप्यलोक दोनों ही के धारण-पोषण के लिये त्रह्मदेव 
ने यज्ञ उत्पन्न किया (गी. ३. १०-१२ ) । इससे स्पष्ट होता है, कि भगवद्गीता 
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में 'लोकसंग्रह” पद से इतना अर्थ विषिक्षित हे कि-अकेले सनुष्यल्लोक का ही नहीं, 
किन्तु देवलोक आदि सब लोकों का भी उाचित धारण-पोषण होवे और वे परस्पर 
एक दूसरे का श्रेय सम्पादन करें । सारी सृष्टि का पालन-पोषण करके लोकसंग्रह करने 
का जो यह अधिकार भगवान्‌ का है, वही ज्ञानी पुरुष को अपने ज्ञान के कारण प्राप्त 
हुआ करता है। ज्ञानी पुरुष को जो बात ग्रामाणिक जैँचती है, अन्य लोक भी उसे 
प्रमाण मान कर तद॒नुकूल व्यवहार किया करते हैं ( गी. ३. २१) । क्योंकि, साधा- 
रण लोगों की समभ है, कि शान्त चित्त और समबुद्धि से यह विचारने का काम 
ज्ञानी ही का है, कि संसार का धारण और पोपण कैसे होगा, एवं तदजुसार घर्म- 
अबन्ध की सयोदा बना देना भी उसी का काम है। इस समभ में कुछ भूल भी नहीं है। 
ओर, यह भी कह सकते हैं, कि सामान्य लोगो की समर से ये बातें भल्ली भोति 
नहीं आ सकतीं, इसी लिये तो वे ज्ञानी पुरुषों के भरोसे रहते हैं। इसी अभिप्राय 
को मन से ला कर शान्तिपव में युधिष्ठिर से भीष्म ने कहा है-- 
लोकसंग्रहसंयुक्ल॑ विधात्रा विहिते पुरा । 
सूच्मधर्माथीनयत सता चारितमुत्तमम्‌ ॥ 

अथांत्‌ “ लोकसंग्रहकारक और सूचम असझगे पर धमोर्थ का निर्णय कर देनेवाला 
साध पुरुषों का उत्तम चरित्र स्वयं अह्मदेव ने ही बनाया है” ( मभा. शां. २५८. 
२९ )। “ लोकसंग्रह ? कुछ ठाले बैठे की बेगार, ढकोसला या लोगों को अ्रज्ञान 
में डाले रखने की तरकीब नहीं है; किन्तु ज्ञानयुक्न कम॑ संसार मे न रहने से 
जगत्‌ के नष्ट हो जाने की सम्भावना है; इसलिये यही सिद्ध होता है, कि शह्मदेव 
निर्मित साधु पुरुषो के कर्तब्यों मे से 'लोकसंग्रह” एक प्रधान कतेव्य है। ओर, 
इस भगवदह्बचन का भावाथ भी यही है, कि “में यह काम न करूँ तो ये समस्त 
लोक अथौत्‌ जगत्‌ नष्ट हो जावेंगे ”” (गी. ३. २४ )। ज्ञानी पुरुष सब लोगों के नेत्न 
हैं; यदि वे अपना काम छोड देंगे, तो सारी दुनिया अ्रन्धी हो जायगी ओर इस 
संसार का सर्वतोपरि नाश हुए बिना न रहेगा। ज्ञानी पुरुषों को ही उचित है, कि 
लोगों को ज्ञानवान्‌ कर उन्नत बनावे। परन्तु यह काम सिर्फ जीभ हिल्ला देने से, 
अथात्‌ कोरे उपदेश से, ही कभी दिद्ध नहीं होता। क्योंकि, जिन्हे सदाचरण की 
आदत नहीं ओर जिनकी बुद्धि भी पूर्ण शुद्ध नहीं रहती, उन्हें यदि कोरा ब्रह्मज्ञान 
सुनाया जायें तो वे लोग उस ज्ञान का दुरुपयोग इस अकार करते देखे गये हैं-- 
८ तेरा सो मेरा, और मेरा तो भेरा है ही। '- इसके सिवा, किसी के उपदेश की 
सत्यता की जांच भी तो लोग उसके आचरण से ही किया करते है। इसलिये, यदि 
ज्ञ,नी पुरुष स्वयं कम न करेगा, तो वह सामान्य लोगों को आलसी बनाने का एक 
बहुत बड़ा कारण हो जायगा। इसे ही 'इुद्धि-भेद” कहते हैं; ओर यह बुद्धि-भेद न 
होने पावे तथा सब लोग, सचमुच निष्काम हो कर अपना कर्तव्य करने के लिये जागृत 
हो जावे इस लिये, संसार में ही रह कर अपने कर्मो से सब लोगों को सदाचर॒ण की-- 
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निष्काम बुद्धि से कमंयोग करने की--प्रत्यक्ष शिक्षा देना ज्ञानी पुरुष का कतेव्य 
( ढोंग नहीं ) हो जाता है । अतएव गीता का कथन है कि उसे (ज्ञानी पुरुष को ) 
कम छोड़ने का अधिकार कभी ग्राप्त नहीं होता; अपने लिये न सही, परन्तु लोकसंग-- 
हाथ चातुरवेण्ये के सब कर्म अधिकाराजुसार उसे करना ही चाहिये। किन्तु सेन्यास- 
सागंवाल्ों का मत है, कि ज्ञानी पुरुष को चातुर्वे््य के कर्म॑ निष्कामबुद्धि से करने की 
भी कुछ जरूरत नहीं-यही क्यों, करना भी नहीं चाहिये; इसलिये इस सम्प्रदाय के 
टीकाकार गीता के “ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्रहा्थ कम करना चाहिये?” इस सिद्धान्त 
का कुछ गडबड़ अथ्थ कर, भ्रत्यक्ष नहीं तो पर्याय से, यह कहने के लिये तैयार से 
हो गये हैं, कि खयं भगवान्‌ ढोंग का उपदेश करते है। पुत्रोपर सन्‍्दर्स से प्रगट 
है, कि गीता के लोकसंग्रह शब्द का यह ढिलमिल या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। गीता 
को यह सत ही मंजूर नहीं, कि ज्ञानी पुरुष को कम छोडने का अधिकार प्राप्त है; 
ओर, इसके सबूत मे गीता में जो कारण दिये गये है, उनमे लोकसंग्रह एक सझुखझ्य 
कारण है। इसलिये, यह मान कर, कि ज्ञानी पुरुष के कर्म छूट जाते हैं, लोकसंग्रह 
पद का ढोंगी अर्थ करना सर्वथा अन्याय्य है, इस जगत्‌ में मनुष्य केवल अपने ही 
लिये नहीं उत्पन्न हुआ है। यह सच है, कि सामान्य लोग नासमकी से स्वाय में 
ही फेंसे रहते हैं; परन्तु “सर्वभूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि” (गी. ६.२६)-- 
में सब भूतों में हूँ ओर सब भूत मुझ मे हैं--इस रीति से जिसको समस्त संसार 
ही आत्मभूत हो गया है, उसका अपने मुख से यह कहना ज्ञान में बह्चा लगाना 
है, कि “ मुझे; तो मोक्ष मिल गया, अब यदि लोग दुःखी हों, तो मुझे इसकी 
क्या परवा,? ” ज्ञानी पुरुष का आत्मा क्या कोई स्वन्तत्र व्यक्ति है? उसके 
आत्मा पर जब तक अज्ञान का पदा पडा था, तब तक “ अपना ! ओर " पराया 
यह भेद कायम था; परन्तु ज्ञान-प्राप्ति के बाद सब लोगों का आत्मा ही उसका 
आत्मा है। इसी से योगवापिष्ठ में राम से वसिष्ठ ने कहा है-- 
यावल्लोकपरामश्शों निरूढों नास्ति योगिनः । 
ताबद्ूढसमाघित्व न भवत्येव निर्मलम्‌ ॥ 

“ जब तक लोगों के परामर्श लेने का ८ अरथांत्‌ लोकसंग्रह का ) काम थोड़ा भी 
बाकी है--समाप्त नहीं हुआ है---तब तक यह कभी नहीं कह सकते, कि योगारूद 
पुरुष की स्थिति निर्दोष है ”'(यो. ६.पू. १२८६७) । केवल अपने ही समाधि-सुख 
में डूब जाना मानो एक प्रकार से अपना ही स्वार्थ साधना है। संन्यासमार्गवाले 
इस बात की ओर दुलंक्ष करते हैं, यही उनकी युक्ति-अयुक्षियों का मुख्य दोष है। 
भगवान्‌ की अपेक्षा किसी का भी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम या अधिक योगा- 
रूढ होना शकय नहीं । परन्तु जब स्वयं भगवान्‌ भी “ साधुओं का संरक्षण, दुष्टों- 
का नाश ओर घम-संस्थापना ” ऐसे लोकसंग्रह के काम करने के लिय ही समय 
समय पर अवतार लेते हैं ( गी. ४. ८), तब लोकसंग्रह के कतंब्य को छोड़ 
देनेवाले ज्ञानी पुरुष का यह कहना सवैथा अनुचित है कि “ जिस परमेश्वर ने इन" 
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सब लोगों को उत्पन्न किया है, वह उनका जैसा चाहेगा वैसा धारण-पोषण 
करेगा, उधर देखना मेरा काम नहीं है। ,? क्योंकि, ज्ञान-प्राप्ति के बाद, परमेश्वर, 
« मैं? और “लोग “यह भेद ही नहीं रहता, और यदि रहे, तो उसे ढोंगी 
कहना चाहिये, ज्ञानी नहीं। यदि ज्ञान से ज्ञानी पुरुष परमेश्वररूपी हो जाता है, 
तो परसेश्वर जो काम करता है, वह परमेश्वर के समान अथांत्‌ निरस्ज्षः बुद्धि से 
करने की आवश्यकता ज्ञानी पुरुष को कैसे छोडेगी ( गी. ३. २९ ओर ४. १४ एवं 
१५ ) ? इसके अतिरिक्न परमेश्वर को जो कुछ करना है, वह भी ज्ञानी पुरुष के रूप 
“था द्वारा से ही करेगा। अतएव जिसे परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो 
गया है, कि “ सब प्राणियों में एक आत्मा है, ” उसके सन में सर्वेभूताजुकम्पा 
आदि उदात्त वृत्तियों पूणता से जाग्रत रह कर स्वभाव से ही उसके सन की प्रवृत्ति 
'लोककल्याण की ओर हो जानी चाहिये । इसी अभिम्राय से तुकारास महाराज 
साधुपुरुष के लक्षण इस प्रकार बतलाते हैं-/ जो दीन दुखियों को अपनाता है 
वही साधु है--ईश्वर भी उसी के पास है;”” अथवा “जिसने परोपकार में अपनी शक्ति 
का ज्यय किया है उसी ने आत्मस्थिति को जाना है; ” & ओर अन्त मे, सन्‍्तजनों 
के ( अर्थात्‌ भकि से परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान पानेवाले महात्माओं के ) कार्य का 
वर्णन इस प्रकार किया है “ संतों की विभूतियों जगत्‌ के कल्याण ही के लिये 
हुआ करती हैं, वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते है। ” 
भर्तहरि ने वर्शन किया है कि परार्थ ही जिसका साथ हो गया है, वही पुरुष 
साधुओं से श्रेष्ठ हे,- स्वार्था यस्य परार्थ एवं स पुमानेकः सतामग्रणीः”। क्या मनु 
आदि शास्रप्रणेता ज्ञानी न थे ? परन्तु उन्होंने तृष्णा-दु.ख को बडा भारी होवा 
मानकर तृष्णा के साथ ही साथ परोपकार-बुद्धि आदि सभी उदात्त-वृत्तियों को नष्ट 
“नहीं कर दिया--उन्होंने लोकसंग्रहकारक चातुवेण्ये प्रभति शास्त्रीय सयौदा बना 
देने का उपयोगी कास किया है। बाह्मण को ज्ञान, क्षत्रिय को युद्ध, वेश्य को खेती 
गोरक्षा ओर व्यापार अथवा शुद्ध को सेवा--ये जो गुण, कसे ओर स्वभाव के अजु- 
रूप भिन्न भिन्न धर्म शाख्रों में वर्णित हैं, वे केवल प्रत्येक व्यक्ति के हित के ही लिये 
नहीं हैं, अत्युत मनुस्मृति ( १. ८७ ) मे कहा है, कि चातु्वेण्य के व्यापारों का 
विभाग लोकसंभ्रह के लिये ही इन अकार अवृत्त हुआ है, सारे समाज के बचाव 
के लिये कुछ पुरुषों को प्रतिदिन युद्धकल्ला का अभ्यास करके सदा तेयार रहना 
चाहिये और कुछ लोगों को खेती, व्यापार एवं ज्ञानाज॑न प्रभृति उद्योगों से समाज 
जा मम मा का मा  लट 





* इसी भाव को कविवर बाबू मेथिलीशरण गुप्त ने यों व्यक्त किया है -- 
वास उसी में है विभुवर का है बस सच्चा साधु वही- 
जिसने दुखियों को अपनाया, बढ़ कर उनकी वाह गही । 
आत्मस्थिति जानी उसने ही परहित जिसने व्यथा सही. 
परहितार्थ जिनका वेसव है, है उनसे ही धन्य मही ॥ 


संन्यास और कर्मयोग । ३३३ 
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अभिग्नाय भी ऐसा ही है। यह पहले कहा ही जा चुका है, कि इस चातुर्वण्यधरम 
में से यदि कोई एक भी धर्म डूब जायें, तो समाज इतना ही पंगु हो जायगा ओर 
अन्त में उसके नाश हो जाने की भी सम्भावना रहती है। स्मरण रहे कि उद्योग 
के विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार की नहीं रहती । आचीन यूनानी 
तच्तज्ञ प्लेटो ने एतद्दिषयक अपने ग्रन्थ मे ओर अवाचीन फ्रेश्व शाख्तज्ञ कोंट न 
अपने “ आधिसातिक तत्वज्ञान ”? में, समाज की स्थिति के लिये जो व्यवस्था 
सूचित की है, वह यद्यपि चातुवंण्ये के सदश है, तथापि उन अन्थों को पढने 
से कोई भी जान सकेगा, कि उस व्यवस्था मे वेदिक धर्म की चातुवेरय व्यवस्था 
से कुछ न कुछ भिन्नता है। इनमें से कौन सी समाजव्यवस्था अच्छी है, अथवा यह 
अच्छापन सापेच्न है ओर युगमान से इसमें कुछ फेरफार हो सकता है या नहीं, इत्यादि 
अनेक प्रश्न यहाँ उठते हैं; ओर आज कल तो पश्चिमी देशों में ' लोकसं ग्रह ? एक महत्त्व 
का शास्त्र बन गया है। परन्तु गीता का तात्पय-निर्णय ही हमारा प्रस्तुत विषय है, 
इसलिये कोई आवश्यकता नहीं कि यहा उन अश्लों पर भी विचार करे । यह बात 
निर्विबाद है, कि गीता के समय में चातुरवरय की व्यवस्था जारी थी, और ' लोक-- 
संग्रह ” करने के हेतु से ही वह अवबृत्त की गईं थी । इसलिये गीता के “ लोक- 
संग्रह ! पद का अर्थ यही होता है, कि लोगों को भ्रत्यक्ष दिखला दिया जावे, कि 
चातुर्वेर्य की व्यवस्था के अनुसार अपने अपने प्राप्त कर्म निष्काम बुद्धि से किस 
प्रकार करना चाहिये | यही बात मुख्यतः से यहाँ बतलानी है । ज्ञानी पुरुष 
समाज के न सिर नेत्न हैं, वरन्‌ गुरु भी हैं। इससे आप ही आप सिद्ध हो 
जाता है; कि उपर्युक्त प्रकार का लोकसंग्रह करने के लिये, उन्हे अपने समय 
की समाजव्यवस्था में यदि कोई न्यूनता जेंचे, तो वे उसे श्रेतकेतु के समान देश- 
काल्ानुरूप परिसार्जित करें ओर समाज की स्थिति तथा पोषणशक्षि की रक्षा करते 
हुए उसको उन्नतावस्था में ले जाने का अ्यत्न करते रहें । इसी अकार का लोक- 
संअह करने के लिये राजा जनक संन्यास न ले कर जीवनपय॑नत राज्य करते रहे, और 
मनु ने पहला राजा बनना स्वीकार किया; एवं इसी कारण से “ खधमंमपि चावेक्य 
न विकम्पितुमहसि ?! ( गी. २. ३१. )--स्वधर्म के अनुसार जो कर्म प्राप्त हैं, उनके 
लिये रोना तुझे उचित नहीं-,अथवा “' स्वभावनियत कम कु्वन्नाप्नोति किल्बिषस्‌ !? 
( गी. $८- ४७ )--स्वभाव ओर गुणों के अनुरूप निश्चित चातुवेरस्यव्यवस्था के 
अनुसार नियमित कम करने से तुके कोई पाप नहीं लगेगा--,इत्यादि अकार से 
चातुर्वेर्य-कर्म के अजुसार प्राप्त हुए युद्ध को करने के लिये गीता में बारबार अजुन को 
उपदेश किया गया है। यह कोई भी न कहता, कि परमेश्वर का यथाशक्कि ज्ञान 
प्राप्त न करो। गीता का भी तैद्धान्त है, कि इस ज्ञान को सम्पादन करना ही मलुष्य 
का इस जगत में इतिकर्तव्य हैं । परन्तु इसके आगे बढ कर गीता का विशेष कथन 
यह है, कि अपने आत्मा के कल्याण में ही समष्टिरूप आत्मा के कल्याणारथ यथाशक्लि 
प्रयत्न करने का भी समावेश होता है, इसलिये लोकसंग्रह करना ही बद्यात्मैक्य-- 
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ज्ञान का सच्चा पर्यवसान है। इस पर भी यह नहीं, कि कोई पुरुष बह्मशानी होने 
से ही सब अकार के व्यावहारिक व्यापार अपने ही हाथ से डालने योग्य हो जाता 
हो । भीष्म और व्यास दोनों महाज्ञानी और परम भगवज्ञक्न थे; परन्तु यह कोई 
नहीं कहता, कि भीष्म के समान व्यास ने भी लड़ाई का काम किया होता। देवताओं 
की ओर देखें, तो वहां भी संसारके संहार करने का काम शड्गर के बदले विष्णु 
को सौंपा हुआ नहीं देख पड़ता । मन की निर्विषयता की, सम और शुद्ध बुद्धि की, 
तथा आध्यात्मिक उन्नति की अन्तिम सीढी जीवन्सुक्कावस्था है; वह कुछ आधि- 
भौतिक उद्योगों की दक्षता की पर्राक्षा नहीं है। गीता के इसी प्रकरण मे यह विशेष 
उपदेश दुबारा किया गया है, कि स्वभाव ओर गुणों के अनुरूप प्रचलित चातुर्व॑रय 
आदि व्यवस्थाओं के अनुसार जिस कर्म को हम सदा से करते चले आ रहे हैं, 
स्वभाव के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवस्था को ज्ञानोत्तर भी ज्ञानी पुरुष लोक - 
संग्रह के निमित्त करता रहे; क्योंकि उसी में उसके निषुण होने की सम्भावना है, 
बह यदि कोई ओर ही व्यापार करने लगेगा, तो इससे समाज की हानि होगी 
(गी. ३. ३९; १८-४७. ) । अत्येक मनुष्य मे ईश्वरनिर्सित प्रकृति, स्वभाव और गुरों के 
अज्ञुरूप जो भिन्न भिन्न अकार की योग्यता होती है, उसे ही अधिकार कहते हैं, 
और वेदान्तसूत्र में कहा है कि “इस अधिकार के अजुसार आ्राप्त कर्मों को पुरुष 
ब्ह्मज्ञानी हो करके भी लोकसंग्रहार्थ भरणपरयन्त करता जावे, छोड़ न दे---“ याव- 
दधिकारमवस्थितिरधिकारिणाम्‌ ?” ( वेसू ३. ३. ३२ )। कुछ लोगों का कथन 
है, कि वेदान्तसूत्रकर्ता का यह नियम केवल बढ़े अधिकारी पुरुषों को ही उपयोगी 
है, और इस सूत्र के भाष्य में जो समरथनाथ उदाहरण दिये गये हैं उनसे जान 
पडेगा, कि वे सभी उदाहरण व्यास अन्ठृति बडे बडे अधिकारी पुरुषों के ही हैं । 
परन्तु मूल सूत्र में अधिकार की छुटाई-बडाई के संबंध में कुछ भी उल्लेख नहीं है, 
इससे “ अधिकार ” शब्द का मतलब छोटे-बढ़े सभी अधिकारों से है; और, यदि 
इस बात का सूच्म तथा स्वतन्त्र विचार करें, कि ये अधिकार किस को किस प्रकार 
आप्त होते है, तो ज्ञात होगा कि मनुष्य के साथ ही समाज ओर समाज के साथ ही 
मनुष्य को परमेश्वर ने उत्पन्न किया है, इसलिये जिसे जितना बुद्धिबल, सत्ताबल, 
द्रव्यवल या शरीरबल स्वभाव ही से हो अथवा स्वधर्म से आरप्त कर लिया जा सके, 
उसी हिसाब से यथाशक्कि संसार के घारण और पोषण करने का थोड़ा बहुत 
अधिकार ( चातुर्वेण्य आदि अथवा अन्य गुण ओर कमै-विभागरूप सामाजिक 
व्यवस्था से ) अत्येक को जन्म से ही आप्त रहता है । किसी कल को, अच्छी रीति से 

चलाने के लिये बड़े चक्के समान जिस अकार छोटे से पहिये की भी आवश्यकता 
रहती है, उसी प्रकार समस्त संसार की अपार घटनाओं अथवा कार्यो के सिलसिले 
को व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आदिकों के वडे अधिकार के समान ही इस 
बात की भी आवश्यकता है, कि अन्य मनुष्यों के छोटे अधिकार भी पूर्ण ओर योग्य 
रीति से अमल में लाये जावें । यदि कुम्हार घड़े ओर जुलाहा कपडे तैयार न करेगा, 
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सो राजा के द्वारा योग्य रक्षण होने पर भी लोकसंग्रह का कास पूरा न हो सकेगा; 
अथवा यदि रेल का कोई अद॒वा रूण्डीवाला या पाइंट्समेन अपना कर्तव्य न करें, 
तो जो रेलगाडी आज कल वायु की चाल से रात दिन वेखटके ठौडा करती है, वह 
फ़िर ऐसा कर न सकेगी। अतः वेदान्तसूत्रकतों की ही उल्लिखित युक्लि-प्रयुक्नियों से 
अब यह निप्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभ्वति बड़े बडे अधिकारियों को ही नहीं, प्रत्युत 
अन्य पुरुषों को भी--फ़िर चाहे वह राजा हो था रह्ठ--लोकसंग्रह करने के लिये 
जो छोटे वढ़े अधिकार यथान्याय आप्त हुए है, उनको ज्ञान के पश्चात्‌ भी छोड नहीं 
देना चाहिये, किन्तु उन्ही अधिकारों को निष्कास बुद्धि से अपना कर्तव्य समझ 
यथाशक्रि, यथामति ओर थथासस्मव जीवनपर्यत करते जाना चाहिये। यह कहना 
डीक नहीं, कि भे न सही तो कोई दूसरा उस काम को करेगा। क्योंकि ऐसा करने से 
समूचे काम में जितने पुरुषों की आवश्यकता है उनमे से एक घट जाता है, और 
संघशक्कि झम ही नहीं हो जाती, बल्कि ज्ञानी पुरुप उसे जितनी अ्रच्छी रीति से 
करेगा, उतनी अच्छी रीति से और के द्वारा उसका होना शक्‍्य नहीं, फलत*, इस 
- हिसाब से, लोकसंग्रह भी अधूरा ही रह जाता है। इसके अतिरिक्र, कह आये हैं, कि 
ज्ञानी पुरुष के कर्मत्यागरूपी उदाहरण से लोगों की चुद्धि भी विगडती है। कभी 
कभी संन्यासमार्गवाले कहा करते है, कि कर्म से चित्त की शुद्धि हो जाने के पश्चात्‌ 
अपने आत्मा की मोक्त-प्राप्ति से ही संतुष्ट रहना चाहिये, संसार का नाश भले ही हो 
जाबे पर उसकी कुछ परवा नहीं करना चाहिये--“ लोकसंग्रहरर्मच नेव कुयान्न 
कारयेत्‌ ” अर्थात्‌ न तो लोकसं>ए करे ओर न करावे (मभा. अश्व. अज्ञगीता. 
४६. ३६ )। परन्तु ये लोग व्यास अ्रमुख सहात्माओं के व्यवहार की जो उपपत्ति 
वतलाते है उससे ओर वसिष्ठ एदं पद्रशिख प्रभति ने राम तथा जनक आदि 
को अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के धारण-पोपण इत्यादि के काम 
ही मरण परत करने के लिये जो कहा है उससे, यही प्रगट होता है, कि कर्म 
छोड देने का संन्यासमार्गवालों का उपदेश एकठेशीय है-सवंथा सिद्ध होनेवाला 
शास्त्रीय सत्य नहीं, अतएुब करना ज्यहिये, लि ऐसे एकपक्षीय उपदेश की ओर 
ध्यान न दे कर स्वर्द भगदान्‌ के ही उदाहरण के अनुसार ज्ञान-आप्ति के पश्चात्‌ 
भी अपने अधिकार को परख कर, तदनुसार लोकसंग्र-कारक कर्म जीवन भर 
करते जाना ही शास््रोक़ ओर उत्तम मार्ग है; तथापि, इस लोकसंग्रह को फलाशा 
रख कर न करे | क्योंकि, लोकसंग्रह की ही क्‍यों न हो, पर फलाशा रखने 
से, कम यदि निष्फल हो जाथ, तो दुःख हुए बिना न रहेगा । इसी से 
3? लोकसंग्रह करूँगा ' इस अभिमान या फलाशा की बुद्धि को सन मे न रख 
कर लोकसंग्नह भी केवल कर्तंव्य-बुद्धि से ही करना पडता है । इसलिये गीता 
में यह नहीं कहा कि “लोकसंग्रहार्थ * अथांत्‌ लोकसंग्रहरूप फल पाने के 
लिये कर करना चाहिये, किन्तु यह कहा है, कि लोकसंग्रह की ओर 
इष्टि दे कर (संपश्यन्‌ ) तुझे कम करना चाहिये--* लोकसंग्रहमेवापि 
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संपर्वचन्‌ ! (गी. ३. २० ) | इस प्रकार गीता में जो ज़रां लेबी चोडी शब्द 
घोजना की गई हैं, उसका रहस्य भी वही है, जिसका उल्लेख ऊपर क्रिया जा 
चुका है । लोकसंम्रह सचमुच महत्त्वपूर्ण कत्तव्य हैं; पर चह न भूलना चाहिये, 
कि इसके पहले छोक (गी. ३. १६ ) में अनासक्त बुद्धि से कम करने का 
भगवान्‌ ने अर्ज़न को जो उपदेश दिया है, वह लोकसंग्ह के लिये भी उपयुक्क हे। 
ज्ञान ओर कर का जो विरोध है, वह ज्ञान आर कास्य कर्मो का है; ज्ञान 
और निष्कास कर्म में आध्यात्मिक इृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं ह । केसे अपरि- 
हार्च हैं और लोकसंग्रह की दृष्टि से उनकी आवश्यकता भी वहुत है, इसलिये ज्ञानी 
पुरुष को जीवनपर्यत निस्सह्ष बुद्धि से बधाधिकार चातुर्च॑े््य के कर्म करते ही 
रहना चाहिये। यदि यही वात शाज्लीय युक्रि-अयुक्रियों से सिछ्र हु आर गीता का 
भी यही इत्यर्थ है, तो मन में यह शह्ला सहज ही होती है, कि वेदिक धर्म के 
स्मृति-अन्थों मे वर्णित चार आश्रम में से संन्यास आश्रस की क्या दशा होगी ? मनु 
आंदे सब्र स्मातियां से ब्रह्मचारा, गहस्थ, वानअचस्य आर सनन्‍्यासा-थ4 चार आश्रम 


ह०%. 


बतला कर कहा है, कि अध्ययन, यज्ञ-याग, दान, या चातुर्वेण्य घर्म के अज्भुसार . 
ग्राप्त अन्य कमा के शास्ोक्त आचरणट्वारा पहले तीन आश्रमों मे धीरे-धीरे 
चित्त की शुद्धि हो जानी चाहिये, आर अन्त से समस्त कर्मा को स्वरूपतः छोड़ 
देना चाहिये तथा संन्यास ले कर सोजक्ष आप्त करना चाहिये ( मजु. ६, 
और ३३-६७ देखो ) | इससे सब स्मृतिकारों का यह अभिग्राय अ्रगट होता हैं, 
कि अज्ञ-याग और दान असति कर्म गहस्थाश्रम में यद्यपि विहित हैं, तथापि वे 
सब चित्त की छुद्धि के लिये हैं, अथांद्‌ उनका यही उद्देश हैं, कि विषयासक्रि था 
स्वार्थपरावण-तुद्धि छट कर परोपकार-ठुद्धि इतनी वड जावे, कि आखणियों में एक 
ही आत्सा को पहुँचानने की शक्ति आप्त हो जायें; ओर, यह स्थिति आप्त होने पर, 
मोक्ष की ग्राप्ति के लिये अन्त में सत क2्मो ऋा स्व॒रूपतः त्याग कर संन्‍्यासाश्रम 
ही लेना चाहिये । शरीशडूराचाय चाय मे कलियुग में जिस सन्यास-घर्म को 
स्थापना की, वह सागे यही हैं; आर स्मात॑मार्गवाले कालिदास ने भी रघुवंश के. 
आरन्सस--- 

शशवेभ्यस्तविद्यानां योचने विपयेपिणाम्‌ । 

वा्धके मुनिद्वत्तानां योगेनान्ते तजु॒त्यजाम्‌ ॥ 
वालपन में अभ्यास ( अह्यचयय ) करनेवाले, तरुणावस्था में विपयोपभोगरूपी 

गहस्थाश्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्था में सुनिद्धत्ति से था वानग्रस्थ 
रहनेवाले, और अन्त में (पात श्ल) चोग से संन्यास धर्म के अचुसार अद्याण्ड 


७ 


कर आश छोड़नेवाले “-ऐसा सूयवंश के पराकमी राजाओं का वणन 


) | ऐसे ही महाभारत के शुकाजुम्रश्ष में यह कह कर, किं-- 
| ० पदिकीक-प 


चलतप्पदी हि निःश्रणी ब्रह्मदयपा प्राताष्टता । 


च््ज्की 


एतामास्ट् निःश्रे्णी ब्ह्मलोके महीयते ॥ 


खरे 


०५ 
ब्र्टा 
श्र 


है 


॥] ** 


९ 


॥ :/(« 
| 
न 
है | 
८ 
॥ 
्श्श 


/3 


? 4]/ 
[४ | 
भ्ठ्र 
| 

है| /॥/ 
नस 9 25 


की 
| 
ला 


संन्यास और कर्मयोग | ३३७ 


४ चार आश्रमरूपी चार सीढियों का यह जीना अन्त में ब्रह्मपद को जा पहुँचा 
है; इस जीने से अथौत्‌ एक आश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम में--इस अकार 
चढते जाने पर, अन्त में मनुष्य बह्मलोक में बड़प्पन पाता है ” (शा. २४१ 
१४ ), आगे उस क्रम का वर्णन किया है--- 


कषाय॑ पाचयित्वाशु श्रेणिस्थानेषु च त्रिषु । 

प्रतजेच् पर स्थान पारिवाज्यमचुत्तमम्‌ ॥ 
४ इस ज़ीने की तीन सीढियों में मनुष्य अपने किल्बिष ( पाप ) का प्र्थाद 
स्वार्थपरायण आत्मबुद्धि का अथवा विपयासक्कि रूप दोप का शीघ्र ही क्षय करके 
फ़िर संन्यास ले; पारित्राज्य अथोत्‌ संन्यास ही सब में श्रेष्ठ स्थान है?! ( शां, 
२४४. ३ ) । एक आश्रम से दूसरे आश्रम मे जाने का यह सिलसिला मनुस्मति 
में भी है ( मनु. ६. ३४ ) | परन्तु यह बात मनु के ध्यान मे भ्रच्छी तरह आा 
गईं थी, कि इनमें से अन्तिम अर्थात्‌ संन्यास आश्रम की ओर लोगों की फिजूल 
अवृत्ति होने से संसार का कर्ठृत्व नष्ट हो जायगा और समाज भी पंगु हो जावेगा। 
इसी से मनु ने स्पष्ट मयोदा बना दी है, कि भनुष्य पूर्वाश्रम में ग्रहधर्म के 
अज्लुसार पराक्रम ओर लोकसंग्रह के सब कर्म अवश्य करें; इसके पश्चात्‌--- 


ग्रहस्थस्तु यदा पश्येद्न्ीपलितमात्मनः । 
अपत्यस्यच चापत्य' तदारण्य' समाश्रयेत्‌ ॥ 


८४ जब शरीर में क्रुरियों पड़ने लगे और नाती का सुंह देख पडें, तब ग्रहस्थ वानप्रस्थ 
हो कर संन्यास ले ले ( मनु. ६. २ )। इस मयोदा का पालन करना चाहिये, क्योंकि 
मलुस्सति में ही लिखा है, कि प्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही अपनी पीठ पर ऋषियों, 
पितरों ओर देवताओं के ( तीन ) ऋण ( कतंव्य ) ले कर उत्पन्न हुआ है। इस 
लिये वेदाध्ययन से ऋषियों का, पुत्रोत्पादन से पितरों का ओर यज्ञक्मों से देवता' 
आदिकों का, इस प्रकार, पहले इन तीनों ऋणों को घुकाये बिना मनुष्य संसार 
छोड़ कर संन्यास नहीं ले सकता । यदि वह ऐसा करेगा ( अर्थात्‌ संन्यास लेगा ), 
तो जन्म से ही पाये हुए कर्जे को बेबाक्‌ न करने के कारण वह अधोगति को पहुँ- 
चेगा ( मनु. ६. ३५-३७ ओर पिछले प्रकरण का ते. सं. मंत्र देखो )। आचीन 
हिन्दूधमंशास्र के अनुसार बाप का कर्ज़, मियाद गुज़र जाने का सबब न बतला 
कर, बेटे या नाती को भी चुकाना पड़ता था ओर किसी का कर्ज़ चुकाने से पहले 
ही मर जाने में बडी दुर्गति मानी जाती थी; इस बात पर ध्यान देने से पाठक सहज 
ही जान जायेंगे, कि जन्म से ही प्राप्त ओर उनल्लिखित महत्व के सामाजिक कर्तव्य 
को “ ऋण ' कहने में हमारे शाख्रकारों का क्‍या हेतु था। कालिदास ने रघुवंश में 
कहा है, कि स्घतिकारों की बतलाई हुईं इस मर्यादा के अनुसार सूर्यवेशी राजा 
लोग चलते थे, और जंब बेटा राज करने योग्य हो जात तब उसे गद्दी पर बिठला' 
कर ( पहले से ही नहीं ) स्वयं ग्ृहस्थाश्रम से निवृत्त होते थे ( रघु, ७, ६८ ) ! 
गी. र॒ ४३-४४ 
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भागवत मे लिखा है, कि पहले दक्ष अजापति के हर्य॑श्वसंज्ञक पुत्रों को और फ़िर 
शबलाश्रसंज्ञक दूसरे पुत्रों को भी, उनके विवाह से पहले ही, नारद ने निदृत्ति- 
सार्ग का उपदेश दे कर भिक्ु बना डाला; इससे इस अशासत्र और गह्य व्यवहार 
के कारण नारद की निभत्सेना करके दृक्ष अजापति ने उसे शाप दिया ( भाग. 
६. *. ३९-४२ ) । इससे ज्ञात होता है, कि इस आश्रम-व्यवस्था का भूल-हेतु 
यह था, कि अपना गाहँस्थ्य जीवन यथाशास्त्र पूरा कर ग्ृहस्थी चलाने योग्य लड़कों 
के सयाने हो जाने पर, चुढापे की निरथेक आशाओं से उतकी उमड्ग के आड़े न 
आ मिरा मोक्षपरायण हो मनुष्य स्वये आनन्दपूर्वक संसार से निवृत्त हो जावें। 
इसी हेतु से विहुरनीति से ट॒तराष्ट्‌ से बिदुर ने कहा है--- 

उत्पाद पुत्राननृणाश्र रऊत्वा ततक्त च तेभ्यो>नुविधाय काचत | 

स्थाने कुमारीः प्रतिपाद्य सी अरणयसंस्थो5थ मुनिरवुभूषत्‌ ॥ 
४ गृहस्थाश्रम मे पुत्र उत्पन्न कर, उन्हें कोई ऋण न छोड ओर उनकी जीविका के 
लिये कुछ थोड़ा सा प्रबन्ध कर तथा सव लड़कियों को योग्य स्थानों में दे चुकने 
पर, वानप्रस्थ हो संन्यास लेने की इच्छा करें ” ( सभा. उ. ३६ ३६ ) । आज कल 
हमारे यहाँ साधारण लोगों की संसार-सम्बन्धी समझ भी आय, बिहुर के कथना- 
जुसार ही है। तो कभी न कभी संसार को छोड़ देना ही मनुष्य मात्र का परम 
साध्य मानने के कारण, संसार के व्यवहारों की सिद्धि के त्िये स्मतिप्रणेताओं ने 
जो पहले तीन आश्रमों की श्रेयस्कर मर्यादा नियत कर दी थी, वह धीरे धोरे छटने 
लगी; और यह तक स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसी को पेदा होते ही अथवा 
अल्प अवस्था में ही ज्ञान की आप्ति हो जावे, तो उसे इन तीन सीढियों पर चढ़ने 
की आवश्यकता नहीं है, वह एकदम संन्यास ले लें तो कोई हामि नहीं-- 
< ब्रह्मचयादेव अनब्जेद्गूहाद्वा वनाद्ठा ' ( जाबा. ४ )। इसी अभिम्राय से महाभारत 
के गोकापिलीय संवाद में कपिल ने स्यूमरश्सि से कहा है-- 

शर्यरपक्तिः कमोशणि जाने तु परमा गतिः । 
कषाये कर्मभिः पकवे रसज्ञाने च तिष्ठति ॥& 

सारे कर्म शरीर के ( विपयासक्रिख्प ) रोग निकाल फेंकने के लिये हैं, ज्ञान ही 
सब में उत्तम ओर अन्त की गति है; जब कर्म से शरीर का कपाय अथवा अज्ञान- 
रूपी रोग नष्ट हो जाता है, तब रस-ज्ञान की चाह उपजती है ” (शां. २६६.३८)। 
इसी अकार मोक्षधर्म में, पिज्ललगीता में भी कहा है, कि “ नेराश्यं परम सुर्ख ” 
अथवा “यो5से प्राणान्तिको रोगस्तां तृष्णा त्यजतः सुखम्‌ ---तृष्णारूप आणान्तक 





# वेंदान्तसून्नें। पर जो शाकरभाष्य है, ( ३. ४. २६ ) उसमें यह 'छोक लिया 
गया है। वह इसका पाठ इस प्रकार है--“ कपायपक्ति' कर्माणि ज्ञान तु परसा 
गति: । कषाये कर्ममि. पक्के ततो ज्ञान॑ प्रवर्तते ॥ ” महासारत में हमें यह 'छोक जैसा 
मिला है हमने यहाँ वैसा ही ले लिया है । 


संन्यास और कर्मयोग। ३३६ 


लत 
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रोग छूटे बिना सुख नहीं है ( शां. १७४. €४ ओर श८ )। जाबाल और बृह- 
दारण्यक उपनिषदों के वचनों के अतिरिक्त केवल्य ओर नारायणोपनिषद्‌ में वर्णन 
है, कि “न कर्मणा न अ्जया धनेन त्यागेनैके अम्हृतत्वमानशु:”-कर्म से, प्रजा से 
अथवा धन से नहीं, किन्तु त्याग से (या न्यास से) कुछ पुरुष मोक्त आप्त करते हैं 
(के.१.२; नारा. उ. १९.३. और ७८ देखो )। यदि गीता का यह सिद्धान्त है, कि 
ज्ञानी पुरुष को भी अन्त तक कम ही करते रहना चाहिये, तो अब बतलाना चाहिये 
कि इन वचनों की व्यवस्था कैसी क्या लगाई जावे। इस शझ्ढ के होने से ही अर्जुन 
ने अठारहवे अध्याय के आरस्भ से भगवान से पूछा है कि “तो अब मुझे अलग 
अलग बतलाओ,, कि संन्यास के मानी क्या है; ओर त्याग से क्या समरूँ? (१८- 
4 )। यह देखने के पहले, कि भगवान्‌ ने इस अजश्न का क्या उत्तर दिया, स्स्ृति 
ग्न्थों मे प्रतिपादित इस आश्रममार्ग के अतिरिक्त एक दूसरे तुल्यबल के वैदिक 
मार्ग का भी यहाँ पर थोड़ा सा विचार करना आवश्यक है। 
ब्रह्मचारी, गृहस्थ, वानम्स्थ ओर अन्त में संन्यासी, इस प्रकार आश्र्तों की 
इन चार चढती हुई सरीढियो के ज्ञीने को ही “ स्मार्त ? अर्थात्‌ “ स्छतिकारों का 
प्रतिपात्न किया हुआ सागे” कहते है। “ कर्म कर ! ओर “ कर्म छोड '--बेद की 
'ऐसी जो दो प्रकार की आज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखिलाने के लिये आयु के 
भेद के अनुसार आश्रमों की व्यवस्था स्म्ृतिकर्ताओं ने की है; और कर्मों के स्वरू- 
पतः संन्यास ही को' यदि अन्तिम ध्येय मान ले, तो उस ध्येय की सिद्धि के लिये 
स्मतिकारों के निर्दिष्ट किय्रे हुए आयु बिताने के चार सीढियोंवाले इस आश्रममार्गे 
को साधनरूप समझ कर अनुचित नहीं कह सकते। आयुष्य बिताने के लिये इस 
अकार चढती हुई सीढियों की व्यवस्था से संसार के व्यवहार का लोप न हो कर 
यद्यपि वैदिक कर्म ओर ओपनिषदिक ज्ञान का मेल हो जाता है, तथापि अन्य 
तीनों आश्रमों का अन्नदाता गृहस्थाश्षप्त ही होने के कारण, मनुस्टृति ओर महा- 
भारत में भी, अन्त मे उसका ही महत्त्व स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है--- 
यथा मादरमाश्रित्य से जीवंति जन्तवः। 
एवं गाहेस्थ्यमाश्रित्य वर्तेन्त इतराश्रमाः ॥ 
£ माता के ( एथ्वी के ) आश्रय से जिस प्रकार सब जन्तु जीवित रहते हैं, उस 
अकार गृहस्थाश्रम के आसरे अन्य आश्रम हैं (शां. २६८. ६; ओर मनु. ३. ७७. 
देखो)। मनु ने तो अन्यान्य आश्रमों को नदी ओर गृहस्थाश्रम को सागर कहा 
है (सनु ६. ६०; मभा शो. २६९ ३६ )। जब गृहस्थाश्रम की श्रेइता इस प्रकार 
निर्विवाद है, तब उसे छोड़ कर “ कर्म-संन्यास ” करने का उपदेश देने से लाभ ही 
क्या है ? क्‍या ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी ग्ृहस्था श्रम के कम करना अशक्य है? 
नहीं तो फ़िर इसका क्या अर्थ है, कि ज्ञानी पुरुष संसार से निवृत्त हो? थोड़ी 
वहुत खाथवबुद्धि से बर्ताव करनेवाले साधारण लोगों की अपेक्षा पूर्ण निष्काम 
खुद्धि से व्यवहार करनेवाले ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रह करने से अधिक समर्थ और पात्र 
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रहते हैं। अतः ज्ञान से जब उनका यह सामथ्य पूर्णावस्था को पहुँचता है, तर्भी 
समाज को छोड़ जाने की स्वतन्त्रता ज्ञानी पुरुष को रहने देने से, सब समाज की' 
ही अत्यन्त हानि हुआ करती है, जिसकी भलाई के लिये चातुवैर्य व्यवस्था की 
गई है। शरीर-सामर्थ्य न रहने पर यदि अशक्न मनुष्य समाज को छोड़ कर 
बन में चला जावे तो बात निराली है--उससे समाज की कोई विशेष हानि नहीं 
होगी । जान पड़ता है, कि संन्यास-आश्रम को बुढापे की मयांदा से लपेटने में मनु 
का हेतु भी यही रहा होगा। परन्तु ऊपर कह छुके हैं, कि यह श्रेयस्कर मयोदा 
व्यवहार से जाती रही। इसलिये “कर्म कर” और ' कंम छोड़ ' ऐसे द्विविध बेद्‌- 
बचनों का मेल करने के लिये ही यदि स्छतिकर्ताओं ने आश्रमों की चढ़ती हुई 
श्रेणी बाँधी हो तो भी इन भिन्न भिन्न वेद॒वाक्यों की एकवाक्यता करने का 
स्मृतिकारों की बराबरी का ही--ओऔर तो क्या उनसे भी अधिक- निर्विवाद अधिकार 
जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण को है, उन्हीं ने जनक प्रस्ृति के प्राचीन ज्ञान-कर्म-समुच्चया- 
त्मक-सारी का भागवत-धर्म के नाम से पुनरुजीवन और पूर्ण समर्थन किया है । 
भागवतघर्स में केवल अध्यात्म विचारों पर ही निरभेर न रह कर, वासुदेव-सक्ति- 
रूपी सुलभ साधन को भी उसमें मित्रा दिया है। इस विषय पर आगे तेरहवे 
प्रकरण में विस्तारपूर्वक विवेचन किया जावेगा। भागवत-धर्म भक्तिःएघान भत्ते ही 
हो, पर उसमें भी जनक के मागे का यह महत्त्व-पूर्ण तत्त्व विद्यमान है, कि परमेश्वर 
का ज्ञान पा खुकने पर कर्म-त्यागरूप संन्यास न ले, केवल फलाशा छोड़ कर ज्ञानी 
पुरुष को भी लोकसंअह के निमित्त समस्त व्यवहार यावजीवन निष्काम बुद्धि से 
करते रहना चाहिये; अतः कर्मदष्टि से ये दोनों मागे एक एकसे अर्थात्‌ ज्ञान-कर्म- 
समुच्चयात्मक या प्रवृत्ति-प्रधान होते हैं । साक्षात्‌ परबह्म के ही अवतार, नर ओर 
नारायण ऋषि, इस प्रवृत्तिप्रधान धमम के प्रथम अवतंक हैं, ओर इसी से इस धर्म 
का प्राचीन नाम “ नारायणीय धर्म” है । ये दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे, और 
लोगों को निष्काम कर्म करने का उपदेश देनेवाले तथा स्वयं करनेवाले थे, ( मभा- 
ड. ४८. २१. ); और इसी से महाभारत में इस धर्म का वर्णन इस अकार किया 
गया है;---'पवृत्तिलक्षणश्रैव धर्मो नारायणात्मकः” (मभा. शां. ३४७. ८ ),, 
अथवा “प्रवृत्तिलत्षणं धर्म ऋषिनारायणो<अवीत्‌”--नारायण ऋषि का आरस्म 
किया हुआ धर्म आमरणान्‍्त अवृत्तिग्रधान है ( मभा. शां २४७. २ ) । भागवत 
में स्पष्ट कहा है, कि यही सात्वत या भागवतधर्म है और इस सात्वत या मूल। 
भागवतधर्म का स्वरूप “ नेष्कम्यंलक्तषण ” अर्थात्‌ निष्काम प्रवृत्तिग्रधान था 
(भाग. १.३. ८और ११. ४. ६ देखो )। अनुगीता के इस छोक से “ प्रवृत्तिलत्णो 
योगः ज्ञान संन्यासलच्षणम” प्रगट होता है, कि इस प्रवृत्ति-मार्ग का ही एक 
और नाम ' योग " था ( सभा. अश्व, ४३. २४ )। और इसी से नारायण के अब- 
तार श्रीकृष्ण ने, नर के अवतार अर्जुन को गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है, 


उसको गीता में ही ' योग ' कहा है। आज कल कुछ लोगों की समझ है, कि 
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भागवत और स्मात॑, दोनों पन्‍थ उपास्य-भेद्‌ के कारण पहले उत्पन्न हुए थे; पर 
हमारे सत में यह समझ ठीक नहीं । क्योंकि, इन दोनों सागो के उपास्थ भिन्न भले 
ही हों, किन्तु उनका अ्रध्यात्मज्ञान एक ही है। और, अध्यात्म-ज्ञान की नींव 
'पुक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उदात्त ज्ञान में पारज्गत प्राचीन ज्ञानी पुरुष 
केवल उपास्य के भेद को ले कर रूगड़ते रहे । इसी कारण से भगवद्गीता ( ६. 
१४ ) एवं शिवगीता ( १२. ४ ) दोनों अन्‍्थों मे कहा है, कि भक्ति किसी की करो) 
'पहुंचेगी वह एक ही परमेश्वर को | महाभारत के नारायणीय धर्म में तो इन दोनों 
देवताओं का अभेद यों बतल्ाया गया है, कि नारायण और रुद्र एक ही है; जो 
रुद्व के भक्क हैं वे नारायण के भक्त हैं; और जो रुद्व के द्वेपी हैं वे नारायण के भी 
दवेषी हैं (मसा. शां. ३९३. २०-२६ और ३४२. १२६ देखो ) | हमारा यह कहना नहीं 
है, कि प्राचीन काल से शेव और वैप्णवों का भेद ही न था; पर हमारे कथन का 
तात्पर्य यह है, कि ये दोनों--स्मात और भागवत--पन्‍्थ शिव ओर विष्यु के 
उपास्थ भेदुभाव के कारण भिन्न भिन्न नहीं हुए हैं; ज्ञानोत्तर निवृत्ति या प्रबृति- 
कर्म छोढ़े या नहीं, केवल इसी महत्त्व के विषय में मतभेद होने से ये दोनों पनन्‍्थ 
अथम उत्पन्न हुए हैं;। आगे कुछ समय के बाद जब मूल भागवतधम का अद्ृत्ति- 
मार्ग था कर्मयोग लुप्त हो गया और उसे भी केवल विप्छु-भक्षिप्रधान अथातत 
अनेक अंशों में निवृत्तिअधान आधुनिक खरूप आप्त हो गया, एवं“इसी के कारण 
जब बृथामिमान से ऐसे कंगढ़े होने लगे, कि तेरा देवता “शिव ” है और मेरा 
देवता 'विप्णु;' तब “स्मा्त”' और “भागवत” शब्द क्रमशः “शैव! और 
“चैप्णव ! शब्दों के समानार्थक हो गये और अन्त में आधुनिक भागवतधर्मियों 
का वेदान्त (द्वैत या विशिष्टद्वैत ) भिन्न हो गया, तथा वेदान्त के समान ही ज्योतिष 
अ्थात्‌ एकाठशी एवं चन्दन लगाने की रीति तक स्मातंसार्ग से निरालवे हो 
बाई । किन्तु 'स्मार्त! शब्द से ही व्यक्त होता है, कि यह भेद सच्चा और मूल 
का ( पुराना ) नहीं है। भागवतधम भगवान्‌ का ही प्रवृत्त किया हुआ है, इसलिये 
इसमें कोई आश्चर्य नहीं, कि इसका उपास्य देव भी श्रीकृष्ण या विष्णु है, परन्तु 
: स्माते ? शब्द का धात्वर्थ “स्मृत्युक़ '---केवल इतना ही--होने के कारण 
यह नहीं कहा जा सकता, कि स्मार्त-धर्म का डपाख शिव ही होना चाहिये। 
क्योंकि, मनु आदि प्राचीन धर्मगरन्थों मे यह नियम कहीं नहीं है, कि एक शिव की 
ही उपासना करनी चाहिये। इसके विपरीत, विष्णु का ही वर्णन अधिक पाया 
जाता है, और कुछ स्थलों पर तो गणपति ग्रश्टुति को भी उपास्थ बतलाया है। इस 
के सिवा शिव और विष्णु दोनों देवता वैदिक हैं, अथात्‌ वेद में ही इनका वर्णन 
किया गया है, इसलिये इनमें से एक को ही समा कहना ठीक नहीं है। श्रीशड्डरा- 
चार्य स्मार्त मत के पुरस्कर्ता कहे जाते हैं; पर शाक्र मठ में उपास्य देवता 
आरदा है, और शाइरभाणष्य में जहाँ जहाँ प्रतिमा-पूजन का प्रसंग छिड़ा है, 
श्वहों वहाँ आचार्य ने शिवलिंग का निर्देश न कर शालग्राम अभात्‌ विष्यणुअतिमा 
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का ही उल्लेख किया है ( वेसू, शांभा, १. २. ७; १. ३. १४ और ४. १. ३; छा. 
शांसभा, ८. १. १ )। इसी अकार कहा जाता है, कि पद्मदेव-पूजा का अकार भी 

पहले शहझ्टराचार्य ने ही किया था। इन सब बातों का विचार करने से यही 
सिद्ध होता है, कि पहले पहल स्मार्त और भागवत पन्‍थों में "शिवभक्कि ” था 
« विष्णुभक्ि ! जैसे उपास्य में दोनों के कोई रूगडे नहीं थे; किन्तु, जिनकी दृष्टि से 
स्द्ृति-अन्थों मे स्पष्ट रीति से वर्णित आश्रम-व्यवस्था के अनुसार तरुण अवस्था 
में यथाशासत्र संसार के सब कार्य करके बुढ़ापे से एकाएक कर्म छोड़ चतुथाश्रम 
या संन्यास लेना अन्तिम साध्य था वे ही स्माते कहलाते थे, और जो लोग भगवाद 
के उपदेशाहुसार यह समझते थे, कि ज्ञान एवं उज्ज्वल भगवद्षक्नि के साथ ही 
साथ मरण पर्यन्त ग्ृहस्थाश्रम के ही कार्य निष्काम छुद्धि से करते रहना चाहिये 
उन्हें भागवत कहते थे। इन दोनों शब्दों के मूल अर्थ यही हैं; ओर, इसीसे 
ये दोनों शब्द, सांख्य ओर योग अथवा संन्यास और कर्म-योग के ऋमशः समा- 
नाथक होते हैं । भगवान्‌ के अवतारक्ृत्य से कहो, या ज्ञानयुक्न गाहंस्थ्य-धर्म के 

महत््व पर ध्यान दे कर कहो; संन्यास-आश्रम लुस हो गया था; ओर कलिवर्ज्य 
अकरण मे शामिल कर दिया गया था; अर्थात्‌ कलियुग मे जिन वातों को शास्त्र ने 
निषिद्ध माना है उनमें संन्यास की गिनती की गईं थी » । फ़िर जैन और वोद्ध धर्म 
के अवर्तकों ने कापिल सांख्य के सत को स््रीकार कर, इस मत का विशेष अचार क्रिया- 
कि, संसार का त्याग कर संन्यास लिये विना मोक्ष नहीं मिल्नता। इतिहास में असिद्ध' 
है, कि छुद्ध ने स्वयं तरुण अवस्था में ही राज-पाट, ख्री ओर वाल-बच्चों को छोड़ कर 
संन्यास दीक्षा ले ली थी । यद्यपि श्रीशझ्वराचार्य ने जैन और बोद्धों का खणडन किया 
है, तथापि जैन ओर बोद्धों ने जिस संन्यासधम का विशेष प्रचार किया था, उसे ही 
श्रीतस्माते संन्यास कह कर आचार्य ने क्रायम रखा, ओर उन्हों ने गीता का इत्यर्थ 
भी ऐसा निकाला कि, वही संन्यासघर्म गीता का प्रतिपाद्य विषय है। परन्तु वास्तव 
में गीता स्माते-मार्ग का अन्थ नहीं; यद्यपि सांख्य या संन्‍्यास-मार्ग से ही गीता का 
आरंभ हुआ है, तो भी आगे सिद्धान्तपत्ष में प्रद्ृत्तिअधान भागवतधर्स ही। उसमे 
अतिपादित है। यह स्वयं समहाभारतकार का वचन है, जो हम पहले ही अकरण मे 
ढे आये हैं। इन ठोनों पन्‍थों के चेदिक ही होने के कारण, सब अंशों मे न सही 
तो अनेक अंशों मे, दोनों की एकवाक्यता करना शक्य है। परन्तु ऐसी एकवाक्यता 
करना एक वात है, और यह कहना दूसरी वात है, कि गीता में संन्‍्यास-मसार्ग ही 





*निर्णयसिन्धु के तृतीय परिच्छेद में कलिवर्ज्य-प्रकरण देखो । इसमें “अभिहोत्र 
गवालम्मं संन्यास पलयेतृकम्‌ । देवराच्र सुतोत्पत्ति' कछो पत्र विवजयेत्‌” और 
“संन्यासश्व न कर्तव्यों व्राह्मगेन विजानता ” इत्यादि स्मृतिवचन हैं । अर्थ--अभरि- 
होत्र, गोवव, संन्यास, श्राद्ध में मासभक्षण और नियोग, कलियुग में ये पॉचों निषिद्ध 
है। इनमें सें संन्यास का निपिद्धत्व भी शकराचार्य ने पीछे से निकाल डाला । 


संन्यास और कर्मयोग। ३७३ 
अतिपाच है, यदि कहीं कर्मसार्ग को मोक्षप्रद कहा हो, तो वह सिर्फ़ अर्थवाद्‌ या पोली 
स्तुति है। रुचिवेचित्रय के कारण किसी को भागवतधर्म की अपेक्षा स्मार्तधर्म ही 
बहुत प्यारा जैंचेगा, अथवा कर्मसन्यास के लिये जो कारण सामान्यतः बतलाये 
जाते है वे ही उसे अधिक बलवान प्रतीत होंगे; नहीं कौन कहे । उदाहरणार्थ, 
इसमें किसी को शंका नहीं, कि श्रीशंकराचार्य को स्मात॑ या संन्यास धर्म ही मान्य 
था, अन्य सब मार्गों को वे अज्ञानमूलक मानते थे। परन्तु यह नहीं कहा जा 
सकता, कि सिफ़ उसी कारण से गीता का भावार्थ भी वही होना चाहिये । यदि 
तुम्हें गीता का सिद्धान्त मान्य नहीं है, तो कोई चिन्ता नहीं, उसे न मानो । परन्तु 
यह उचित नहीं, कि अपनी टेक रखने के लिये गीता के आरम्भ में जो यह कहा है 
कि “इस संसार में आयु बिताने के दो अकार के स्वतन्त्र मोक्द मार्ग अथवा 
निष्टाएँ हैं ” इसका ऐसा अथे किया जायें, कि “ संन्यासनिष्ठ ही एक सच्चा और 
श्रेष्ठ मार्ग है ! ”” गीता मे वर्णित ये दोनों मार्ग, वेदिक धरम में, जनक ओर याज्ष- 
वल्क्‍्य के पहले से ही, स्वतन्त्र रीति से चले आ रहे हैं । पता लगता है, कि 
जनक के समान समाज के धारण और पोषण करने के अधिकार क्षात्रधर्म के अचुसार 
वंशपरम्परा से या अपने सामथ्य से जिनको ग्राप्त हो जाते थे, वे ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ 
भी निष्काम बुद्धि से अपने काम जारी रख जगत्‌ का कल्याण करने में ही अपनी 
सारी आयु लगा देते थे । समाज के इस अधिकार पर ध्यान दे कर ही महाभारत मे 
अधिकार-भेद से दुहरा वर्णन आया है, कि “ सुख जीवन्ति सुनयो भैच्यवृर्फति 
समाश्रिताः ” (शां १७८. ११)--जंगलो में रहनेवाले मुनि आनन्द से भिक्षावृत्ति 
को स्वीकार करते हैं--ओर “दण्ड एव हि राजेन्द्र क्षत्रधर्मों न मुण्डनम्‌ ” ( शां. 
२३. ४६ )--दण्ड से लोगों का धारण-पोषण करना ही ज्षत्रिय का धर्म है, मुण्डन 
करा लेना नहीं। परन्तु इससे यह भी न समझ लेना चाहिये, कि सिफ़े प्रजापालन 
के अधिकारी ज्षत्रियों को ही, उनके अधिकार के कारण, कर्मयोग विहित था। 
कर्मयोग के उल्लिखित वचन का ठीक भावार्थ यह है, कि जो जिस कर्म के करने का 
अधिकारी हो, वह ज्ञान के पश्चात्‌ भी उस कम को करता रहे; ओर इसी कारण से 
महाभारत से कहा है, कि “ एपा पू्ैतरा वृत्तिज्ौद्मणस्थ विधीयते ? (शां.२३७) 
--ज्ञान के पश्चात्‌ आह्यण भी अपने अधिकारालुसार यज्ञ-याग आदि कर्म प्राचीन 
काल में जारी रखते थे। मनुस्म्ृति में भी संन्यास आश्रम के बदले सब वर्णो के लिये 
वैदिक कर्मयोग ही विकल्प से विहित माना गया है (मनु. ६. ८६-६६ )। यह कहीं 
नहीं लिखा है, कि भागवतधर्म केवल ज्षत्रियों के ही लिये है अत्युत उसकी महत्ता 
यह कह कर गाई है, कि श्री ओर शूद्ध आदि सब लोगों को वह सुलभ है (गी. 
४. ३२)। महाभारत में ऐसी कथाएँ है, कि तुलाधार (वैश्य ) ओर व्याध 
( बहेलिया ) इसी धम का आचरण करते थे, ओर उन्हों ने आह्मणों को भी उसका 
उपदेश किया था (शां. २६१; वन. २१६१ ) निष्काम कर्म का आचरण करनेंवाले 
प्रमुख पुरुषों कें जो उदाहरण भागवत-धर्मग्रथों में दियें जाते हैं, वे केवल 








३४४. गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
जनक-श्रीकृष्ण आदि ज्षत्रियों के ही नहीं हैं; अत्युत उनमें वसिष्ठ, जेगीषव्य 
और व्यास अभृति ज्ञानी ब्राह्मणों का भी समावेश रहता है । 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कर्ममार्ग ही प्रतिपाद्र है, तो भी 
निरे कर्म अथांत्‌ ज्ञानरहित कर्म करने के मार्ग गीता मोक्षप्रद्‌ नहीं मानती । 
ज्ञानरहित कर्म करने के भी दो भेद हैं। एक तो दुम्भ से या आसुरी बुद्धि से के 
करना, ओर दूसरा श्रद्धा से । इनमें दस्भ के मांगे या आसुरी मागे को गीता 
ने (१६.१६ और १७. २८) और भीमांसकों ने भी गछ्य॑ तथा नरकप्रद माना है; 
'एवं ऋग्वेद में भी, अनेक स्थलों पर श्रद्धा की महत्ता वर्णित है (कऋ., १०. १४१ 
&. ११३. २ और २. १२. ९)। परन्तु दूसरे मार्ग के विषय में, अथांत्‌ ज्ञान-ब्यति - 
रिक्न किन्तु शासत्रों पर श्रद्धा रख कर कर्म करने मागे के विषय में, मीर्मांसकों 
का कहना है, कि परमेश्वर के स्वरूप का यथाथ ज्ञान न हो, तो भी शास्त्रों पर 
विश्वास रख कर केवल श्रद्धापू्वक यज्ञ-याग आदि कर्म मरण पर्यत करते जाने 
से अन्त में मोक्त ही मिलता है। पिछुले प्रकरण में कह चुके हैं, कि कर्मकाण्ड 
रूप से भमीमांसकों का यह भागे बहुत प्राचीन काल से चला आ रहा है । वेद- 
संहिता ओर बाह्मयणों मे सन्‍्यास आश्रम आवश्यक कहीं नहीं कहा गया है; उल्नटा 
जमेनी ने वेदों का यही स्पष्ट मत बतलाया है, कि गृहस्थाश्रम में रहने से ही मोक्ष 
मिलता है ( वेसू. ३. 9. १७-२० देखो), और उनका यह कथन कुछ निराधार 
भी नहीं है। क्योंकि, करमंकारड के इस प्राचीन मार्ग को गौण मानने का आरम्भ उप- 
निषदों में ही पहले पहल देखा जाता है। यद्यपि उपनिषद्‌ वैदिक हैं, तथापि उनके 
विषय-प्रतिपादन से प्रगट होता है, कि वे संहिता ओर ब्राह्मणों के पीछे के हैं । 
इसके मानी यह नहीं, कि इसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ ही न था । हैं॥ 
उपनिषत्काल में ही यह मत पहले पहल अमल में अ्रवश्य आने लगा, कि मोक्ष पाने 
के लिये ज्ञान के पश्चात्‌ वेराग्य से कर्मसन्‍्यास करना चाहिये; ओर इसके पश्चात्‌ 
संहिता एवं ज्लाह्मणों में वर्णित कमेकाण्ड को गोणत्व आ गया । इसके पहले कर्म 
ही प्रधान माना जाता था। उपनिषत्काल में बैराग्य-युक्र ज्ञान अथोत्‌ संन्यास की 
“इस प्रकार बढती होने लगने पर, यज्ञ-याग प्रभ्ृति कर्मो की ओर या चातुववैर्य- 
धर्म की ओर भी ज्ञानी पुरुष यों ही दुलंक्ष करने लगे ओर तभी से यह समर 
मन्द होने लगी, कि लोकसंग्नह करना हमारा कर्तव्य है। स्खतिप्रणेताओं ने अपने 
अपने अन्थों में यह कह कर, कि गृहस्थाश्रम में यज्ञ-याग आदि श्रोत या चाततु- 
बेण्य के स्माते कमी करना ही चाहिये, मृहस्थाभ्रम की बढाईं गाई है सही; परन्तु 
स्मृतिकारों के मत में भी, अन्त में वैराग्य या संन्यास आश्रम ही श्रेष्ठ माना गया 
है; इसलिये उपनिषदों के ज्ञान-प्रभाव से कमकाण्ड को जो गोणता प्राप्त हो गईं थी, 
उसको हटाने का सामथ्य स्घखतिकारों की आश्रम-व्यवस्था में नहीं रह सकता था । 
शेसी अवस्था में ज्ञानकाण्ड और कर्मकारड में से किसी को गौण न कह कर, भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल कर देंने के लिये, गीता की पबृत्ति हुईं है। उपनिषत्‌- 
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अखेताओं के ये सिद्धान्त गीता को मान्य है, कि ज्ञान के बिना मोक्ष-प्राप्ति नहीं 
होती ओर यज्ञ-याग आदि कर्मो से यदि बहुत हुआ तो स्वगप्राप्ति हो जाती है, 
(सुंड. १. २. १०; गी. २. ४१-४९ ) । परन्तु गीता का यह भी सिद्धान्त है, कि 
सृष्टिक्रम को जारी रखने के लिये यज्ञ अथवा कर्म के चक्र को भी क़ायम रखना 
चाहिये---कर्मो को छोड़ देना निरा पागलपन या सूर्खता है । इसलिये गीताका 
उपदेश है, कि यज्ञ-याग -आदि श्रोत कर्म अ्रथवा चातुर्वण्य आदि व्यावहारिक कर्म 
अज्ञानपूर्वक श्रद्धा से न करके श्ञान-वैराग्य-युक्न बुद्धी से निरा कतंव्य समझ कर करो 
इससे यह चक्र भी नहीं बिगडने पायेगा ओर तुम्हारे किये हुए कम मोक्ष के आंडे 
भी नहीं आवेंगे । कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकाणएड ओर कर्मकाण्ड ( संन्यास 
ओर कम ) का मेल मिलाने की गीता की यह शेली स्घतिकताओं की अपेक्षा श्रधिक 
सरस है । क्योंकि व्यष्टिरूप आत्मा का कल्याण यत्किब्वित्‌ भी न घटा कर उसके साथ 
आष्टि के समप्टिरूप आत्मा का कल्याण भी गीतामार्ग से साधा जाता है। मीमांसक 
कहते हैं , कि कर्म अनादि ओर वेद-प्रातिपादित है, इस लिये तुम्हे ज्ञान न हो तो 
भी उन्हें करना ही चाहिये। कितने ही ( सब नहीं ) उपनिपत्मणेता कर्मों को गोण 
मानते हैं ओर यह कहते है --या यह मानने में कोई क्षति नहीं की निदान उनका 
'झुकाव ऐसा ही है--कि कर्मों को वैराग्य से छोड़ देना चाहिये । और, स्म्टृतिकार, 
आयु के भेद अथात्‌ आश्रम-व्यवस्था से उक्त दोनों मतों की इस प्रकार एकवाक्यता 
करते है, कि पूर्व आश्रमो में इन कर्मों को करते रहना चाहिये ओर चित्त-शुद्धि 
हो जाने पर बुढापे मे वेराग्य से सब कर्मों को छोड़ कर संन्यास ले लेना चाहिये। 
'परन्तु गीता का सारी इन तीनों पन्‍थों से भिन्न है । ज्ञान ओर कास्य कर्म 
के बीज इनमें यदि विरोध हो तो भी, ज्ञान ओर निष्काम-कर्म में कोई विरोध नहीं 
इसी लिये गीता का कथन है, कि निष्काम- बुद्धि से सब कम सर्वदा करते रहो, उन्हें 
कभी सत छोडो । अब इन चारों सतों की ठुलना करने सें देख पडेगा कि ज्ञान 
होनें के पहले कर्म की आवश्यकता सभी को मान्य है; परन्तु उपनिषदों ओर गीता 
का कथन है, कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से किये हुए कम का फल स्वर्ग के सिवा 
दूसरा कुछ नहीं होता। इसके अगि, अथात्‌ ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर --कर्म किये 
जावें या नहीं---इस विपय में, उपनिपत्कर्ताओं में भी मतभेद है | कई एक 
उपनिषत्कर्ताओं का मत है, कि ज्ञान से समस्त काम्य बुद्धि का प्हास हो छुकने पर 
जो मनुष्य मोक्ष का अधिकारी हो गया है, उसे केवल स्वगे की प्राप्ति करा देनेवाले 
काम्य कर्म करने का कुछ भी अयोजन नहीं रहता; परन्तु इंशावास्य आदि दूसरे कई 
शक उपनिषदों में अतिपादन किया गया है, कि मृत्युलोक के व्यवहारों को जारी 
रखने के लिये कम करना ही चाहिये। यह प्रगट है, कि उपनिषदों मे वर्णित इन 
दो मार्गों में से दूसरा मार्ग ही गीता में अ्रतिपादित है ( गी. ९, २) परन्तु यद्यपि 
यह कहें, कि मोक्ष के अधिकारी ज्ञानी पुरुष को निष्काम बुद्धि से लोकसंग्रहार्थ सब 
व्यवह्वार करना चाहिये, तथापि इस स्थान पर यह प्रश्न आप ही होता है, कि जिन 
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यज्ञ-याग आदि कर्मो का फल स्वर्ग-प्राप्ति के सिवा दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करें 
ही क्यो? इसी से अठारहवे अध्याय के आरम्भ में इसी प्रश्न को उठा कर भगवानने 
स्पष्ट निणँय कर दिया है, कि ” यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म सदैव चित्तशुद्धिकारक 
हैं, अर्थात्‌ निष्फाम-बुद्धि उपजाने और बढनिवाले हैं, इस लिये “ इन्हें भी ! 
( एतान्यपि ) अन्य निष्फाम कर्मो के समान लोकसंग्रहार्थ ज्ञानी पुरुष को फलाशा 
ओर सह्ञ छोड कर सदा करते रहना चाहिये ( गी. १८. ६ )। परमेश्वर को अर्पण 
कर इस प्रकार सब कर्म निष्फाम-बुद्धि से करते रहने से, व्यापक अ्रथ में, पही एक' 
बढ़ा भारी यज्ञ हो जाता है; ओर फ़िर इस यज्ञ के लिये जो कर्म किया जाता है, वह 
बन्धक नहीं होता ( गी. ४७.२३ ), किन्तु सभी काम निष्काम-बुद्धि से करने के कारण 
यज्ञ से जो स्वरी-प्रॉंप्तिछ़प बन्धक फल मिलनेवाला था वह भी नहीं मिलता, और ये 
सब काम मोक्ष के आंडे आ नहीं सकते | सारांश, सीमांसकों का कर्मकाण्ड यदि 
गीता में कायम रखा गया हो, तो वह इसी रीति से रखा गया है, कि उससे रवगे का 
आना-जाना छूट जाता है, ओर सभी कर्म निष्क्राम-बुद्धि से करने के कारण श्रन्त से 
सोक्त-आप्ति हुए बिना नहीं रहती। ध्यान रखना चाहिये, कि मीमांसकों के कर्म मार्ग 
और गीता के कमंयोग में यही महत्त्व का भेद्‌ है --दोनों एक नहीं है। 

थहों बतला दिया, कि भगवद्दीता में अवृत्तिप्रधान भागवतधर्म या कर्मयोग 
ही प्रतिपाद्य है, ओर इस कर्मयोग में तथा मीमांसकों के कर्मकाण्ड में कौनसा भेद 
है। अब तात्विक दृष्टि से इस बात का थोडा सा विचार करते है, कि गीता के कर्म- 
योग मे ओर ज्ञानकाण्ड को ले कर स्मृतिकारों की वर्णन की हुईं आश्रम-व्यवस्था 
में क्या भेद है। यह भेद्‌ बहुत ही सूच्रम है, ओर सच पूछो तो इसके विषय में 
वाद करने का कारण भी नहीं है। दोनो पक्त मानते हैं, कि ज्ञान-प्रास्ति होने तक 
चित्त की शुद्धि के लिये अथम दो आश्रमो ( ब्रह्मचारी ओर ग्ृहस्थ ) के कृत्य सभी 
को करना चाहिये । मतभेद सिर्फ़ इतना ही है, कि पूर्ण ज्ञान हो चुकने पर कर्म करें 
या संन्यास ले लें। सम्भव है कुछ लोग यह समर", कि सदा ऐसे ज्ञानी पुरुष 
किसी समाज में थोड़े ही रहेगे, इसलिय इन थोडे से ज्ञानी पुरुष का कर्म करना 
था न करना एक ही सा है, इस विषय में विशेष चचीौ करने की आवश्यकता नहीं । 
परन्तु यह समझ ठीक नहीं; क्योकि ज्ञानी पुरुष के बर्ताव को ओर लोग अमाण 
मानते हैं ओर अपने अन्तिम साध्य के अनुसार ही मलुष्य पहले से आदत डालता 
है, इस लिये लोकिक दृष्टि से यह प्रश्न अल्यन्त महच्च॒ का हो जाता है कि “ ज्ञानी 
पुरुष को क्या करना चाहिये ? ” स्म्तिअन्थो में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष अन्त 
में संन्यास ले ले; परन्तु ऊपर कह आये हैं, कि स्मातंसार्ग के अलुसार ही इस नियम 
के कुछ अपवाद भी हैं। उदाहरणाथ लीजिये; बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में याज्ञवल्कय 
ने जनक को त्रह्मज्ञान का बहुत उपदेश किया है, पर उन्हों ने जनक से यह कही 
नहीं कह, कि “ अब तुम राजपाट छोड़ कर संन्यास ले लो ? । उल्टा यह 
कहा है, कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ संसार को छोड देते हैं, वे इसलिये 
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उत्षे छोड देते हैं, कि संसार हमें रुचता नहीं है-न कामयन्ते ( बृ. ४. ४. २२ )।, 
इससे बृहदारण्यकोपनिषद्‌ का यह अभिप्राय व्यक़ होता है, कि ज्ञान के पश्चात्‌, 
संन्यास का लेना ओर न लेना अपनो अपनी खुशी की अर्थात्‌ वैकल्पिक बात हे, 
ब्रह्मश्ञान ओर संन्यास का कुछ नित्य सम्बन्ध नहीं; और वेदान्तसूत्र मे बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ के इस वचन का अथे वैसा ही लगाया गया है ( वेसू. ३. ४७. १६ ) 
शंकराचार्य का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ञानोत्तर कर्म-संन्यास किये बिना मोक्ष 
मिल नहीं सकता, इसलिये अपने भाष्य में उन्हों ने इस मत की पुष्टि में सब 
उपनिषदों की अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न फ़िया है। तथापि, शंकराचार्य ने 
भी खीकार किया है, कि जनक आदि के समान ज्ञानोत्तर भी अधिकारानुसार 
जीवन भर कर्म करते रहने से कोई क्षति नहीं है (वेसू शांभा. ३. ३. ३२; और 
गी. शांभा. २. ११ एवं ३. २० देखो )। इससे स्पष्ट विदित होता है, कि संन्यास 
या स्मार्त-मागवाले को भी ज्ञान के पश्चात्‌ कम बिलकुल ही ट्याज्य नहीं जैंचते; 
कुछ क्वानी पुरुषों को अपवाद मान अधिकार के अनुसार कम करने की स्व॒तन्त्रता 
इस मागे में भी दी गईं है। इसी अपवाद को ओर व्यापक बना कर गीता कहती 
है, कि चातुर्वेण्य के लिये विहित कर्म, ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर भी, लोकलंग्रह 
के मिमित्त कतेव्य समझ कर, प्रद्मेक ज्ञानी पुरुष को निष्फाम बुद्धि से करना 
चाहिये । इससे सिद्ध होता है, कि गीताधम व्यापक हो तो भी उसका तत्त्व 
संन्यास-मार्गवालों की दृष्टि से भी निर्दोप हे, ओर वेदान्त-सूत्रों को स्वतेन्न रीति 
से पढने पर जान पडेगा, कि उनमे भी ज्ञानयुक्र कर्मयोग संन्यास का विकल्प 
समझ कर ग्राह्य माना गया है ( वेसू. ३. ४७. २६; ३. ४७. ३९-३९ ) & । अब 
यह बतलाना आवश्यक है, कि निष्फाम घुद्धि से ही क्‍यों न हो, पर जब मरण 
पर्यन्त कर्म ही करना है, तब स्म्ृतिग्रन्थों में वर्शित कर्मत्यागरूपी चतुथ आश्रम 
या संन्यास आश्रम की क्या दशा होगी। अर्जुन अपने मन में यही सोच रहा 
था, कि भगवान्‌ कभी न कभी कहेंगे ही, कि कर्मेत्यागरूपी संन्यास लिये बिना 
मोक्ष नहीं मिलता; और तब भगवान्‌ के सुख से ही युद्ध छोडने के लिये मुझे 
स्वतन्त्रता मिल जाबेगी। परन्तु जब अज्जुन ने देखा, कि सन्नहर्वें अध्याय के अन्त 
तक भगवान्‌ ने कर्मेत्यागरूप संनन्‍्यास-आश्रम्म की बात भी नहीं की, बारंबार 
केवल यही उपदेश क्रिया, कि फलाश। को छोड़ दे, तब अ्रठारहर्वें अध्याय के 
आरम्भ में अजैन ने सगवान्‌ से पश्ष किया है, कि “ तो फ़िर मुझे बतलाओ, 
संन्यास और ब्याग में क्या भेद है ! ” अज्जुन के इस्त अश्न का उत्तर देते हुए 
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भगवान्‌ कहते हैं, “ अज्जन ! यदि तुम्त ने समझा हो, कि में ने इतने समय तक 
#वेदान्तसूत्र के इस अधिकरण का अर्थ शाइरसाष्य में कुछ निराला है । परन्तु * विहि- 


तत्वाब्याश्रमकर्माणि  ( ३. ४. २६ ) का अर्थ हमारे मत में ऐसा है, कि “ ज्ञानी 
पुरुष आश्रमकर्म भी करे तो अच्छा है, क्योंकि वह विहित है। ” सारांश, हमारी 


सम्रन्न से वेदान्तमूत्न में दोनों पक्ष स्वीकृत हैं, कि ज्ञानी पुरुष कमे करें, चाहे न करें 
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जो कर्मयोग मार्ग बतलाया है उसमें संन्यास नहीं है, तो वह समझू गृलत है। 
कर्मयोगी पुरुष सब कमा के दो भेद करते हैं -- एक को कहते हैं “ काम्य ” अथोत्‌ 
आसक्क बुद्धि से किये गये कम, ओर दूसेरे को कहते हैं ' निष्काम ” अथोत्‌ 
आसक्लि छोड़ कर किये गये कर्म । (मनुस्थति १२. म& में इन्हीं कर्मों को क्रम से 
* वृत्त ” और ' निबृत्त ? नाम दिये हैं )। इनमें से “ काम्य ' वर्ग में जितने कर्म हैं 
डन सब को क्योगी एकाएक छोड़ देता है, अथोत्‌ वह उनका “ संन्यास ? 
करता है । बाकी रह गये “ निष्काम ” या “ निवृत्त ” कर्म; सो कमय्रोगी निष्काम 
कर्म करता तो है, पर उन सब में फलाशा का ' त्याग ? सर्वथैव रहता है। सारांश, 
क्मचयोगसार्ग में भी “ संन्यास ” और “ त्याग ? छूटा कहाँ है? स्मातेमागवाले कर्म 
का स्वरूपतः संन्यास करते हैं, तो उसके स्थान में कर्मसार्ग के योगी कर्म-फलाशा 
का संन्यास करते हैं। संन्यास दोनों ओर क़ायम ही है ” ( गी. १८. १-६ पर 
हमारी टीका देखो )। भागवत धर्म का यह मुख्य तत्त्व है, कि जो पुरुष अपने सभी 
कर्म परमेश्वर को अपंण कर निष्काम बुद्धि से करने लगे, वह गहस्थाश्रमी हो तो 
भी उसे “नित्य संन्यासी? ही कहना चाहिये ( गी. *. ३); और भागवतयुराण 
में भी पहले सब आश्रम-धर्म बतला कर अन्त में नारद ने युधिष्टिर को इसी तत्त्व 
का उपदेश किया है। वामन परिडत ने जो गीता पर यथाथदीपिका टीका लिखी 
है, उसके ( ५८. २ ) कथनाजुसार “ शिखा बोडनि तोडिला दोरा, ”-मुँडसूँड़ाय 
भये सनन्‍्यासी-या हाथ में दर्ड ले कर भिक्ता मॉगी, अथवा, सब कर्म छोड़ कर 
जंगल में जा रहे, तो इसी से संन्यास नहीं हो जाता। संन्यास ओर वैराग्य, बुद्धि 
के धर्म हैं; द्‌रड, चोटी या जनेऊ के नहीं। यदि कहो, कि ये दण्ड आदि के ही 
धर्म हैं, बुद्धि के अर्थात्‌ ज्ञान के नहीं, तो राजछत्न अथवा छुतरी की डांडी पकड- 
नेवाले को भी वह मोक्ष मिलना चाहिये, जो संन्‍्यासी को प्राप्त होता है; जनक- 
सुलभा संवाद मे ऐपेसा ही कहा है-- 
तिद्ण्डादिपु यद्यस्ति मोक्षो ज्ञाने न कस्यचित्‌। 
छुत्नादिषु कथ्थ न स्याक्षुल्यहेतों परिश्रहे ॥ 
:( शाँं. ३२०. ४२ ); क्योंकि हाथ में दण्ड धारण करने में यह मोक्ष का हेतु 
दोनों स्थानों में एक ही है। तात्पर्य, कायिक, वाचिक और मानस्षिक संयम ही 
सच्चा त्रिदण्ड्‌ है ( मनु. १२. २० ); और सच्चा संन्यास काम्य बुद्धि का संन्यास है 
( गी. १८. २. ); एवं वह जिस प्रकार भागवत्तथर्म में नहीं छूटता ( गी. ६. २. ) 
उसी अकार बुद्धि को स्थिर रखने का कर्म या भोजन आदि कर्म भी सांख्यमार्ग 
मे अन्त तक छूटता ही नहीं है। फ़िर ऐसी छद्व शंकाएँ करके भगवे या सफेद 
कपड़ों के लिये कगड़ने से क्या लाभ होगा, कि त्रिद्रडी या कर्मत्यागरूप संन्यास 
“कर्मयोगमागे में नहीं है इसलिये वह भागे स्ट्रतिविरुद्द या त्याज्य है। भगवान्‌ 
ने तो निरभिमानपूर्वक बुद्धि से यही कहा हैः--- 
एके सांख्यं च योग थे यः पश्यति स पश्यति । 
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अर्थात्‌, जिसने यह जान लिया कि सांख्य ओर कर्मयोग मोक्षदष्टि से दो नहीं 
एक ही हैं, वही पणिडत है ( गी. ९. ९. )। ओर महाभारत में भी कहा है, कि 
एकान्तिक अथोत्‌ भागवतधर्म सांख्यधर्म की बराबरी का है---/ सांख्ययोगेन तुल्यो 
हि धर्म एकान्तसेवितः ” (शां. ३४८. ७४ )। सारांश, सब स्वार्थ का पराथे में लय 
कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्राप्त सभी कर्म सब प्राणियों के 
हितार्थ मरण पर्यन्त निष्काम बुद्धि से केवल कतेव्य समझ कर करते जाना ही सच्चा: 
चैराग्य या ' नित्यसंन्यास * है ( ९, ३ ); इसी कारण कमेयोगमार्ग में स्वरूप से कर्म 
का संन्यास कर भिक्षा कभी भी नहीं मॉगते। परन्तु बाहरी आचरण से देखने में यदि 
इस प्रकार भेद्‌ दिखे, तो संन्यास ओर त्याग के सच्चे तत्त कर्मयोगमा्ग में भी 
क़ायम ही रहते हैं। इसलिये गीता का अन्तिम सिद्धान्त है, कि स्घतिग्रन्‍्थों की 
आश्रम-व्यवस्था का ओर निष्काम कर्मंयोग का विरोध नहीं । 

सम्भव है, इस विवेचन से कुछ लोगों की कदाचित्‌ ऐसी समर हो जायें, कि 
संन्यासधर्म के साथ कर्मथोग का मेल करने का जो इतना बड़ा उद्योग गीता में किया 
गया है, उसका कारण यह है, कि स्मात या संन्यास धम प्राचीन होगा ओर कर्म- 
थोग उसके बाद का होगा । परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने पर कोई भी 
जान सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है। यह पहले ही कह आये हैं, कि वेदिक 
धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप कर्मकाण्डात्मक ही था। आगे चल कर उपनिषदों 
के ज्ञान से क्मंकारड को गौणता प्राप्त होने लगी, और कर्मत्यागरूपी संन्यास धीरें 
धीरे अचार में आने लगा । यह वैदिक धम्म-बरत्त की वृद्धि की दूसरी सीढी है। 
परन्तु, ऐसे समय में भी, उपनिषदों के ज्ञान का कर्मकाण्ड से मेत्ञ मिल्रा कर, 
जनक प्रभ्ृत्ति ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निष्काम बुद्धि से जीवन भर किया करते थे--- - 
अर्थात्‌ कहना चाहिये, कि वैदिक धर्म-बृत्त की यह दूसरी सीढी दो अकार की थी--- 
एक जनक आदि की, और दूसरी याज्वत्वय प्रभ्नति की। समा आश्रम-व्यवस्था इससे 
अगली अर्थात्‌ तीसरी सीदी है। दूसरी सीढी के समान तीसरी के भी दो भेद हैं । 
स्मृतिग्न्थों में कर्मत्मागरूप चौथे आश्रम की महत्ता गाई तो अवश्य गई है, पर 
उसके साथ ही जनक आदि के ज्ञानयुक्न कमंयोग का भी--उसको संन्यास आश्रम 
का विकल्प समर कर--स्छृतिप्रणेताओं ने वर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सब: 
स्छृतिप्रन्थों मे मूलभूत मनुस्शति को ही लीजिये; इस स्थ्टति के छुठे अध्याय से 
कहा है, कि मनुष्य बह्मचये, गाह॑स्थ्य और वानप्रस्थ आश्रम्तों से चढता चढता 
कर्मत्यागरूप चौथा आश्रम ले। परन्तु संन्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधर्म का 
निरूपय समाप्त होने पर मनु ने पहले यह प्रस्तावना की, कि “ यह यतियों का 
अथौत्‌ संन्‍्यातियों का धर्म बतल्लाया, अब बेद-संन्यातिकों का करमयोग कहते हैं ' ! 
और फ़िर यह बतला कर, कि अन्य आश्रप्तों की अपेक्ष/ ग्रृहस्थाश्रम ही श्रेष्ठ केसे 
है, उन्हों ने संन्यास आश्रम या यतिधर्म को वेकल्पिक मान निष्फाम गाहस्थ्यवृत्ति 
के कर्मयोग का वर्णन किया है ( सनु. ६.८६-६६ ); ओर आगे बारहवें अध्याय 
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में डसे ही “वैदिक कमंयोग ” नाम दे कर कहा है, कि यह मार्ग सी चतुर्थ 
आश्रम के समान ही निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षप्रद हे ( मन्नु १२. ८६-६० )। 
मनु का यह सिद्धान्त याज्षवल्क्य-स्ृति में भी आया है | इस स्मथृति के तीसरे 
अध्याय सें यतिधर्म का निरूपण हो चुकने पर “अथवा” पद का प्रयोग करके 
लिखा है, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी ग्रृहस्थ सी ( संन्यास न ले कर ) मुक्ति 
पाता है (याज्ष. ३. २०४ और २०५ ) | इसी प्रकार यास्क्र ने भी अपने निरुक़ में 
लिखा है; कि कर्म छोड़नेवाले तपरिवयों और ज्ञानयुक्र कर्म करनेवाले क्मयोगियों 
को एक ही देवयान गति प्राप्त होती है ( नि. १४ ६ )। इसके अतिरिक्ग, इस विषय 
में दूसरा प्रमाण धर्मसूत्रकारों का है। ये धर्मसूत्र गद्य मे ह, और विद्वानों का मत है, 
कि छोकों में रची गईं स्म्रतियों से ये पुराने होंगे। इस समय हमें यह नहीं देखना 
है, कि यह मत सही है या ग़लत | चाहे वह सही हो या गलत, इस असंग पर 
मुख्य वात यह है, कि ऊपर मनु और याज्ञवल्क्य-स्मृतियों के वचनों में ग्रहस्था- 
श्रम या कर्मयोग का जो महत्व दिखाया गया है, उससे भी अधिक महत्त्व धर्मसूत्रों 
में वर्णित है। मनु और याज्षवल्क्य ने कर्मयोग को चतुथ आश्रम का विकल्प 
कहा है; पर वोधायन ओर आपस्तम्ब ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गृह- 
स्थाश्रम ही सुख्य है ओर उसी से आगे अस्तत्व मिलता है। बौधायन धर्मसूत्र में 
“ जायमानो वे बराह्ययखिमभिऋणवा जायते ?--जन्म से ही भ्रत्येक त्रह्मण अपनी 
"पीठ पर तीन ऋण ले आता है--इत्यादि तैत्तिरीय संहिता के वचन पहले दे कर 
कहा है, कि इन ऋणों को चुकाने के लिये यज्ञ-्याग-आदि-पूर्वक ग्रहस्था श्रम का 
आश्रम करनेवाला मुख्य त्रह्मलोकको पहुँचता है, ओर चह्मचये या संन्यास की प्रशंसा 
“करनेवाले अन्य लोग धूल में मिल जाते हैं ( वो. २. ६. ११. ३३ और ३४ ); एवं 
आपस्तम्बसूत्र में भी ऐसा ही कहा है ( आप &. २४. ८. ) । यह नहीं कि इन 
दोनों धर्मसूत्रों मे संन्यास-आश्रम का वर्णन ही नहीं है; किन्तु उसका भी वर्णन 
करके ग्ृहस्थाश्रम का ही महत्त्व अधिक माना है । इससे और विशेषतः मनुस्श॒ति 
में कर्मयोग को “वैदिक ' विशेषण देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि मनुस्झ॒ति के 
समय सें भी कर्मत्याग-रूप संन्यास आश्रम की अपेक्षा निष्कास क्मंग्रोगरूपी ग्रृह- 
स्थाश्रम ग्राचीन समझा जाता था, और मोक्ष की दृष्टि से उसकी योग्यता चतुर्थ 
आश्रम के वरावर ही गिर्नी जाती थीं। ग्रीता के टीकाकारों का जोर संन्यास या 
कर्मत्यागयुक्र भक्ति पर ही होने के कारण, उपयुक्र स्टृति-बचनों का उल्लेख उनकी 
ठैका में नहीं पाया जाता। परन्तु उन्हों ने इस ओर दुलक्ष भले ही किया हो, 
किन्तु इससे कर्मयोग की ग्राचीनता घटती नहीं है। यह कहने से कोई हानि नहीं, 
कि इस प्रकार प्राचीन होने के कारण, स्म्ृतिकारों को यति-धर्म का विकल्प, कर्मयोग 
मानना पड़ा । यह हुईं वैदिक कर्मयोग की बात । श्रीकृष्ण के पहले जनक आदि 
इसी का आचरण करते थे | परन्तु आगे इसमें भगवान्‌ ने भक्ति को भी मिला दिया 
'ओर उसका बहुत प्रधार किया, इस कारण उसे ही “भागवतधर्म ” नास प्राप्त 
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हो गया है। यद्यपि भगवद्वीता ने इस अकार संन्यास की अपेक्षा कसयोग को 
ही अधिक श्रेष्ठता दी है, तथापि कमयोगमार्ग को आगे गोणता क्यों प्राप्त हुईं 
ओर संन्‍्यास-मार्ग का ही बोलबाला क्‍यों हो गया--इसका विचार ऐतिहासिक 
दृष्टि से आगे किया जावेगा । यहाँ इतना ही कहना है, कि कर्मयोग स्मार्त-मार्ग के 
पश्चात्‌ का नहीं है, वह आरचीन वेदिक काल से चला आ रहा है। 

भगवद्दीता के अत्येक अध्याय के अ्रन्त मे “ इति श्रीमक्धगवद्गीतासु उपनिषत्सु 
ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे ” यह जो संकल्प है, इसका मम पाठकों के ध्यान में अब 
पूर्णतया आ जावेगा । यह जो संकल्प बतत्लाया है, कि भगवान्‌ के गाये हुए उप- 
निषद्‌ मे अन्य उपनिषदों के समान ब्रह्मविद्या तो है ही, पर अकेली अल्मविद्या ही 
नहीं; प्रत्युत बह्मविद्या में 'सांख्य' ओर “ योग ? ( वेदान्ती संन्यासी ओर बेदान्ती 
करमयोगी ) ये जो दो पन्‍थ उपजते हैं, उनमें से योग का अथोत्‌ कर्मयोग का प्ति- 
पादन ही भगवद्वीता का मुख्य विषय है। यह कहने में भी कोईं हानि नहीं, कि 
भगवद्वीतोपनिषद्‌ कमयोग का प्रधान अन्थ है। क्योंकि, यद्यपि वैदिक काल से ही 
कर्मंगयोग चलता आ रहा है, तथापि “कुवैज्ञेवेह कर्माणि” (ईश. २ ) या “आरम्य 
कर्माणि गुणान्वितानि ” (रवे., ६. ४) अथवा “ विद्या के साथ ही साथ स्वाध्याय 
आदि कमे करना चाहिये ? (ते. १. ६ ), इस अकार के कुछ थोड़े से उन्लेखों के 
अतिरिक्त, उपनिषदों में इस कमयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं किया गया 
है। इस विषय पर भगवद्दीता ही मुख्य ओर अमाण-भूत ग्रन्थ है; ओर काव्य की 
दृष्टि से भी यही ठीक जैंचता है, कि भारत-भूमि के कर्ता पुरुषों के चरिन्न जिस महा- 
भारत में वर्णित है, उसी में अध्यात्मशासत्र को ले कर कर्मयोग की भी उपपत्ति 
बतलाई जावे । इस बात का भी अब अच्छी तरह से पता लग जाता है, कि 
प्रस्थानत्रयी में भगवद्दीता का समावेश क्‍यों किया गया है । यद्यपि उपनिषद्‌ 
मूलभूत है, तो सी उनके कहनेवाले ऋषि अनेक हैं; इस कारण उनके विचार 
संकी् ओर कुछ स्थानों मे परस्पर-बिरुद्ध भी देख पड़ते है । इसलिये उपनिषदों 
के साथ ही साथ, उनकी एकवाक्यता करनेवाले वेदान्तसूत्रों की भी, पस्थानत्रयी में 
गणना करना आवरयक था। परन्तु उपनिषद्‌ ओर वेदान्तसूत्र, दोनों की अपेक्षा 
यदि गीता में कुछ अधिकता न होती, दो ग्स्थानत्रयी में गीता के संग्रह करने का 
कोई भी कारण न था । किन्तु उपनिषदों का कुकाव प्रायः संन्यास मार्ग की ओर 
है, एवं विशेषतः उनमे ज्ञानमार्ग का ही प्रतिपादन है; और भगवद्दीता में इस 
ज्ञान को ले कर भक्वियुक् कमयोग का समर्थन है-बस, इतना कह देने से गीता 
अन्थ की अपूर्वता सिद्ध हो जाती है ओर साथ ही साथ प्रस्थानत्रयी के तीनों 
भागों की साथकता भी व्यक्न हो जाती है। क्योंकि, वैदिक धम के प्रमाणभूत्त अन्ध 
मे यदि ज्ञान और कम ( सांख्य और योग ) दोनों वैदिक मार्गों का बिचार न हुआ 
होता, तो ग्रस्थानन्नयी उतनी अपूर्ण ही रह जाती । कुछ लोगों की समरू है, कि 
जब उपनिषद्‌ सामान्यतः निवृत्तिविषयक हैं, तब गीता का अवृत्तिविषयक अर्थ 
जगाने से प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जायगा ओर उनकी आमाणिकता 
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में भी न्‍्यूनता आ जावेगी । यदि सांख्य अथोत्‌ एक संन्यास ही सच्चा वैद्कः 
मोक्षमागे हो, तो यह शहझ्ढल/ ठीक होगी । परन्तु ऊपर दिखाया जा चुका है, कि 
कम से कम इशावास्य आदि कुछ उपनिषदों में कम्योग का स्पष्ट उल्लेख है। इस- 
लिये वैदिक-धर्म-पुरुष को केवल एकहत्थी अर्थात्‌ संन्‍्यासप्रधान न समझ कर यदि 
गीता के अनुसार ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस वैद्क-धर्म-पुरुष के ब्रह्मविद्यारप एक 
ही मस्तक है ओर मोक्षदृष्टि से तुल्य बलवाले सांख्य और कमयोग उसके दाहिने- 
बाएँ दो हाथ हैं, तो गीता और उपनिषदों में कोई विरोध नहीं रह जाता । उप- 
निषदों में एक मार का समर्थन है, और गीता में दूसरे मागे का; इसलिये 
प्रस्थानन्रयी के ये दोनों भाग भी दो हाथों के समान परस्पर-विरुद्ध न हो, सहायकारी- 
देख पड़ेंगे । ऐसे ही, गीता में केवल उपनिषदों का ही प्रतिपादन मानने से, 
पिष्टपेषण का जो वैय्यथ्य गीता को आप हो जाता, वह भी नहीं होता । गीता: 
के साम्प्रदायिक टीकाकारों ने इस विषय की उपेक्षा की है, इस कारण सांख्य 
ओर योग, दोनों मार्गों के पुरस्कर्तो अपने अपने पन्‍थ के समर्थन से जिन मुख्य 
कारणों को बतल्ाया करते हैं, उनकी समता और विषमता चटपट ध्यान में आरा 
जाने के लिये नीचे लिखे गये नक्शे के दो खानों में व ही कारण परस्पर एक दूसरे के 
सामने संक्षेप से दिये गये हैं। स्मतिग्रन्थों में प्रतिपादित स्माते आश्रम-व्यवस्था: 
और मूल भागवत-धम के मुख्य मुख्य भेद भी इससे ज्ञात हो जावेगे-- 


ब्रह्मविया या आत्मज्ञान 
प्राप्त होने पर 
| 


| 
कर्मयोग ( योग )। 
(१) मोक्ष आत्मज्ञान से ही मिलता 


| 
कमेसंन्यास ( सांख्य )। 
(१) मोक्ष आत्मज्ञान से ही मिलता 


है, कर्म से नहीं । ज्ञान-विरहित किन्तु 
श्रद्धापूवेक किये गये यज्ञ-याग आदि 
क्मो से मिलनेवाला स्वगंसुख अनित्य 
(२) आत्मज्ञान होने के लिये इंद्विय- 
निम्नह से बद्धि को स्थिर, निष्कास, 
विरक्त ओर समे करना पड़ता है । 
(३) इसलिये इन्द्रियों के विषयों का 
पाश तोड़ कर मुक (स्वतन्त्र) हो जाओ। 


है, कर्म से नहीं । ज्ञान-विरहित किन्तु 


श्रद्धापूवंक लिये गये यज्ञ-्याग आदि 
कर्मो से मिलनेवाला स्वर्गसुख अनित्य 


ह्बै। 


(२) आत्ज्ञान होने के लिये इन्द्रिय-- 
निग्नह से बुद्धि को स्थिर, निष्कास, विरक्क- 
और समर करना पडता है। 

(३) इसलिये इन्द्रियों के विषयों को 
न छोड़ कर उन्हीं मे वेराग्य से अर्थात्‌, 
निष्काम बुद्धि से व्यवहार कर इन्द्रिय- 
निग्नह की जाँच करो । निष्काम के मानी 
निष्किय नहीं । 


संन्यास और कर्मयोग । 
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(४ ) तृष्णामूलक कर्म दुःखमय 
ओर बंधक हैं। 5 


(९) इसलिये चित्तशुद्धि होने तक 
यदि कोई कर्म करे, तो भी अन्त में 
छोड़ देना चाहिये । 


(६) यज्ञ के अथ किये गये कर्म 
बंधक न होने के कारण, गृहस्थाश्रम में 
उनके करने से हानि है। 


(७) देह के धर्म कभी छूटते नहीं, 
इस कारण संन्यास लेने पर पेट के लिये 
सिक्षा मोगना बुरा नहीं । 


(८ ) जश्ञान-आप्ति के अनन्तर अपना 
निजी कर्तव्य कुछ शेष नहीं रहता और 
लोकसंअह करने की कुछ आवश्यकता 
नहीं । 


गी. रच ४००-४ द्द्‌ 


शेश्३ 





(४) येदि इसका खूब विचार करें कि 
दुःख ओर बन्धन किसमें. हैं तो देख 
पड़ेगा, कि अचेतन कर्म किसी को भी 
बॉधते या“ छोड़ते नहीं हैं; उनके 
सम्बन्ध में कत्तों केमन मे जो काम या 
फलाशा होती है, वही बन्धन और 
दुःख की जड़ है। 


(५ ) इसलिये चित्तशुद्धि हो चुकने 
पर भी फ़लाशा छोड़ कर, बैये और 
उत्साह के साथ सब कर्म करते रहो। 
छूट नहीं सकते । सृष्टि ही तो एक कम 
है, उसे विश्राम है ही नहीं। 

(६) निष्काम-बुद्धि से या बल्मारपण 
विधि से किया गया समस्त कर्म एक 
भारी “यज्ञ ' ही है। इसलिये स्वधर्म- 
विहित समस्त कम को निष्काम बुद्धि 
से केवल कत॑व्य समझ कर सदैव करते 
रहना चाहिये। 


(७) पेट के लिये भीख मॉगना भी 
तो कर्म ही है; ओर जब ऐसा “ निले- 
जता” का कर्म करना ही हैं, तब अन्यान्य 
कर्म भी निष्काम बुद्धि से क्‍यों न किये 
जावें!? गृहस्थाश्रमी के अतिरिक्त भिक्षा 
देगा ही कोन ? 


(८) ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर अपने 
लिये भत्ते कुछ आप्त करने को न रहे, 
परन्तु कर्म नहीं छूटते । इसलिये जो - 
कुछ शास्त्र से प्राप्त हो, उसे ' मुझे 
नहीं चाहिये” ऐसी निर्मेस बुद्धि से 
लोकसंग्रह की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओ। लोकसंग्रह किसी से भी नहीं 
छूटता; डदाहरणार्थ, भगवान्‌ का चरित्र 
देखो । 


३५४ 


(६) परन्तु यदि अ्रपवाद-स्वरूप कोई 
अधिकारी पुरुष क्लान के पश्चात्‌ भी 
अपने व्यावहारिक अधिकार जनक आदि 
के समान जीवन पयेन्‍त जारी रखे, 
तो कोई हानि नहीं । 


(१०) इतना होने पर भी-कर्म-त्याग- 
रूपी संन्यास ही भ्रेष्ठ है। अन्य श्राश्रमों 
के कर्म चित्तशुद्धि के साधनमात्र हें, 
ज्ञान और कर्म का तो स्वसाव से ही 
विरोध है; इसलिये पूर्व आश्रम में 
'जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी, 
'प्रित्तशुद्धि करके अन्त में क्म-त्यागरूपी 
सेन्‍्यास लेना चाहिये । चित्तशुद्धि जन्मते 
ही या पूर्व आयु मे हो जावे, तो ग्रृहस्था- 
अम॒ के कर्म करते रहने की सी आव- 
श्यकता नहीं है। कर्म का स्वरूपत. त्याय 
करना ही सच्चा संन्यास-आश्रम है। 


(११) कर्म-सेन्यास ले चुकने पर 
भी शम-दस आदिक धसे पालते जाना 
चाहिये । 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 





(६ ) गुणविभाग रूप चातुरेण्य 
व्यवस्था के अनुसार छोटे बड़े अधिकार 
सभी को जन्म से ही आ्राप्त होते हैं; 
स्वधसांनुसार प्राप्त होनेवाले इन अधि- 
कारों को लोकसंग्रहार्थ निःसड्र बुद्धि से 
सभी को निरफपवाद-रूप से जारी रखना 
चाहिये । क्योंकि यह चक्र जगत्‌ को 
धारण करने के लिये परमेश्वर ने ही 
बनाया है । 


(१०) यह सच है, कि शासत्रोक्त रीति 
से सांसारिक कर्म करने पर चित्तशुद्धि 
होती है। परन्तु केवल चित्त की शुद्धि 
ही कर्म का उपयोग नही है। जगत्‌ का 
व्यवहार चलता रखने के लिये भी कर्म 
की आवश्यकता है । इसी प्रकार कास्य- 
कर्म ओर ज्ञान का पिरोध भत्ते ही हो, 
पर निष्कास कर्म ओर ज्ञान के बीच 
बिलकुल विरोध नहीं। इसलिये चित्त 
की शुद्धी के पश्चात्‌ भी फलाशा का त्याग 
कर निष्काम बुद्धि से जगत्‌ के संग्रहाथे 
चातुवेण्ये के सब कम आमरणान्त 
जारी रखो। यही सच्चा संन्यास है। 
कर्म का स्वरूपतः त्याग करना कभी 
भी उचित नहीं और शक्य भी 
नही है। 


(११) ज्ञान-अप्ति के पश्चात्‌ फलाशा- 
त्याग-रूप संन्यास ले कर, शम-दम 
आदिक धर्मों के सिवा आत्मोपस्य 
दृष्टि से आप्त होनेवाले सभी धर्मों का 
पालन किया करें। ओर, इस शम 
अथीत शान्तवबृत्ति से ही, शाख से आप्त 
समस्त कर्म लोकसंग्नरह के निमित्त 
मरण पर्यन्त करता जाबे। निष्कास 
कर्म न छोड़े । 


संन्यास और कर्मयोग। ३४५४ 
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(१२) यह मार्ग अनादि और श्रति-. (१२) यह सार्ग अनादि ओर श्रुति- 





'स्वृति-प्रतिपादित है । स्मृति-प्रतिपादित है। 
(१३) शुक-याशवल्क्य आदि इस. (१३ ) व्यास-वसिष्ठ-जेगीषव्य आदि 
मार्ग से गये हैं । और जनक-श्रीकृष्ण प्रभ्गुति इस मार्ग 
से गये हैं। 
2 
| 
अन्त में मोक्त 


ये दोनों सागे अथवा निहाएं बह्मविद्यामूत्षक हैं; दोनों ओर सन की निष्कास अवस्था 
और शान्ति एक ही प्रकार की है; इस कारण दोनों मार्गों से अन्त में एक ही मोक्ष 
आप्त हुआ करता है (गी. ४. ९ ) ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म को छोड़ बेठना, और कास्य 
कर्म छोड़ कर नित्य निष्काम कर्म करते रहना, यही इन दोनों में मुख्य भेद्‌ है । 


ऊपर बतलाये हुए कम छोड़ने ओर कम करने के दोनों मार्ग ज्ञानमूलक हैं 
अर्थात्‌ ज्ञान के पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषों के द्वारा स्वीकृत ओर आचरित है। परन्तु कर्म 
छोड़ना और कम करना, दोनों बाते ज्ञान न होने पर भी हो सकती हैं।इसलिये अज्ञान- 
मूलक कम का ओर कम के त्याग का भी यहाँ थोड़ा सा विविचन करना आवश्यक 
है। गीता के अठारहवे अध्याय में त्याग के जो तीन भेद बतलाये गये हैं, उनका 
रहस्य यही है। ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे काय-क्लेश-सय से कर्म छोड़ 
दिया करते है। इसे गीता में * राजस त्याग ? कहा है (गी. १८. ८) । इसी प्रकार 
आ्ञान न रहने पर भी, कुछ लोग कोरी श्रद्धा से ही यज्ञ-याग ग्रभृति कमे किया करते 
हैं।परन्तु गीता का कथन है, कि रूम करने का यह मार्ग मोक्षप्रद नहीं--केवल 
स्वगैग्रद है (गी. ६. २० ) | कुछ लोगों की समझ है, कि आज-कल यज्ञ-याग 
अभृति श्रोतधस का अचार न रहने के कारण मीमांसकों के इस निरे कर्ममार्ग के 
सम्बन्ध मे गीता का सिद्धान्त इन दोनों से विशेष उपयोगी नहीं। परन्तु यह ठीक नहीं 
है, क्योंकि, श्रोत यज्ञ-याग भले ही डूब गये हों, पर स्मात यज्ञ अथोत्‌ चातुवैर्य के 
कर्म अब भी जारी है । इसलिये अज्ञान से, परन्तु भ्रद्धाए्क, यज्ञ-याग आदि काम्य 
कर्म करनेवाले लोगों के विषय मे गीता का जो सिद्धान्त है, वह ज्ञान-विराहित 
किन्तु श्रद्धा-सहित चातुरवेण्य आदि कम करनेवालों को भी वर्तमान स्थिति में पूर्णु- 
तया उपयुक्क है। जगत्‌ के व्यवहार की ओर दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज में 
इसी प्रकार के लोगों की अथोत्‌ शास्त्रों पर श्रद्धा रख कर नीति से अपने-अपने करे 
करनेवालों की ही विशेष अधिकता रहती है, परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप 
पूर्णतया ज्ञात नहीं रहता इसलिये, गणितशाख की पूरी उपपत्ति समझे बिना ही 
केवल मुखाम्म गणित की रीति से हिसाब लगानेवाले लोगों के समान, इन श्रद्धालु 


३४६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशारत्र । 





ओर कर्मठ भनुष्यों की,अवस्था हुआ करती है। इसमें कोई सन्देह नहीं, कि सभी 
कर्म शास्त्रोक्त विधि से और अ्रद्धापु्वक करने के कारण निर्भनान्त (श॒द्ध ) होते हैं, 
एवं इसी से वे पुण्यश्रद अथोत्‌ स्वगे के देनेवाले हैं। परन्तु शाख्र का ही सिद्धान्त 
है, कि बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं मिलता, इसलिये स्वगे-प्राप्ति की अ्रपेष्ता अधिक 
महत्व का कोई भी फल इन कमेठ लोगों को मिल नहीं सकता। अतएव जो अस्ू- 
तत्व स्वग-सुख से भी परे है, उसकी आप्ति जिसे कर लेनी हो--और यही एक 
परम पुरुषाथ है--उसे उचित है, कि वह' पहले साधन समझ कर, और आगे 
सिद्धावस्था में लोकसंभह के लिये अर्थात्‌ जीवनपर्यन्त “समस्त प्राणिमात्र भें एक 
ही आत्मा है” इस ज्ञानयुक्र बुद्धि से, निष्काम कमे करने के मार्ग को ही स्वीकार 
करें। आयु बिताने के सब मार्गों में यही मार्ग उत्तम है । गीता का अनुसरण कर 
ऊपर दिये गये नक्शे मे इस मार्ग को कर्मयोग कहा है, और इस ही कुछ लोग 
कमा या अवृत्तिमार्ग भी कहते हैं। परन्तु कर्ममाग या अवृत्तिमागं दोनों शब्दों 
में एक दोष हे---वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित किन्तु श्रद्धा-सहित कर्म करने के 
स्वगैत्नद्‌ मागे का भी सामान्य बोध हुआ करता है। इसलिये ज्ञान-विरहित किन्तु 
श्रद्धायुक्न कर्म, और ज्ञानयुक्व निष्काम कर्म, इन दोनों का भेद दिखलाने के लियेः 
दो भिन्न भिन्न शब्दों की योजना करने की आवश्यकता होती है। और, इसी कारण 
से मनुस्मति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कम अर्थात्‌ ज्ञानविरहित कर्म 
को “अवुत्त कम ” और दूसरे अकार के अथात्‌ ज्ञानयुक्न निष्काम कर्म को “ निवृत्त- 
कम * कहा है ( मनु. १९ ८६; भाग ७. १४. ४७ )। परन्तु हमारी राय मे ये शब्द 
भी, जितने होने चाहिये उतने, निस्सन्दिग्ध नहीं है, क्योंकि  निवृत्ति ! शब्द का 
सामान्य अर्थ “कम से परावृत्त होना ' है। इस शंका को दूर करने के लिये “निवृत्त' 
शब्द के आगे “ कमे ! विशेषण जोड़्ते है; ओर ऐसा करने से “ निवृत्त ” विशेषण 
का अथ ' कर्म से परावत्त नहीं होता, ओर निवृत्त कम-निष्काम कर्म, यह अर्थ 
निष्पन्न हो जाता है। कुछ भी हो, जब तक “ निवृत्त ? शब्द उसमें है, तब तक 
कर्मत्याग की कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती। इसी लिये ज्ञानयुक्न निष्काम 
कर्म करने के सार्ग को निदृत्ति या निवृत्त कम न कह कर “ कमंयोग ” नाम देना 
हमारे मत मे उत्तम है। क्योंकि, कम के आंगे योग शब्द जुड़ा रहने से स्वभावतः 
उसका अथ “ मोक्ष में बाधा न दे कर कर्म करने की युक्ति ' होता है, और- 
अज्ञानयुक् कर्म का तो आप ही से निरसन हो जाता है। फिर भी यह न भूल जाना 
चाहिये, कि गीता का कर्मयोग़ ज्ञानमूलक है ओर यदि इसे ही कर्मयोग या प्नृत्ति- 
'म्रा्गे कहना किसी को अभीष्ट जैंचता हो, तो ऐसा करने में कोई हानि नहीं । 
स्थल-विशेष में भाषाेचित्र्य के लिये गीता के कमेयोग़ को लक्ष्य कर हमने भी 
इन शब्दों की योजना की है। अस्तु; इस प्रकार कर्म करने या .कर्म छोड़ने 
ज्ञानसूलक और अज्ञानमूलक जो भेद है, उनमें से अत्येक के सम्बन्ध मे गीता- 
शास्त्र का अभिप्राय इस अकार है।--- 


संन्यास और कर्मयोग | ३४७ 





आयु बिताने का मार्ग । श्रेणी । गति। 





१. कामोपभोगको ही पुरुषार्थ मान ल्‍ 
अहंकार से, आसुरी बुद्धि से, दम्भ से या 
लोभ से केवल आत्मसुख के लिये कर्म करना ' 
(गी. १६.१ ६)-आसुर अथवा राक्षसी मार्ग है। 


अधचम नरक 


१. इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ 
ज्ञान न होने पर भी, कि प्राणिमात्न में एक| अ्च्यम ] स्वगे 
ही आत्मा है, वेदों की आज्ञा या शास्त्रों (मीमांसकों (मीमांसकों 
की आज्ञा के अनुसार श्रद्धा और नीति से| के मत में के मत में 
अपने-अपने काम्य-कर्म करना (गी.२.४३.४४| उस ) मोक्ष ) 
और ६-२० ) फेवल कर्म, त्रयी धमे अथवा 
मीमांसक माग है । 


१. शास््रोक् निष्कास कर्मो से परमेश्वर का 
ज्ञान हो जाने पर अन्त में वैराग्य से समस्त 
कर्म छोड़, केवल ज्ञान में ही तृप्त हो रहना 
६ गी. ९. २ )--केवलछ ज्ञान साख्य अथवा 
स्मात॑ मार्ग है। 

१. पहले चित्त की शुद्धि के निमित्त, ओर 
उससे परमेश्वर का ज्ञान ग्राप्त हो जाने पर, 
फ़िर केवल लोकसंग्रहाथे, मरण न्‍् भग- 32223 
वान्‌ के समान निष्कास-कर्स करते रहना 
4 गी. ४. २ )--ज्ञान-कर्म-समुचय, 
या भागवत मार्ग है। 


एँ! 


| 
श्र 
जनक वर्णित तौन 
2 
44 
ब्््निीििती के अमन 


4 
गीता की दो निष्ठाएँ । 
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सारांश, यही पक्त गीता में सर्वोत्तम ठहराया गया है, कि मोक्ष-प्राप्ति के लिये 
यद्यपि कर्म की आवश्यकता नहीं है, तथापि उसके साथ ही साथ दूसरे कारणों 
के लिये--अथात्‌ , एक तो अपरिहाये समझ कर, ओर दूसरे जग़त्‌ के धारण- 
पोषण के लिये आवश्यक मान कर--निष्काम बुद्धि से सदेव समस्त कर्मों को 
करते रहना चाहिये; अथवा गीता का अन्तिम मत ऐसा है, कि “ क्ृतबुद्धिषु 
कफतोरः कर्तृषु बह्मयवादिनः ”” ( मनु. १. ६७ ), मनु के इस बचन के अनुसार 
कर्तृत्व ओर ब्रह्मज्ञान का योग या मेल्न ही सब में उत्तम है, और निरा कर्ठृत्व या 
कोरा ब्रह्मज्ञान प्रय्ेक एकदेशीय है । ' 


ड्श्दद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





वास्तव सें चह अकरण यहीं समाप्त हो गया । परन्तु चह दिखलाने के लिये 
कि गीता का सिद्धान्त श्रति-स्टृति ग्रतिपादित है, ऊपर भिन्न भिन्न स्थानों पर जो 
वचन उद्धत किये हैं, उनके सम्बन्ध में कुछ कहना आवश्यक है। क्योंकि, उपनिषदों 
पर जो साम्प्रदायिक भाष्य हैं, उनसे बहतेरों की यह समझ हो गई है, के समस्त 
डपनिषद संन्यासप्रधान वा अवृत्तिगधान हैं । हमारा यह कथन वहीं, कि उप- 
नियदों में संस्यासमार है ही नहीं। चृहदारण्यकोपनिपद्‌ में कहा है,-न्यह 
अनुभव हो जाने पर, कि परत्रह्म के सिवा आर कोई वस्तु सत्य नहीं है, “ कुछ 
ज्ञानी पुरुष पुत्रेवणा, वित्तेपणा और लोकैंपणा की परवा न कर, 'हमें सन्तति से 
क्या काम ? संसार ही हमारा आत्मा है ! यह कह कर आनन्द से मित्षा मांगते 
: (४. ७- २२ )। परन्तु बृहदारण्यक में यह नियम कहीं नहीं 
लिखा, कि समस्त त्रह्मज्ञानियों को यही पत्र स्वीकार करना चाहिये। ओर क्‍या 
कहें; जिसे यह उपदेश किया यद्रा, उसका इसी उपनिपद्‌ में वर्णन है, कि चह जनक 
राजा अह्क्नान के शिखर पर पहुँच कर अस्त हो गया था । परन्ठु यह कहीं नहीं 
बतलाया है, कि उसने याज्ञवत्क्य के समान जयवद्‌ को छोड कर संन्यास ले लिया । 
इससे स्पष्ट होता है, कि जनक का निष्कास कमयोंग ओर याज्ञवर्क्य का कम्म- 
-होनॉं-ब्ृहदारण्यकोपनिपद को विकल्परूप से सम्मत हैं, ओर वेदान्तसूत्र- 
यही अलुसान किया है ( वेसू. ३. ४. १४ ) | कठोपनिषद्‌ इससे भी 
है। पाँचवे प्रकरण में हस यह दिखला आगे हैं, कि हमारे मत सें 
कठोपनिषद्‌ में निप्काम कर्मोग ही प्रतिपाद हैं । छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ (८ १२. १) 
चही अथ अतिपाद हैं, ओर अन्त से स्पष्ट कह दिया है, कि “ गुरु से अव्ययन 
कर, फ़िर, कुटम्त मे रह कर धरम से वर्तनेवाला ज्ञानी पुरुष अह्मलोक को जाता 
लायता। ? तेत्तिरीच तथा ब्वेताश्वतर उपनिषदों के इसी अथ के 
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वाक्य उपर दिये गये हैं (ते. १. ६ और बे. 5. ४ ) । इसके सिवा, यह सी ध्यान 
देने चोग्य वात है, कि उपनिषदों स॑ जिन जिन ने दूसरों को त्रह्मज्ञान का उपदेश 


(७७ 


डउपनिषद्‌ संन्यास-प्रधान नहीं हैँ । इनम से कुछ 
भें तो संन्यास ओर कमंयोय का विकल्प दे ओर छुछ्ठ में सिफ ज्ञान-कर्म-समुच्चय ही 
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समस्त उपनिषद्‌ केवल एक ही अथ- 

सारांश, साम्प्रदायिक टीकाकारों के 

हो गई है; अर्थाव्‌ गीता के कुछ 
इन भापष्यकारों को खींचातानी 
लीजिये। यद्यपि यह उपबिषद्‌ 
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संन्यास और कमयोग । इ३४६ 
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छोटा अ्थोत्‌ सिफ़रे अठारह छोकों का है, तथापि इसकी योग्यता अन्य उपनिषदों 
की अ्रपेत्ता अधिक समभी जाती है । क्योंकि यह उपनिषद्‌ खय्य वाजसनेयी संहिता 
में ही कहा गया है, और अन्यान्य उपनिषद्‌ आरण्यक अन्थ में कहे ग़ये हैं। यह 
बात सर्वेमान्य है, कि संहिता की अपेक्षा त्रह्षण, और ब्राह्मणों की अपेक्षा आर- 
्यक अन्थ, उत्तरोत्तर कर्म अमाण के हैं। यह समूचा ईशावास्योपनिषद्‌, अथ से ले 
कर इति पर्य॑न्त, ज्ञान-कर्म समुच्चयात्मक है। इसके पहले मन्त्र ( छोक ) में यह कह 
कर, कि “ जगत्‌ में जो कुछ है, उसे ईंशावास्य अर्थाव्‌ परमेश्वराधिष्ठित समझना 
चाहिये, ” दूसरे ही मन्त्र मे स्पष्ट कह दिया है, कि “ जीवन भर से वर्ष निष्काम 
कर्म करते रह कर ही जीते रहने की इच्छा रखो। ” वेदान्तसूत्र में कर्मयोग के विवेचन 
करने का जब समय आया तब, ओर भ्रन्यान्य अन्धों में भी, ईशावास्य का यही 
वचन ज्ञान-कर्म-समुच्चय पक्ष का ससर्थक समझ कर दिया हुआ मिलता है । परन्तु 
इंशावास्योपनिषद्‌ इतने से ही पूरा नहीं हो जाता। दूसरे मन्त्र में कही गईं बात का 
समर्थन करने के लिये आगे “ अविद्या ? (कर्म) और विद्या ? (ज्ञान) के विवेचन का 
आरम्भ कर, नवे मन्त्र में कहा है कि “* निरी अविद्या (कर्म) का सेवन करनेवाले पुरुष 
अन्धकार में घूसते हैं, और कोरी विद्या (बरद्मशान) मे मप्न रहनेवाले पुरुष अधिक 
अंधेरे से जा पड़ते हैं। ”” केवल अविद्या (कर्म) और केवल विद्या (ज्ञान) की-अलग 
अलग अत्येक की-इस अ्कार लघुता दिखला कर ग्यारह मन्त्र मे नीचे लिखे 
अजुसार * विद्या ” और ' अ्रविद्या ? दोनों के समुच्चय की आवश्यकता इस उप- 
निषद्‌ में वर्णन की गई है--- 


विद्यां चा5विद्यां च यस्तद्वेदोमयं सह। 
अविद्यया झत्युं तीत्वां विद्याउस्ततमश्नुते ॥ 


अथौोत्‌ “ जिसने विद्या ( ज्ञान ) और अविद्या ( कर्म ) दोनों को एक दूसरी 
के साथ जान लिया, वह अविद्या ( कर्मों ) से रुत्यु को अथौत्‌ नाशवस्त 
माया-्यृष्टि के प्रपश्च को ( भली भौँति ) पार कर, विद्या से ( ब्रह्मश्ान से ). 
अस्तत्व को प्राप्त कर लेता है। ” इस मन्त्र का यही स्पष्ट ओर सरल अर्थ 
है। और यही अथे, विद्या को “ संभूति ? ( जगत्‌ का आदि कारण ) एवं उससे 
भिन्न अविद्या को ' असंभूति ! या “ विनाश ? ये दूसरे नाम दे कर, इसके आगे के 
तीन अन्‍्त्रों में फ़िर से दुहराया गया है ( ईश. १२-२४ )। इससे व्यक़् होता है, 
कि सम्पूर्ण ईशवास्योपनिषद्‌ विद्या और अविद्या का एककालीन ( उभय सह ). 
समुच्चय प्रतिपादन करता है। उल्लिखित मंत्र में * विद्या” और “ अविद्या ! शब्दों के 
समान ही सत्यु ओर,अरूत शब्द परस्पर प्रतियोगी हैं। इनमें अमसृत शब्द से 
£ अविनाशी ब्रह्म ' अर्थ प्रगट है, और इसके विपरीत स्ृत्यु शब्द से “नाशवन्त 
सुत्युलोक था ऐहिक संसार ? यह अर्थ निष्पत्न होता है। ये दोनों शब्द इसी अर्थ 
में ऋग्वेद के नासदीय सूक्र में भी आये हैं ( ऋ. १०. १२६. २ ) । विद्या आदि 


३६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
शब्दों के ये सरल अर्थ ले कर ( अथोत्‌ विद्या-ज्ञान, अविद्या-कर्म, अस्ृतन्त्रह्म 
और झूत्यु-रृत्युलोक़, ऐसा समझ कर ) यदि इंशावास्य के उल्लिखित ग्यारहवें मंत्र 
का अर्थ करें, तो देख पढेगा कि इस मंत्र के पहले चरण मे विद्या और अविद्या 
का,एककालीन समुच्चय वर्णित है, और इसी वात को दृढ करने के लिये दूसरे चरण 
मे इन दोज़ों में से अल्येक का जुदा जुदा फल बतलाया है। ईशावास्थोपनिषद्‌ को ये 
ठोनों फल इष्ट हैं, और इसी लिये इस उपनिपद्‌ में ज्ञान और कम दोनों का एक- 
कालीन समुच्य . प्रतिपाठित हुआ है। झूत्युलोक के अपंच को अच्छी रीति से 
चलाने या उससे भली भॉति पार पढ़ने को ही गीता में “लोकसंग्रह” नाम दिया 
गया है। यह सच है, कि मोक्ष प्राप्त करना मनुष्य का कर्तव्य है; परन्तु उसके साथ 
ही साथ उसे लोकसंग्ह करना भी आवश्यक है । इसी से गीता का सिद्धान्त है, 
कि ज्ञानी पुरुष लोकसंग्रहकारक कर्म न छोड़ें, ओर यही सिद्धान्त शब्द-मेद से 

“ अविद्यया झत्युं ती्वा विद्याउम्हृतमश्नुते ” इस उल्लिखित मंत्र में आ गया है। 
इससे प्रगट होगा, कि गीता उपनिषदों को पकड़े ही नहीं हैं, अत्युत ईशावास्योप- 
धनिषद्‌ सें स्पष्टतया वर्णित अर्थ ही गीता में विस्तार-सहित प्रतिपादित हुआ है । 
ईशावास्योपनिषद्‌ जिस वाजसनेयी संहिता में है, उसी वाजसनेयी संहिता का 
भाग शतपथ आह्यण है | इस शतपथ त्राह्मण के आरण्यक में बृहृदारण्यकोपनि- 
चदू आया है, जिसमें ईशावास्य का यह नवाँ मंत्र अक्षरशः ले लिया है, कि 
“कोरी विद्या (वह्यज्ञान) में मप्न रहनेवाले पुरुष अधिक अंधेरे में जा पढ़ते हैं ” 
( छू. ४७. ४७. १०. ) | उस दृहदारस्यकोपनिपदू में ही जनक राजा की कथा है, 
ओर उसी जनक का दृष्टान्त कर्मयोग के समर्थन के लिये भगवान्‌ ने गीता में लिया 
है (गी. ३. २०) | इससे ईशवास्य का, और भगवद्गीता के करमंयोग का जो सम्बन्ध 
हमने ऊपर दिखलाया है, वही अधिक दृढ़ और निःसंशय सिद्ध होता है । 
परन्तु जिनका साम्प्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, कि सभी उपनिपदों मे मोक्ष- 
आप्ति का एक ही सार्ग अतिपाद्य है-और वह भी वेराग्य का या संन्यास का ही 
है, उपनिषदों मे दो-दो मार्गों का प्रतिपादित होना शक्‍्य नहीं,-उन्हें ईशवास्योपनि- 
पद के स्पष्टार्थक सन्‍त्रों की भी खींचातानी कर किसी पकार निराला अ्थ लगाना 
यढ़ता है। ऐसा न करें, तो थे मन्त्र उनके सम्प्रदाय के प्रतिकूल होते हैं, ओर ऐसा 
होने देना उन्हें इष्ट नहीं। इसी लिये ग्यारहवे मन्त्र पर व्याख्यान करते समय शांक- 
रभाष्य में ' विद्या ? शब्द का अर्थ ज्ञान! न कर “ उपासना ? किया है। कुछ यह 
नहीं, कि “ विद्या ! शब्द का अर्थ उपासना न होता हो । शाणिडल्यविद्या अन्दति 
स्थानों में उसका अर्थ उपासना ही होता है, पर वह मुख्य अर्थ नहीं है । यह भी 
नहीं, कि श्रीशंकराचार्य के ध्यान में वह वात आईं न होगी या आई न थी; और 
तो क्या, उसका ध्यान में न आना शक्‍्य ही न था। दूसरे उपनिपदों में भी ऐसे 
वचन हैं-“ विद्यया विन्दतेडस्तम्‌ ” ( केन. २. १२ ), अथवा “ आशणस्याध्यात्म॑ं 
“विज्ञायामृतमश्लुते.” (अन्न, ३.३२) । मैन्युपनिषद्‌ के सातवें अपाठक में “विद्या 





संन्यास और कर्मयोग | ३६१ 
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चाविद्यां च ”” इ० ईशावास्य का उल्लिखित ग्यारहवों मन्त्र ही अत्तरशः ले लिया है; 
ओर उससे सट कर ही, उसके पूर्व में कक. २. ४ और आगे कठ. २. & ये मंत्र दिये 
हैं, अर्थात्‌ ये तीनों मंन्न एक ही स्थान पर एक के पश्चात्‌ एक दिये गये हैं, ओर 
बिचला संत्र ईशावास्य का है। तीनों सें * विद्या ” शब्द वर्तमान है, इसलिये कठो- 
पनिषद्‌ में विद्या शब्द का जो अथ है, वही (ज्ञान ) अर्थ ईशावास्य मे भी लेना 
चाहिये-मैज्युपनिपद्‌ का ऐसा ही अभिम्राय अ्गट होता है| परन्तु ईशावास्य के 
शाझ्टरभाष्य से कहा है, कि “ यदि विद्या-आत्मज्ञान और अम्गृतरमोक्ष, ऐसे अर्थ 
ही ईशावास्य के ग्यारहवे मन्त्र में ले ले, तो कहना होगा कि ज्ञान (विद्या ) और 
कर्म (अविद्या ) का समुच्चय इस उपनिपद्‌ में वर्शित है; परन्तु जब कि यह ससु- 
घ्य न्याय से युक्त नहीं है, तव विद्या-देवतोपासना और अम्ृत-देवलोक, वह 
गोण अर्थ ही इस स्थान पर लेना चाहिये । ”” सारांश, अगट है कि “ ज्ञान होने पर 
संन्यास ले लेना चाहिये, कर्म नहीं करना चाहिये; क्योंकि ज्ञान ओर कर्म का समुच्चय 
कभी भी न्याय्य नहीं!?-शांकर-सम्प्रदाय के इस मुख्य सिद्धान्त के विरुद्ध इशावास्य 
का मंत्र न होने पंच, इसलिये विद्या शब्द का गौण अर्थ स्वकार कर, समस्त 
श्रुतिवचनों की अपने सम्प्रदाय के अनुरूप एकवाक्यता करने के लिये, शांकरभाष्य 
में ईशावास्य के ग्यारहवे मंत्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया है। सास्पदा- 
यिक दृष्टि से देखे, तो ये अर्थ महत्त्व के ही नहीं, प्रत्युत आवश्यक भी हैं । परन्तु 
जिन्हे यह मूल सिद्धान्त ही मान्य नहीं, कि समस्त उपनिषदों मे एक ही अर्थ प्रतिपा- 
दित रहना चाहिये,-दो मार्गों का श्रुति-प्तिपादित होना शक्य नहीं,-उन्हे उद्लि- 
रखित मंत्र में विद्या ओर अमृत शब्द के अर्थ बदलने के लिये कोई भी आवश्यकता 
नहीं रहती । यह तत्त्व मान लेने से भी, कि परव्रह्म “ एकमेवाद्वितीयं ' हे, यह 
सिद्ध नहीं होता, कि उसके ज्ञान होने का उपाय एक से अधिक न रहे । एक ही 
अटारी पर चढने के लिये दो ज़ीने, वा एक ही गाव को जाने के लिये जिस प्रकार दो 
मार्ग हो सकते हैं, उसी अकार मोक्ष-प्राप्ति के उपायों की या निष्ठा की बात है; ओर 
इसी अशिप्राय से भगवद्वीता मे स्पष्ट कह दिया है-““लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा। ?? 
दो निछाओं का होना सम्भवनीय कहने पर, कुछ उपनिषदों में केवल ज्ञाननिष्ठा 
का, तो कुछ में ज्ञान-कर्म-समुच्चयनिष्ठा का वर्णन आना कुछ अशक्य नहीं है । 
अथांत्‌, ज्ञाननिष्ठा का विरोध होता है, इसी से ईंशावास्योपनिषद्‌ के शब्द का सरल, 
स्वाभाविक ओर स्पष्ट अर्थ छोड़ने के लिये कोईं कारण नहीं रह जाता । यह कहने 
के लिये, कि श्रीमच्छेकराचार्य का ध्यान सरल अर्थ की अपेक्षा संन्यासनिष्ठाप्रधान 
शुकवाक्यता की ओर विशेष था, एक और दूसरा कारण भी है। तैत्तिरीय उपनिष॒द्‌ 
के शांकरभाष्य ( तै. २. १३ ) में ईशावास्य-मंत्र का इतना ही भाग दिया है, कि 
* अविद्यया स॒त्युं तीर्वा विद्ययाउम्रतमश्नुते ””, ओर उसके साथ ही यह मनुवचन 
भी दे दिया है-“तपसा कल्मष हन्ति विद्यया$म्टतमश्नुते ” ( सु. १२. १०४ ) 
और इन दोनों वचनों में “विद्या” शब्द का एक ही मुख्याथे ( अथोत्‌ ऋद्मश्ान ) 
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आचार्य ने स्वीकार किया है। परन्तु यहां आचाये का कथन है, कि “ तीत्वॉ- 
तैर कर या पार कर ”” इस पद से पहले झूत्युलोक को तैर जाने की क्रिया पूरी 
हो लेन पर, फ़िर ( एक साथ ही नहीं ) विद्या से अम्हृतत्व आप्त होने की क्रिया 
संघटित होती है । किन्तु कहना नहीं होगा, कि यह अर्थ पूर्वाध के “डसर्य सह” 
शब्दों के विरुद्ध होता है, और प्रायः इसी कारण से ईशावास्य के शाड्ररभाष्य में 
यह रथ छोड़ भी दिया गया हो । कुछ भी हो, ईंशावास्य के ग्यारहवें मंत्र का 
शाइरभाष्य से निराला व्याख्यान करने का जो कारण है, वह इससे व्यक् हो 
जाता है । यह कारण सास्प्रदाषिक है; ओर भाष्यकर्ता की साम्प्रदायिक दृष्टि. 
स्वीकार न करनेवालों को अस्तुत भाष्य का यह व्याख्यान मान्य न होगा। यह 
बात हमें भी भजूर है, कि श्रीमच्छुंकराचायय जैसे अलोकिक ज्ञानी पुरुष के भ्ति-. 
पादुन किये हुए अर्थ को छोड़ देने का असंग जहाँ तक टले, वहाँ तक अच्छा है। 
परन्तु साम्प्रदायिक इृष्टि त्यागने से ये असंग तो आवेंगे ही और इसी कारण हमसे 
पहले भी, ईशावास्य मन्त्र का अथे शांकरभाष्य से विमिन्न ( अर्थात्‌ जैसा हम 
कहते हैं, वैसा ही ) अन्य भाष्यकारों ने लगाया है। उदाहरणाथ, वाजसनेयी 
संहिता पर अथात्‌ ईशावास्योपनिषद्‌ पर भी उवठाचार्य का जो भाष्य है, उसमे 
८“ विद्यां चाविद्यां च ?? इस मन्त्र का व्याख्यान करते हुए ऐसा श्रर्थ दिया है कि 
८ विद्याआत्मज्ञान और अविद्या-कर्म, इन दोनों के एकीकरण से ही अम्रृत 
अथौत्‌ मोक्ष मिलता है। ” अनन्ताचार्य ने इस उपनिपद्‌ पर अपने भाष्य में 
इसी ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक अथ को स्वीकार कर अन्त में साफ़ लिख दिया है 
कि “ इस मन्त्र का सिद्धान्त ओर “ यत्सांख्येः आप्यते स्थार्न तद्योगैरपि गम्यते * 
( गी. <. ९ ) गीता के इस वचन का अर्थ एक ही है; एवं गीता के इस छोक 
में जो “ सांख्य ' और “ योग ? शठद हैं वे क्रम से “ज्ञान ” और * कम के 
दोतक हैं ” & । इसी प्रकार अपरार्कदेव ने भी याज्ञवल्क्य-स्म्र्ति ( ३. ७ ओर 
२०४६ ) की अपनी टीका में ईशावास्य का ग्यारहवों मन्त्र दे कर, अनन्ताचार्य के 
समान ही, उसका ज्ञान-कर्म-समुच्चयात्मक अथे किया है | इससे पाठकों के ध्यान 
में आ जावेगा, कि आज हम ही नये सिर से ईशावास्योपनिषद्‌ के मन्त्र का 
शांकरभाष्य से भिन्न अर्थ नहीं करते हैं । 

यह तो हुआ स्वयं ईशावास्योपनिषद्‌ के मंत्र के सस्वन्ध का विचार | अब 

$& पूने के आनन्दाश्रम में ईशावास्योपनिषद्‌ की जो पोथी छपी है, उसमें ये सभी 
भाष्य हैं; और याश्ववल्क्यस्मृतिं पर अपराक की टीका भी आनन्दाश्रम में ही एथक्‌ छपी है। 
ग्रो, मेकक्‍्समूलर ने उपनिषदों का जो अनुवाद किया है, उसमें ईशावास्य का भाषान्तर शांकर- 
भाष्य के अजुसार नहीं है। उन्हों ने भाषान्तर के अन्त में इसके कारण बतलाये हैं ( 89- 
कप 2005 ०९ ४6 [क्र 86४68. ४० 7, 99. 35-890 ) । अनन्ताचार्य 
का भाष्य मेक्समूलर साहव को उपलब्ध न हुआ था; और उनके ध्यान में यद्द वात आई 
हुई देख नहीं पड़ती, कि शाकरभाष्य में निराला अर्थ क्यों किया गया हे । 


संन्यास और कर्मयोग । ३६३ 
शांकरभाष्य में जो “ तपसा कल्मष हन्ति विद्ययाउसृतमश्नुते ”! यह मनु का 
वचन दिया है, उसका भी थोड़ा स्रा विचार करते हैं। मनुस्ख॒ति के बारहवें 
अध्याय में यह १०४ नम्बर का छोक है; और मनु. १२. ८६ से विदित होगा, 
कि वह प्रकरण वैदिक कर्मयोग का है। कर्मयोग के इस विवेचन से--- 


तपो विद्या च विप्रस्य निःश्रेयसकरे परम्‌ | 

तपसा कढ्मष हन्ति विद्यया<म्रृतमश्नुते ॥ 
पहले चरण में यह बतला कर, कि “ तप और (च ) विद्या ( अर्थात्‌ दोनों ) 
ब्राह्मण को उत्तम मोक्षदायक हैं, ” फ़िर अत्येक का उपयोग दिखलाने के लिये दूसरे 
चरण में कहा है, कि “ तप से दोष नष्ट हो जाते हैं और विद्या से अमृत अथोत्‌ 
मोक्ष मिलता है।”” इससे अ्रगट होता है, कि इस स्थान पर ज्ञान-कर्म-समुच्य ही 
मनु को अभिग्रेत है, और ईशावास्य के ग्यारहवें मंत्र का अथ ही मनु ने इस छोक 
में वर्णन कर दिया है। हारीतस्म्ृति के वचन से भी वही अर्थ अधिक दृढ होता 
है। यह हारीतस्म्ृति खतन्‍त्र तो उपलब्ध है ही, इसके सिवा यह नसिहपुराण 
(अ. ९७-६१ ) में भी आई है। इस नुलिंहपुराण ( ६३. $-११ में और 
हारीतस्ट्ृति ७. ६-११ ) में ज्ञान-कर्म-समुच्चय के सम्बन्ध में ये छोक हैं-- 


यथाश्वा रथहीनाश्र रथाश्राश्वेर्विना यथा । 
एवं तपश्च विद्या च उभावपि तपस्विनः ॥ 
यथाज्न मधुसंयुक्ल मधु चान्नेन संयुतम्‌ । 
एवं तपश्च विद्या च संयुक्क भेषज महत्‌ ॥ 
द्वाभ्यामेव हि पक्षाभ्यां यथा वे पक्षिणां गतिः । 
तथेव शानकमश्यां प्राप्यते ब्रह्म शाश्वतम्‌ ॥ 
अथोत्‌ “ जिस प्रकार रथ बिना घोड़े ओर घोड़े के बिना रथ ( नहीं चलते ) उसी 


अकार तपख््री के तप ओर विद्या की भी स्थिति है। जिस प्रकार अन्न शहद से संयुक्त 
हो और शहद अन्न से संयुक्न हो, उसी अकार तप और विद्या के संयुक्र होने से एक 
महोषधि होती है। जैसे पत्तियों की गति दोनों पंखों के योग से ही होती है, वेसे 
ही ज्ञान और कर्म ( दोनों ) से शाश्रत ब्रह्म ग्राप्त होता है। ” हारीतस्खूति के 
ये बचन दृद्धात्रेयस्मृति के दूसरे अध्याय में भी पाये जाते हैं। इन वचनों से, ओर 
विशेष कर उनमें दिये गये दृष्टान्तों से, अ्रगठ हो जाता है, कि मनुस्टति के वचन 
का क्‍या अर्थ लगाना चाहिये | यह तो पहले ही कह चुके हैं, कि मनु तप शब्द 
में ही चातुवेण्य के कममों का समावेश करते हैं, ( मनु. ११. २३६ ); और अब देख 
पड़ेगा, कि तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में “* तप और खाध्याय-प्रवचन ?! इत्यादि का जो आच- 
रण करने के लिये कहा गया है ( तै. ३. &£ ) वह भी ज्ञान-कर्म-समुच्चय पक्ष को 
स्वीकार कर ही कहा गया है। समूचे योगवासिष्ठ भनन्‍्थ का तात्पर्य भी यही है, क्योंकि 
इस अन्थ के आरम्भ में सुतीचण ने पूछा है, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष कैसे 





३६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
'मिलता है ? केवल ज्ञान से, केवल कर्म से, या दोनों के समुच्चय से ? और उसे 
अच्तर देते हुए हारीतस्छति का, परी के पंखोंचाला इृष्टान्त ले करं, पहले यह बत- 
“लाया है कि “ जिस मअकार आकाश में पक्ती की गति दोनों पंखों से ही होती है, 
उसी अकार ज्ञान और कर्म इन्हीं दोनों से मोक्त मिलता है, केवल एक से ही यह 
सिद्धि मिल नहीं जाती । ” और आगे इसी अर्थ को विस्तार-सहित दिखलाने के 
लिये समूचा योगवासिष्ठ अन्ध कहा गया है (यो. १. १. ६-६ ) इसी अकार वसिष्ट 
ने रास को मुख्य कथा से स्थान-स्थान पर वार बार यही उपदेश किया है, कि 
“४ जीवन्मुक्न के समान बुद्धि को शुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ? ( यो. 
<. १८० १७-२६ ), या “ को का छोड़ना मरण पर्यन्त उचित न होने के कारण 
(यो-६.उ.२.४२), स्धसे के अजुसार आप्त हुए राज्य को पालने का कास करते रहो ? 
(यो.५. ४. ९४ और ६. ड. २३३. ९० )। इस अन्थ का उपसंहार और श्रीरासचन्द्ग के 
किये हुए कास भी इसी उपदेश के अनुसार हैं। परन्तु योगवासिष्ठ के दीकाकार थे 
संन्याससार्यीय; इसलिये पक्षी के दो पंखोंवाली उपसा के स्पष्ट होनेपर भी, उन्हों ने 
अन्त से अपने पास से यह तुरों लगा ही दिया, कि ज्ञान और कर्म दोनों युगपत्‌ 
अथौत्‌ एक ही समय में विहित नहीं हैं । बिना टीका मूल अन्थ पढने से किसी 
के भी ध्यान में सहज ही आ जावेगा, कि दीकाकारों का यह अथे खींचातावी का 
है, एवं क्रि.्ठ और सास्मदायिक है | सद्गभास आन्त से योगवासिष्ठ सरीखा ही गुरु 
जश्ञानवासिष्ठतत्वसारायण नामक एक अन्थ असिद्ध है। इसके ज्ञानकाणएड, उपासना- 
कार्ड और कर्मकाए्ड--ये तीन भाग हैं । हम पहले कह छुके, हैं, कि यह अन्य 
जितना पुराना बतलाया जाता है, उतना वह दिखता नहीं है। यह प्राचीन भले ही 
न हो; पर जब कि ज्ञान-कर्मसमुच्चय पक्त ही इससें प्रतिपाच है, तब इस स्थान पर 
उसका उल्लेख करना आवश्यक है। इससे अद्वेत वेदान्त है और निष्काम कर्म पर ही 
“बहुत ज़ोर दिया गया है, इस लिये यह कहने में कोई हानि नहीं, कि इसका सम्मदाय 
शह्वराचार्य के सस्मरदाय से भिन्न ओर स्व॒तन्त्र है । मद्भास की ओर इस सम्प्रदाय 
का नास € अजुभवाद्वेत ' है; ओर वास्तविक देखने से ज्ञात होगा, कि गीता के 
कर्मयोग की यह एक नक़ल ही है। परन्तु केवल भगवद्वीता के ही आधार से 
इस सम्मदाय को सिद्ध न कर इन अन्थ में कहा है, कि कुल १०८ उपनिषदों से 
भी वही अथे लिछ होता है। इसमें रासगीता और सूर्यगीता, ये ढोनों नई गीताएँ 
भी दी हुई हैं । कुछ लोगों की जो यह समर है, कि अद्वेत मत को अंगीकार 
करना मानों कर्मसंन्यासपक्ष को स्वीकार करना ही है, वह इस अन्थ से दूर हो 
जायगी | उपर दिये गये अमाणों ले अब स्पष्ट हो जायगा, कि संहिता, त्राह्मण, 
डपनिषद्‌, धर्मसूत्र, मनुयाज्षवकल्य-स्टराति, महाभारत, भयवद्गीता, योगवासिष्ठ 
और अन्‍्त में तच्वसारायण ग्रस्ृति गन्धों में भी जो निप्कास कर्मयोग प्रतिपादित 
है, उसको श्रुति-स्म्ृति ग्रतिपादित न सान केवल संन्यासमार्ग को ही श्रुति- 
स्द्वति-प्रतिपादित कहना स्वधा निर्सूल है । 








संन्यास और कर्मयोग । ३६४ 
इस म्त्युलोक का व्यवहार चलेन के लिये या लोकसंग्रहार्थ यथाधिकार निष्कास' 
कर्म, ओर मोक्ष की आप्ति के लिये ज्ञान, इन दोनों का एककालीन समुच्चय ही, 
अथवा महाराष्ट्र कवि शिवदिन-केसरी के वर्णनानुसार-- 

प्रपेच साधुनि परमाथोंचा लाहो ज्यान केला । 

तो नर भला भला रे भत्ना भला ॥# 
यही अर्थ गीता में प्रतिपाद्य है। कमयोग का यह मार्ग प्राचीन काल से चला आ 
रहा है; जनक प्रभ्वृति ने इसी का आचरण किया है ओर स्वयं भगवान्‌ के द्वारा 
इसका असार ओर पघुनरुज्नीवन होने के कारण इसे ही भागवतधर्म कहते हैं । ये 
सब बातें अच्छी तरह सिद्ध हो चुकीं। अब लोकसंग्रह की दृष्टि से यह देखना भी 
आवश्यक है, कि इस मारी के ज्ञानी पुरुष परमायेयुक्क अपना प्रपक्चन--जगत्‌ का 
व्यवहार--किस रीति से चलाते है। परन्तु यह प्रकरण बहुत बढ गया है, इस-- 
लिये इस विषय का स्पष्टीकरण अगले प्रकरण में करेंगे । 


% “वही नर भला है जिसने प्रपंच साध कर ( संसार के सव कतंब्यों का यथोचित 
पालन कर ) परमार्थ यानी मोक्ष की प्राप्ति भी कर छी हो। ” 


बारहवां प्रकरण । 
नन्हमह.4डिलित+ 
सिद्धावस्था और व्यवहार । 


बज 0<_>0< न 


सर्वेषां यः सुहन्नित्य सर्वेषां च हिते रतः 
कमेणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले ॥ # 
महाभारत, शांति” २६१, ६ । 

जि मार्ग का यह मत है, कि ब्रह्मज्ञान हो जाने से जब बुद्धि अ्रत्यन्त सम 
और निष्काम हो जावे तब फिर मनुष्य को कुछ भी कत॑व्य आगे के 
लिये रह नहीं जाता; और, इसी लिए, विरक्त बुद्धि से, ज्ञानी पुरुष को इस क्षण- 
भंगुर संसार के दुःखमय ओर शुप्क व्यवहार एकदम छोड़ देना चाहिये, उस मार्ग के 
पंडित इस बात को कदापि नहीं जान सकते, कि कर्मयोग श्रथवा गृहस्था श्रम के बतौच 
का कोई एक विचार करने योग्य शास्त्र है। संन्यास लेने से पहले चित्त की शुद्धि 
हो कर ज्ञान-आप्ति हो जानी चाहिये, इसी लिये उन्हें मंजूर है, कि संसार-दुनिया- 
दारी--के कास उस धर्म से ही करना चाहिये कि जिससे चित्त-वृत्ति शुद्ध होवें 
अर्थात्‌ वह सात्विक बनें | इसी लिये ये समझते हैं, कि संसार में ही संदेव बना 
रहना पागलपन है, जितनी जल्दी हो सके उतनी जल्दी अत्येक मनुष्य संन्यास ले 
ले, इस जगत्‌ में उसका यही परम कर्तव्य है। ऐसा मान लेने से कर्मयोग का 
स्वतन्त्र महत्त्त कुछ भी नहीं रह जाता; ओर इसी लिये संन्‍्यासमार्ग के परिडत 
सांसारिक कतैव्यों के विषय में कुछ थोड़ा सा आसब्लिक विचार करके गाहस्थ्यघे 
के कर्म अकर्स के विवेचन का इसकी अपेक्ता ओर अधिक विचार कभी नहीं करते, 
कि मनु आदि शाख््रकारों के बतल्ाये हुए चार आश्रमरूपी ज़ीने से चढ कर संन्यास 
आश्रम की अल्तिम सीढी पर जरदी पहुँच जाओ | इसी लिये कलियुग में संन्यास- 
मारे के पुरस्कर्ता श्री शझ्ठराचार्य ने अपने गीताभाष्य में गीता के कमेग्रधान वचनों 
की उपेक्षा की है; अथवा उन्हें केवल प्रशंसात्मक ( अथवाद-प्रधान ) कल्पित 
किया है; ओर अन्त में गीता का यह फलितार्थ निकाला है, कि कर्म-संन्यास धर्म ही 
गीता भर मे प्रतिपाद्य है। और यही कारण है, कि दूसरे कितने ही टीकाकारों ने 
अपने अपने-सम्प्रदाय के अजुसार गीता का यह रहस्य वर्णन किया है, कि भगवान्‌ 
ने रणभूमि पर अजुन को निवृत्तिप्रधान अर्थात्‌ निरी भक्कि, या पातअ्षल्र योग अथवा 
मोक्षमाग का ही उपदेश किया है। इसमें कोई सन्देह नहीं कि संन्यासमागे का 
अध्यात्मज्ञान निर्दोष है। और उसके द्वारा आ्राप्त होनेवाल्ी साम्यबुद्धि अथवा 
" हे जाजले । (कहना चाहिये कि )उसी ने धर्म को जाना कि जो कमे से, मन से 

-और वाणी से सब का हित करन में लगा हुआ है, और जो सभी का नित्य स्नेही है ।” 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार । ३६७ 


हडल्जी 
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प्रनिष्कास अवस्था भी गीता को मान्य है, तथापि गीता को संन्यासमार्ग का यह 
कर्म-सस्बन्धी मत आह्य नहीं है, कि मोक्ष-प्राप्ति के लिये अन्त में कमों को एकदम 
छोड़ ही बैठना चाहिये | पिछले प्रकरण मे हमने विस्तार-सहित गीता का यह 
विशेष सिद्धान्त दिखलाया है, कि प्रह्मज्ञान से आप्त होनेवाली वैराग्य अथवा समता 
से ही ज्ञानी पुरुष को ज्ञान-प्राप्ति हो चुकने पर भी सारे व्यवहार करते रहना चाहिये। 
जगत्‌ से ज्ञानयुक्न कर्म को निकाल डालें तो दुनिया अन्धी हुईं जाती है, और इससे 
“उनका नाश हो जाता है; जब कि भगवान्‌ की ही इच्छा है, कि इस रीति से उसका 
नाश न हो, वह भली भाँति चलती रहे, तब ज्ञानी पुरुष को भी जगत्‌ के सभी 
कर्म निष्काम बुद्धि से करते हुए सामान्य लोगों को अच्छे बर्ताव का प्रत्यक्ष नमूना 
दिखला देना चाहिये । इसी मार्ग को अधिक अ्रयस्कर और आर्य कहें तो यह देखने 
की ज़रूरत पड़ती है, कि इस प्रकार का ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार किस प्रकार 
करता है। क्योंकि, ऐसे ज्ञानी पुरुष का व्यवहार ही लोगों के लिये आदर्श है; उसके 
कमे करने की रीति को परख लेने से धर्म-अधमे, कार्य-अकार्य अथवा कतेब्य-अकतंब्य 
का निर्णय कर देनेवाला साधन या युक्ति--जिसे हम खोज रहे थे--आप ही 
-आप हमारे हाथ लग जाती है। संन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोगमार्ग में यही 
तो विशेषता है। इन्द्रियों का निमग्रह करने से जिस पुरुष की व्यवसायात्मक बुद्धि 
स्थिर हो कर “ सब भूतों में एक आत्मा ” इस साम्य को परख लेने मे समर्थ हो 
जायें, उसकी वासना भी शुद्ध ही होती है; ओर इस अकार वासनात्मक बुद्धि के 
शुद्ध, सम, निमेस ओर पवित्र हो जाने से फ़िर वह कोई भी पाप या मोक्ष के लिये 
अतिबन्धक कम कर ही नहीं सकता । क्‍योंकि, पहले वासना है, फ़िर तदनुकूल 
कम; जब कि क्रम ऐसा है तब शुद्ध वासना से होनेवाला कर्म शुद्ध ही होगा, 
और जो शुद्ध है वही मोक्त के लिये अनुकूल है। अर्थात्‌ हमारे आगे जो ५ कर्म- 
अकर्म-विचिकित्सा ” या “ कार्य-अकाये-व्यवस्थिति ” का 'बिकट अश्न था, कि पार- 
लौकिक कल्याण के मार्ग में आंडे न आ कर इस संसार मे मनुष्यमान्न को कैसा 
बतोच करना चाहिये, उसका अपनी करनी से श्रत्यक्ष उत्तर देनेवाला गुरु अब 
हमें मिल गया (तै. १. ११. ४; गी. ३. २ )। अज्ैन के आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्ण 
के रूप में प्रद्यक्ष खड़ा था। जब अर्जुन को यह शंका हुईं, कि ' क्या ज्ञानी पुरुष युद्ध 
आदि कर्मों को बन्धनकारक समझ कर छोड़ दें?” तब उसको इस गुरु ने दूर बहा 
दिया ओर अध्यात्मशासत्र के सहारे अज्जुन को भत्नी भोति समझा दिया कि, जगत्‌ 
के व्यवहार किस युक्ति से करते रहने पर पाप नहीं लगता; अतः वह युद्ध के लिये 
अबृत्त हो गया। किन्तु ऐसा चोखा ज्ञान दिखा देनेवाले गुरु अ्रत्येक मनुष्य को जब 
चाहें तेंब नहीं मिल सकते; ओर तीसरे प्रकरण के अन्त में, “ महाजनो येन गतः 
स॒ पन्‍था: ” इस वचन का विचार करते हुए हम बतला आये हैं, कि ऐसे महापुरुषों के 
“निरे ऊपरी बर्ताव पर बिलकुल अवलस्बित रह भी नहीं सकते | अतपुव जगत्‌ 
को अपने आचरण से शिक्षा देनेवाले इन ज्ञानी पुरुषों के बर्ताव की बड़ी बारीकी 


ड्र्द्दद गातारहस्पय अथवा कर्मयोगशाखर । 


बन 


से जांच कर विचार करना चाहिये, कि इनके बर्ताव का ययाथ रहस्र॒ या मूल तत्त 
क्या है। इसे ही कमयोगशासत्र कहते हैं; ओर ऊपर जो ज्ञानी पुरुष वतलाये गये हैं, 
उसकी स्थिति ओर कृति ही इस शास्त्र का आधार है। इस जग्रत्‌ के सभी पुरुष यदि 
इस अकार के आत्मज्ञानी ओर कर्मयोगी हों, तो कर्मयोगशासत्र की ज़रूरत ही न 


पड़ेगी । नारायणीय धर्म मे एक स्थान पर कहा है--- 


एकान्तिनों हि पुरुपा डुलेभा वहवों चृप । 
यद्ेकान्तिभिराकीण जगत्‌ स्यात्कुरुवन्दन ॥ 
अहिसकेरात्मविद्धिः सर्वेभूतहिते रतेः । 
भवेत्‌ कृवयुगप्राप्तिः आशीःकर्मविवर्जिता ॥ 


४ एकान्तिक अथौत्‌ पवुत्तिग्रधाव भागवतधर्म का पूर्णतया आचरण करनेवाले 
पुरुषों का अधिक मिलना कठिन है। आत्मज्ञानी, अदिसिक, एकान्तथम के ज्ञानी. 
ओर आणिमात्र की भलाई करनेवाले पुरुषों से यदि यह जगत्‌ भर जावे तो आशी:- 
के अथांत्‌ कास्य अथवा स्वार्थबुद्धि से किये हुए सारे कर्म इस जगत्‌ से दूर हो 
कर फ़िर कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ? ( शां. ३४८. ६२, ६३. ) | क्योंकि, ऐसी स्थिति 
में सभी पुरुषों के ज्ञानवानू रहने से कोई किसी का चुकसान तो करेगा ही नहीं; 
अत्युत अत्येक सनुप्य सब के कल्याण पर ध्यान दे कर, तदनुसार ही शुद्ध अन्तः- 
करण ओर निष्काम बुद्धि से अपना वर्ताव करेगा । हमारे शास्रकारों का सत है, कि 
बहुत पुराने समय में समाज की ऐसी ही स्थिति थी और वह फ़िर कभी न कभी 
प्राप्त हीगी ही ( सभा. शा. €६. १४. ); परन्तु पश्चिमी परिडत पहली बात को 
नहीं मानते--वें अवाचीन इतिहास के आधार से कहते हैं, पहले कभी ऐसी” 
स्थिति नहीं थी; किन्तु भविष्य में मानव जाति के सुधारों की वद्ोलत ऐसी स्थिति 

का मिल जाना कभी न कभी सम्भव हो जावेया । जो हो; यहाँ इतिहास का विचार 
इस समय कतंब्य नहीं है। हा, यह कहने में कोई हानि नहीं, कि समाज की इस 
अत्युत्कृष्ट स्थिति अथवा पूर्णावस्था में अत्येक मनुष्य परम ज्ञानी रहेगा, ओर वह 
जो व्यवहार करेगा उसी को शुद्ध, पुस्यकारक, धम्ये अथवा कर्तव्य की पराकाष्ठा 
सानना चाहिये | इस मत को दोनों ही मानते हैं। मसिद्ध अंग्रेज सष्टिशासतर ज्ञाता 
स्पेन्सर ने इसी मत का अपने नीतिशासत्र-विषयक अन्य के अन्त में अतिपादन किया 
है; ओर कहा है, कि प्राचीन काल में औस देश के तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त 
किया था & | उदाहरणार्थ, यूनानी तच्वेत्ता प्लेटो अपने अन्थ में लिखता है---तत्त 

ज्ञानी पुरुष को जो कर्म अशस्र जेंचे, वही शुभकारक ओर न्याय्य है; से साधारण 
मनुष्यों को ये धर्म विदित नहीं होते, इसलिये उन्हें तच्वज्ञ पुरुष के ही निर्यंय को 

ग्रमाण मान लेना चाहिये। अरिस्टॉटल नामक दूसरा ओक तत्चज्ञ अपने नीतिशासख्र- 
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सिद्धावस्था ओर व्यवहार श्द्६ 

विबयक ग्रन्थ (३. ४) में कहता है, कि ज्ञानी पुरुषों का किया हुआ फ़ैसला सदैव 
इसलिये अचूक रहता है, कि वे सच्चे तत्व को जान रहते हैं, और ज्ञानी पुरुष का 
यह निरंय था व्यवहार ही औरों को प्रमाणभूत है। एपिक्यूरस नाम के एक और 
गञ्ीक तत्वशासत्रवेत्ता ने इस प्रकार के आमाणिक परम ज्ञानी पुरुष के वर्णन में कंहा 
है कि, वह “शान्त, समबुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान सदा आनन्द्मय रहता 
है; तथा उसको लोगों से अथवा उससे लोगों को जरा सा भी कष्ट नहीं होता ”” #। 
पाठकों के ध्यान में आ ही जावेगा! की भगवद्दीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ, त्रिगुणा- 
तीत, अथवा परमभक्क या बरह्मभूत पुरुष के वर्णन से इस वर्णन की कितनी 
समता है। “ यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोहिजते च यः ? (गी. १२. १६ )-- 
जिससे लोग उद्दिप्न नहीं होते, और जो लोगों से उद्धिम्त नहीं होता, ऐसे ही जो 
हर्ष-खेद, भय-विषाद, सुख-दुःख आदि बन्धनों से मुक्त है, सदा अपने आप में ही 
संतुष्ट है ( आत्मन्येवात्मना तुष्ट:--गी. २. ४५), त्रिगुणों से जिसका अन्तःकरण 
चद्नल नहीं होता (ग्रुणैयों न विचाल्यते १४. २३ ), स्तुति या निन्‍्दा, और मान 
या अपमान जिसे एक से हैं, तथा प्राणिमान्न के अन्तगेत आत्मा की एकता को 
परख कर (१८. ५४ ) साम्यबुद्धि से आसक्ि छोड़ कर, घैर्य ओर उत्साह से अपना 
कतंव्य-करम करनेवाला अथवा सम-लोष्ट-अश्म-कांचन (१४. २४ )-इत्यादि प्रकार 
से भगवद्दीता में भी स्थितप्रज्ञ के लक्षण तीन-चार बार विस्तारपूवंक बतलाये 
गये हैं। इसी अवस्था को सिद्धावस्था या बाह्मी स्थिति कहते हैं। और योगवासिष्ठ: 
आदि के प्रणेता इसी स्थिति को जीवन्मुक़ावस्था कहते हैं। इस स्थिति का प्राप्त 
हो जाना अत्यन्त दुर्घट हैं, अतएवं जमेन तत्त्ववेत्ता कान्द का कथन है; कि औीक 
परिड्तों ने इस स्थिति का जो वर्णन किया है वह किसी एक वास्तविक पुरुष का 
वर्णन नहीं है, बल्कि शुद्ध नीति के तत्वों को, लोगों के मन में भर देने के लिये 
समस्त नीति की जड़ “ शुद्ध वासना ? को ही मनुष्य का 'चोल्ना दे कर उन्हों ने पहले 
सिरे के ज्ञानी और नीतिमान्‌ पुरुष का चित्त अपनी कल्पना से तैयार किया-है | 
लेकिन हमारे शास्त्रकारों का मत है, कि यह स्थिति खयाली नहीं, बिलकुल सच्ची है, 
और मन का निग्नह तथा अयत्न करने से इसी लोक में प्राप्त हो जाती है; इस बात 
का अत्यक्ष अनुभव भी हमारे देशवालों को प्राप्त है । तथापि यह बात साधारण 
नहीं है; गीता ( ७. ३ ) में ही स्पष्ट कहा है, कि हज़ारों मनुष्यों में कोई एक आध 
मलुष्य इसकी आप्ति के लिये प्रयत्न करता है, और इन हज़ारों करनेवालों में किसी 
विरले को ही अनेक जन्मों के अनन्‍्तर परमावधि की यह स्थिति अन्त में प्राप्त होती है ॥ 
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गी, २. ४७-४८ 


३७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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स्थितप्रज्ञ-अवस्था या जीवन्मुक्त-अवस्था कितनी ही दुष्प्राप्प क्यों न हो,- पर 
जिस पुरुष को यह परमावधि की सिंद्धि एक बार आप्त हो जायें उसे कायये-अकायय के 
अथवा नीतिशासत्र के नियम बतलाने की भी आवश्यकता नहीं रहती। ऊपर इसके 
जो लक्षण वतला आये हैं, उन्हीं से यह बात आप ही निष्पन्न हो जाती है। क्योंकि 
परमावधि की शुद्ध, सम और पवित्र बुद्धि ही नीति का सर्वस्व है, इस कारण ऐसे 
स्थितग्रज्ञ पुरुषों के लिये नीति-नियमा का उपयोग करना मानों ख्मग्रकाश सूर्य के 
समीप अन्धकार होने की कल्पना करके उस मशात्र दिखलाने के समान, असमंजस 
मेँ पढना है। किसी एक-आध पुरुष के, इस पूर्ण अवस्था से पहुँचने या न पहुँचने 
के सम्बन्ध में शह्ला हो सकेगी। परन्तु किसी भी रीति से जब एक बार निश्चय हो 
जायें, कि कोई पुरुप इस पूर्ण अवस्था में पहुँच गया है; तब उसके पाप-घुरय के 
सम्बन्ध में, अध्यात्मशासत्र के उल्नलिखित सिद्धान्त को छोड और कोई कल्पना ही 
नहीं की जा सकती। कुछ पश्चिमी राजधर्मशासख्रियों के मतानुसार जिस प्रकार एक 
स्वतन्त्र पुरुष से या पुरुषसमूह में राजसत्ता अधिष्ठित रहती है, और राजनियमों से 
अजा के बंधे रहने पर भी राजा उन नियमों से अछूता रहता है, ठीक उसी अकार नीति 
के राज्य मे स्थितग्रज्ञ पुरुषों का अधिकार रहता है। उनके मन में कोई भी कास्य 
चुद्धि नहीं रहती, अतः केवल शाख्र से ग्राप्त हुए कतंव्यों को छोड़ और किसी 
भी हेतु से कम करने के लिये वे अवृत्त नहीं हुआ करते, अतएवच अत्यन्त निर्मल 
और शुद्ध वासनावाले इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या पुण्य नीति या अनीति 
शब्द कदापि लागू नहीं होते; वे तो पाप और घुण्य से बहुत दूर आगे, पहुँच जाते 
हैं। श्रीशइराचाये ने कहा है-- 
निर््रगुए.्ये पथि विचरतां को विधिः को निषेधः । 
* जो पुरुष त्रिगुणातीत हो गये, उनको विधि-निषेधरूपी नियम बॉध नहीं सकते; ”” 
और बोद्ध अन्धकारों ने भी लिखा है, कि “* जिस प्रकार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पढता उसी प्रकार जो निर्वाण पद्‌ का अधिकारी हो गया, उसके कर्म को विधि- 
नियमों का अडड़गा लगाना नहीं पडता ” (सिलिन्द्रपश्ष, ४७. ४, ७ )। कौपीतकी 
उपनिषद्‌ (३. १ ) में, इन्द्र ने प्रतदेन से जो यह कहा है, कि आत्मज्ञानी पुरुष को 
“मातृहत्या, पितृह॒त्या अथवा अरूणहत्या आदि पाप भी नहीं लगते ”! अथवा गीता 
(१८. १७) में जो यह वर्णन है, कि अहड्कार-डुद्धि से सर्वथा विस्ुक्त एरुप को 
लोगों को मार भी डालें तो भी वह पाप-पुण्य से सर्बदा बेलाग ही रहता है, 
उसका तात्पय भी यही है (देखो पदञ्चदशी, १४. १६. और १७ )। “धस्मपद्‌? नामक 
बौद्ध ग्रन्थ में इसी तत्त्त का अनुवाद किया गया है (देखो धम्मपद, छोक २६४ और 
२६४५ ) &। नई बायबल में इंसा के शिष्य पाल ने जो यह कहा है कि “ मुझे 


# कौषीतकी उर्पानिषद्‌ का वाक्य यह है--“यो मा विजानीयाज्नास्य केनचित्‌ 
कर्मणा छोकी मीयते न मातृवधेन न पितृवधेन न स्तेयेन न भ्रुणहत्यया” धम्मपेद का 
अछोक इस प्रकार है -- 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार । ३७१ 
सभी बातें ( एक ही सी ) धस्पे हैं ? ( ३ कारें. ६. १२; रोम. ८. २) उसका 
आशय जान के, या इस वाक्य का आशय भी क्रि'जो भगवान्‌ के पुत्र ( पूर्ण भक्त ) 
हो गये, उनके हाथ से पाप कभी नहीं हो सकता ”” (जॉन, १. ३. ६ ) हमारे मत 
में ऐसा ही है । जो शुद्ध-ब॒ुद्धि को प्रधानता न दे कर केवल ऊपरी कमो से ही 
नीतिमत्ता का निर्णय करना सीखे हुए हैं, उन्हे यह सिद्धान्त अद्भुत सा मालूम 
होता है, और “ विधि-नियम से परे का मनमाना भला बुरा करनेवाला ?-ऐसा 
अपने ही मन का कुतकैपूर्ण अथ करके कुछ ज्ञोग उल्लिखित सिद्धान्त का इस 
प्रकार विषयोस करते हैं, कि “स्थितप्रज्ञ को सभी बुरे कर्म करने की स्वतन्त्रता 
है ”?। पर अन्धे को खम्भा न देख पड़े तो जिस प्रक्रार खम्भा दोषी नहीं है, उसी 
प्रकार पक्तासिमान के अन्धे इन आक्षेप-कर्ताओं को उल्लिखित सिद्धान्त का ठीक ठोक 
अर्थ अवगत न हो तो इसका दोष भी इस सिद्धान्त के मत्थे नहीं थोपा जा सकता। 
इसे गीता भी मानती है, कि किसी की शुद्धुद्धि की परीक्षा पहले पहल उसके 
ऊपरी आचरण से करनी पडती है, ओर जो इस कसोटी पर चोकस सिद्ध होने 
भें अभी कुछ कम हैं, उन अपूर्ण अवस्था के लोगों को उक़ सिद्धान्त लागू करने 
की इच्छा अध्यात्मवादी भी नहीं करते । पर जब किसी की बुद्धि के पूर्ण ब्रह्मनिष्ठ 
ओर निःसीम निष्कास होने मे तिल भर भी संदेह न रहे, तब उस पूर्ण अवस्था 
में पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती है । उसका के.ई एक-आध कास 
यदि ले।किक दृष्टि से विपरीत देख पडे, तो तत्त्वतः यही कहना पड़ता है, कि उसका 
बीज निर्दोष ही होगा अथवा वह शाख््र की दृष्टि से कुछ योग्य कारणों के होने से 
ही हुआ होगा, था साधारण मनुष्यों के कर्मों के समान उसका लोभमूलक या 
अनीति का होना सम्भव नहीं है, क्योंकि उसकी बुद्धि की पूर्णता, शुद्धता ओर 
समता पहले से ही निश्चित रहती है | बाइबल में लिखा है, कि अन्नाहाम अपने 
गुन्न का बलिदान देना चाहता था, तो भी उसे पुत्रइत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप 
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मातर॑ पितर॑ हन्त्वा राजानो दव च खत्तिय । 

रहूं सानुचरं हन्त्वा अनीधो याति ब्राह्मगो ॥. 

मातरं पितर॑ हन्त्वा राजानों द्वे च सोत्यिये । 

वेय्यर्धपश्चम॑ हन्त्वा अनीधो याति ब्राह्मणों ॥ 
भ्रगट है, कि धम्मपद में यह कल्यना कोषीतकी उयनिषद्‌ से ली गई है। किन्तु बोद्ध ग्रंथकार 
प्रत्यक्ष मातृबध या पितृवध भथे न करके ' माता ? का तृष्णा और 'पिता? का अभिमान भय 
करते हैं। लेकिन हमारे मत में इस छोक का नीतितत्त्व बौद्ध ग्रन्थकारों को भली भेंति 
ज्ञात नही हो पाया, इसी से उन्हों ने यह ओपचारिक अथ लगाया है। कोौषीतकी उपनिषद में 
“'मातृबंधन पितृवंधन”” मन्त्र के पहले इन्द्र ने कहा है कि “यद्यपि मैंने वृत्र अर्थात्‌ ब्राह्मण का 
वध किया है ते भी मुझे उसका पाप नहीं लगता,” इस से स्पष्ट होता है, क्लि यहाँ पर प्रत्यक्ष 
वध ही विवाक्षित है। धम्मपद के अड्ग्रेजी अनुवाद में (8,8 4.00.5 9 ४.70.7) 
भेक्समूलर सांहेब ने इन शछोकों की जो टीका की है, हमोरे मत में वह भी ठोक नहीं है । 


३७२ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशाख्र । 


छ 











नहीं लगा, या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया, तो भी उसे मनुष्यहत्या का 
पाठक छ तक नहीं गया; अथवा माता को मार डालने पर भी परशुराम के हाथ से 
मातृहत्या नहीं हुई, उसका कारण भी वही तत्व है, जिसका उल्लेख ऊपर किया 
गया है । गीता में अज्ुन को जो यह उपदेश किया गया है, कि “ तेरी बुद्धि यदि 
पवित्र ओर निर्मेल हो तो फलाशा छोड़ कर केवल ज्ञात्र धर्म के अनुसार युद्ध में 
भीष्म और द्वोण को मार डाढने से भी, न तो तुझे पित्ामह के वध का पातक 
लगेगा और न गुरुहत्या का दोष; क्योंकि ऐसे समय ईश्वरी सद्भेत की सिद्धि के लिये 
तू तो केवल निमित्त हो गयाहै ” ( गी. ११. ३३ ), इसमें भी यही तत्त्व भरा 
है। व्यवहार मे भी हम यही देखते हैं, कि यद्धि किसी लखपती ने, किसी भीखमइनो 
के दो पैसे छीन लिये हों तो उस लखपती को तो कोई चोर कहता नहीं; डलटा 
यही समम लिया जाता है, कि भिखारी ने ही कुछ अपराध किया होंगा कि जिसका 
लखपती ने डसको दण्ड दिया है। यही न्याय इससे भी अधिक समर्पक रीति से, 
या पूर्णता से, स्थितमज्ञ, अहेत और भगवद्धक्क के वर्ताव को उपयोगी होता है । 
क्योंकि, लत्ञाधीश की चुद्धि एक वार भले ही ढिग जायें, परन्तु यह जानी वृस्ती 
बात है, कि स्थितग्रज्ञ की बुद्धि को ये विकार कभी स्पर्श तक नहीं कर सकते । सृष्टि- 
कर्ता परमेश्वर सब कर करने पर भी जिस अकार पाप-उुण्य से अलिप्त रहता है, 
उसी प्रकार इन जद्मसूत साधु पुरुषों की स्थिति सदेव पविन्न ओर निष्पाप रहती 
है। और तो क्या, समय-समय पर ऐसे पुरुष स्वेच्छा अर्थात्‌ अपनी मर्जी से जो 
व्यवहार करते हैं, उन्हीं से आगे चल कर विधि-नियमों के निर्वन्ध बन जाते हैं, 
ओर इसी से कहते हैं, कि ये सत्पुरुष इन विधि-नियमों के जनक (उपजानेवाले) 
हैं-वे इनेके गुलाम कभी नहीं हो सकते । न केवल वेदिक धर्म में अत्युत बोदध 
और क्रिश्वियन धरम में भी यही सिद्धान्त पाया जाता है, तथा प्राचीन ओऔक तत्त्व- 
ज्ञानियों को भी यह तत्व मान्य हो गया था; ओर अवीचीन काल में कार्ट ने 
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सिद्धावस्था और व्यवहार । ३७३ 
अपने नीतिशासत्र के अन्थ में उपपत्ति-लहित यही सिद्ध कर दिखलाया है। इस 
अकार नीति-नियमों के कभी भी रैंदले न होनेवाले मूल मिरने या निर्दोष पाठ 
(सबक़) का इस प्रकार निश्चय हो चुकने पर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि नीति- 
शाखतर या क्मथोगशाख्त्र के तत्व देखने की जिसे अभिल्ाषा हो, उसे इन उदार और 
निष्कलड्ड सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का ही सूच्म अवल्लोकन करना चाहिये। इसी अभि- 
प्राय से भगवद्दीता में अजुन ने श्रीकृष्ण से पूछा है, कि “स्थितधीः किं प्रभाषेत 
किमासीत ऋजैत किम ( गी. २. ५४ )-स्थितप्रज्ञ पुरुष का बोलना, बैठना और 
चलना कैसा होता है? अथवा “केलिंक्गेस्रीन्‌ गुणान्‌ एतान अतीतो भवति प्रभो 
किमाचारः ” ( गी. १४. २१ )-पुरुष त्रिगुणातीत कैसे होता है, उसका आचार 
क्या है और उसको किस प्रकार पहचानना चाहिये ? किसी सराफ़ के पास सोने का 
ज़ेवर जँचवाने के लिये ले जाने पर वह अपनी दूकान में रखे हुए १०० ट््न के 
सोने के टुकड़े से उसको परख कर जिस प्रकार उसका खरा-खोटापन बतलाता है, 
उसी प्रकार कार्य-अकाये का या धर्म-अधमे का निर्णय करने के लिये स्थितप्रज्ञ का 
बताव ही कसौटी है, अतः गीता के उक्क प्रश्नों में यही अर्थ गर्भित है कि, मुझे 
उस कसौटी का ज्ञान करा दीजिये । अजुन के इस प्रश्न का उत्तर देने में भगवान्‌ ने 
स्थितप्रज्ञ अथवा त्रिगुणातीत की स्थिति के जो वर्णन किये हैं, उन्हें कुछ लोग संन्‍्यास- 
मार्गवाले ज्ञानी पुरुषों के बतल्ाते हैं; उन्हें वे कमंयोगियों के नहीं मानते | कारण 
यह बतलाया जाता है, कि संनन्‍्यासियों को उद्देश कर ही “ निराश्रयः ” (४. २०) 
विशेषण का गीता में प्रयोग हुआ है, और बारहवें अध्याय में स्थितप्रज्ञ भगव- 
क्क्तों का वर्णन करते समय “ सवोरम्भपरित्यागी ” (१२. १६ ) एवं “अनिकेतः ? 
(१२. १६) इन स्पष्ट पदों का श्रयोग किया गया है । परन्तु निराश्रय अथवा अनि- 
केत पदों का अर्थ “ घर दार छोड़ कर जज्नलों में भटकनेवाला ” विवक्षित नहीं है, 
किन्तु इसका अथ “अनाश्रितः कर्मफलं ”! (६.१)के समानाथक ही करना चाहिये- 
तब इसका अथे, “कर्मफल का आश्रय न करनेवाला ” अथवा “जिसके मन में उस 
फल के लिये ठौर नहीं ” इस ढेँग का हो जायगा। गीता के अजुवाद में इन छोकों 
के नीचे जो टिप्पणियाँ दी हुईं हैं, उनसे यह बात स्पष्ट देख पढ़ेगी। इसके अति- 
रिक्न स्थितप्रज्ञ के वर्णन में ही कहा है, कि “'इन्द्रियों को अपने काबू में रख कर 
व्यवहार करनेवाला ”” अर्थात्‌ वह निष्काम कर्म करनेवाला होता है ( गी. २. 
६४ ), और जिस छोक में यह “निराञ्रय” पद आया है, वहाँ यह वर्णन है कि 
* कमेण्यमिम्रवृत्तोडपि नेव किल्ित्तरोति सः ?” अथोत्‌ समस्त कर्म करके भी वह 
अलिपत रहता है। बारहवें अध्याय के अनिकेत आदि पदों के लिये इसी न्याय का 
उपयोग करना चाहिये। क्योंकि इस अध्याय में पहले कर्मफल के त्याग की (कर्म- 
त्याग की नहीं ) अशंसा कर चुकने पर ( १२. १२ ), फलाशा त्याग कर कर्म 
करने से सिलनेवाली शान्ति का दिग्दुशन करने के लिये आगे भगवद्ञक्न के लक्षण 
अतलाये हैं, ओर ऐसे ही अठारहवें अध्याय में भी यह दिखलाने के लिये, कि 
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आसक्रि-विरहित कर्म करने से शान्ति कैसे मिलती है, वह्मभूत पुरुष का पुनः वर्णन 
आया है (गी. १८.४०) | अतएवं यह मानना पढ़ता है, कि ये सव वर्णन संन्‍्यास- 
मार्गवालों के नहीं हैं, किन्तु कर्मयोगी पुरुषों के ही हैं। कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ ओर 
संन्‍्यासी स्थितप्रज्ञ दोनों का त्रह्मज्ञान, शान्ति, आत्मौपस्य और निष्फाम बुद्धि 
अथवा नीतितत्व पथक्‌ एथक्‌ नहीं हैं | दोनों ही पूर्ण ब्रह्मश्ानी रहते हैं, इस 
कारण दोनों की ही मानसिक स्थिति और शान्ति एक सी होती है; इन ढोनों में 
कर्मदष्टे से सहत्व का भेद्‌ यह है, कि पहला निरी शान्ति में ही डूब रहता 
है और किसी की भी चिन्ता नहीं करता, तथा दूसरा अपनी शान्ति एवं आत्मो- 
पम्य-बुद्धि का व्यवहार में यथासम्भव नित्य उपयोग किया करता है। अतः यह 
न्याय से सिद्ध है, कि व्यावहारिक घर्म-अधर्म-विवेचन के काम में जिसके प्रत्यक्ष व्यच- 
हार का प्रमाण मानना है, वह स्थितप्रज्ञ कर्म करनेवाला ही होना चाहिये; यहाँ 
कर्म-त्यागी साधु अथवा भिकछु का टिकना सम्भव नहीं है। गीता मे अज'न को किये 
गये समझ उपदेश का सार यह है, कि कर्मों के छोड देने की न तो ज़रूरत है और न 
वे छूट ही सकते हैं, वह्यात्मेक्य का ज्ञान आप्त कर कर्मयोगी के समान व्यवसायात्मक 
बुद्धि को साम्यावस्था में रखना चाहिये, ऐसा करने से उसके साथ ही साथ वास- 
नात्मक-बुद्धि भी सदेव शुद्ध, निमेल और पविन्न रहेगी, एवं कम का वन्धन न होगा । 
यही कारण है, कि इस अकरण के आरम्भ के छोक में, यह धर्मतत्त्त बतलाया गया 
है कि “ केवल वाणी ओर सन से ही नहीं, किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सब का ख्नेही 
और हितकरतां हो गया हो उसे ही घर्मज् कहना चाहिये !”” जाजलि को उद्क 
घर्मतत्व बतलाते समय तुलाधार ने वाणी ओर मन के साथ ही, बल्कि इससे 
भी पहले, उसमें कमे का भी अधानता से निर्देश किया है । 

कर्मयोगी स्थितग्ज्ञ की अथवा जीवन्मुक्त की चुद्धि के अनुसार सब प्राणियों में 
जिसकी साम्य छुद्धि हो गद ओर परार्थ में जिसके स्वार्थ का सवेथा लय हो गया, 
उसको विस्तृत नीतिशाखत्र सुनाने की कोई ज़रूरत नहीं, वह तो आप ही खर्यप्रकाश 
अथवा “बुद्ध! हो गया । अजुन का अधिकार इसी प्रकार का था; उसे इससे 
अधिक उपदेश करने की ज़रूरत ही न थी, कि “तू अपनी छुद्धि को सम ओर 
स्थिर कर, ” तथा “कर्म को त्याग देने के व्यथ अ्म मे न पड़ कर स्थितग्रज्ञ की सी 
बुद्धि रख ओर स्वधर्म के अजुसार प्राप्त हुए सभी सांसारिक कर्म किया कर। ” 
तथापि यह साम्य-बुद्धि-रप योग सभी को एक ही जन्म में प्राप्त नहीं हो सकता, 
इसी से साधारण लोगों के लिये स्थितग्रज्ञ के बर्ताव का ओर थोडा सा विवेचन करना 
चाहिये । परन्त॒, विवेचन करते समय खूब स्मरण रहे, कि हम जिस स्थितप्रज्ञ का 
विचार करंगे, वह कृत्युग के पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहनेवाला 
नहीं है, वल्कि जिस समाज में बहुतेरे लोग स्वार्थ में ही डूबे रहते हैं उसी कलि- 
युगी समाज में यह बतोव करना है। क्योंकि, मनुष्य का ज्ञान कितना ही पूर्ण 
क्यों न हो गया हों, और उसकी बुद्धि साम्यावस्था में कितनी ही क्यों न पहुँच गईं 








सिद्धावस्था ओर व्यवहार । ३७४ 


हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगों के साथ बतौव करना है जो काम-क्रोध आदि के 
चक्कर में पड़े हुए हैं ओर जिनकी बुद्धि अशुद्ध है। अतएवं इन लोगों के साथ व्यवहार 
करते समय, यदि वह अहिंसा, दया, शान्ति, और क्षमा आदि नित्य एवं परमावधि 
के सदुगुणों को ही सब प्रकार से सवेथा स्वीकार करें तो उसका निर्वाह न होगा * ॥ 
अथौत्‌ जहें। सभी स्थितग्रज्ञ हैं, उस समाज की बढी-चढी हुई नीति और धर्स- 
अधर्म से उस समाज के धर्म-अधर्म कुछ कुछ भिन्न रहेंगे ही कि जिसमें लोभी 
पुरुषों का ही भारी जत्था होगा; वरना साधु पुरुष को यह जगत्‌ छोड़ देना पड़ेगा 
और सववन्न दुश्ों का ही बोलबाला हो जावेगा । इसका अथ यह नहीं है, कि साधु 
पुरुष को अपनी समता-बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; फ़िर भी, समता-समता में भी 
भेद है। गीता में कहा है कि “ ब्राह्मण गवि हस्तिनि ”” ( गी. ४, १८ )--बाह्मण, 
गाय और हाथी में परिडतों की समबुद्धि होती है, इसलिये यदि कोई गाय के 
लिये लाया हुआ चारा ब्राह्मण को, और ब्राह्मण के लिये बनाई गईं रसोई गाय को 
खिलाने लगे, तो क्या उसे परिडत कहेंगे  संन्यास-परागेवाले इस अश्न का महत्त्व 
भल्ते न मानें, पर कर्मयोगशास्त्र की बात ऐसी नहीं है । दूसरे प्रकरण के विवेचन 
से पाठक जान गये होंगे कि कृतयुगी समाज के पुणोवस्थावाले धर्म-अधर्म के 
स्वरूप पर ध्यान रख कर, स्वार्थ-परायण लोगों के समाज में स्थितप्रज्ञ यह निश्चय 
करके बर्त॑ता है, कि देश-काल के अनुसार उसमें कौन कौन फ़के कर देना चाहिये, 
और कर्योगशासत्र का यही तो बिकट प्रश्न है। साधु पुरुष स्त्रारथ-परायण लोगों पर 
नाराज़ नहीं होते अथवा उनकी लोभ-बुद्धि देख करके वे अपने मन की समता को 
डिगने नहीं देते, किन्तु इन्हीं लोगों के कल्याण के लिये वे अपने उद्योग केवल 
कतंज्य समझ कर वेराग्य से जारी रखते है। इसी तत््व को मन में ला कर श्रीसमर्थ 
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रामेदास स्वामी ने दासबोध के पूवोध में पहले अह्मश्ञान बतलाया है ओर फ़िर 
(दास, ११. १०; १२. ८-१०; १४. २) इसका वर्णन आरम्भ किया है, कि स्थितप्ज्ञ 
या उत्तम पुरुष सर्वसाधारण ज्ञोगों को चतुर बनाने के लिये वैराग्य से अरथात्‌ 
'निःस्पृहता से लोकसंग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस प्रकार किया करते हैं; 
और आगे अठारहवें दशक ( दास. १८. २) में कहा है, कि सभी को ज्ञानी पुरुष 
अथोत्‌ जानकार के ये ग्ुण--क्था, बातचीत, युक्ति, दाव-पेंच, प्रसज्ञ, अयत्न, 
तक, चतुराई, राजनीति, सहनशीलज्ञता, तीचणता, उदारता, अरध्यात्मज्ञान, भक्ति, 
अलिप्तता, वैराग्य, पैये, उत्साह, दृठत्व, निअह, समता और विवेक आदि--- 
सीखना चाहिये । परन्तु इस निःस्प्वह साधु को लोभी मनुष्यों में ही बर्तना है, 
इस कारण अन्त में ( दास, ३६. ६. ३० ) श्रीसमर्थ का यह उपदेश है, 
कि “ लट्ठ का सामना लट्ठ ही से करा देना चाहिये, उजडु के लिये उजडु 
चाहिये और नटखट के सामने नटखट की ही आवश्यकता है। ” तात्पर्य, यह 
“निर्विवाद है, कि पूर्णावस्था से व्यवहार में उतरने पर अत्युन्च श्रेणी के धर्म- 
अधर्म में थोड़ा बहुत अन्तर कर देना पडता है । 

इस पर आधिभोतिक-वादियों की शड्का है, कि पूर्णावस्था के समाज से नीचे 
उतरने पर अनेक बातों के सार-असार का विचार करके परमावधि के नीति-धर्म में 
यदि थोडा बहुत फ़र्क करना ही पड़ता है, तो नीति-धर्म की नित्यता कहाँ रह 
गईं और भारत-सावित्री सें व्यास ने जो यह “ धर्मों निल्ः ” तत्त्व बतलाया है, 
उसकी क्या दशा होगी ? वे कहते हैं, कि अध्यात्मदष्टि से सिद्ध होनेवाला धर्म का 
'नित्यत्व कल्पनागसूत है, और अत्येक समाज की स्थिति के अनुसार उस उस समय में 
£ अधिकांश लोगों के अधिक सुख ”-वाले तत््व॑ से जो नीतिधमे प्राप्त होंगे, वेही 
चोखे नीति-नियम हैं। परन्तु यह दुलील ठीक नहीं है। भूमितिशासत्र के नियमाजु - 
सार यदि कोई बिना चोड़ाई की सरल रेखा अथवा सर्चाश में निर्दोष गोलाकार न 
खींच सके, तो जिस श्रकार इतने ही से सरल रेखा की अथवा शुद्ध गोलाकार की 
शास्त्रीय व्याख्या गलत या निरथक नहीं हो जाती, उसी अ्रकार सरल ओर शुद्ध 
नियमों की बात है। जब तक किसी बात के परमावधि के शुद्ध स्वरूप का निश्चय 
पहले न कर लिया जावें, तब तक व्यवहार में देख पड़नेवाली उस बात की अनेक 
सूरतों में सुधार करना अथवा सार-असार का विचार करके अन्त में उसके तार- 
तम्य को पहुँचान लेना भी सम्भव नहीं है; और यही कारण है जो सराफ़ पहले 
ही निर्णय करता है कि १०० ट्व का सोना कोनसा है। दिशा-प्रदर्शक भुवमत्स्य 
यन्त्र श्रथवा ध्रुव नक्षन्न की ओर दुर्लच्रय कर अपार महोद्घि की लहरों और वाधु 
के ही तारतम्य को देख कर जहाज के खलासी बराबर अपने जहाज की पत- 
चार घुमाने लगें तो उनकी जो स्थिति होगी, वही स्थिति नीतिनियमों के परमा- 
वधि के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देश-काल के अनुसार बर्तनेवाले मनुष्यों 
की होनी चाहिये | अतएवं यदि निरी आधिभोतिक-दृष्टि से ही विचार करें तो 
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भी यह पहले अवश्य निश्चित कर लेना पढ़ता है, कि ध्रुव जैसा अटल और नित्य 
नीति-तत््व कौन सा है; और इस आवश्यकता को एक बार मान लेने से ही समूचा 
आधिभौतिक पक्ष लंगडा हो जाता है। क्योंकि सुख/दुख आदि सभी विपयोप- 
भोग नास-रूपात्मक हैं, अतएव ये अनित्य ओर विनाशवान्‌ माया की ही सीमा में रह 
जाते हैं; इसलिये केवल इन्हीं बाह्य प्रमाणों के आधार से सिद्ध होनेवाला कोई भी 
नीति-र्येस नित्य नहीं हो सकता | आधिभौतिक बाह्य सुख-दुःख की कल्पना जैसी 
जैसी बदलती जावेगी, वैसे ही वैसे उसकी बुनियाद पर रचे हुए नीति-धर्मो को भी 
बदलते रहना चाहिये । अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीति धर्म की इस स्थिति 
को टालने के लिये माया-स्ृष्टि के विषययोपभोग छोड़ कर, नीति-धर्म की इमारत इस 
८ सब भूतों में एक आत्मा ?”-वाले अध्यात्मज्ञान के मज़बूत पाये पर ही खड़ी 
करनी पड़ती है। क्योंकि पीछे नवें प्रकरण में कह आये हैं, कि आत्मा को छोड़ 
'जगत्‌ में दूसरी कोई भी वस्तु नित्य नहीं है । यही तात्पर्य ब्यासजी के इस वचन 
का है कि, '' धर्मो नित्यः सुखदुःखे त्वनित्ये ”'-नीति अथवा सदाचरण का धर्म नित्य 
है और सुख-दुःख अनित्य है। यह सच है कि, दुष्ट ओर लोभियों के समाज में 
आहैंसा एवं सत्य अन्ठृति नित्य नीति-धघसे पुणंता से पाले नहीं जा सकते पर इसका 
दोष इन नित्य नीति-धर्मा को देना उचित नहीं है। सूर्य की किरणों से किसी पदार्थ 
की परछाई चौरस मैदान पर सपाट और ऊँचे नीचे स्थान पर ऊची-नीची पढ़ती 
देख जेसे यह अनुमान नहीं किया जा सकता, कि वह परछाई मूल मे ही ऊँची- 
नीची होगी, उसी भ्रकार जब कि दुष्टों के समाज सें नीति-धर्म की पराकाष्ठा का शुद्ध 
सखरूप नहीं पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते कि अपूर्ण अवस्था के समाज में 
पाया जानेवाला नीति-धर्म का अपूर्ण स्वरूप ही मुख्य अथवा मूल का है। यह दोष 
समाज का है, नीति का नहीं । इसी से चतुर पुरुष शुद्ध ओर नित्य नीति-धर्मो से 
अगड़ा न मचा कर ऐसे प्रयत्न किया करते हैं, कि जिनसे समाज ऊँचा उठता हुआ 
पूर्ण अवस्था में जा पहुँचे । लोभी मनुष्यों के समाज में इस प्रकार बतैते समय ही 
नित्य नीति-धर्मो के कुछ अपवाद यद्यपि अपरिहाय समान कर हमारे शास्त्रों मे बत- 
जाये गये हैं, तथापि इसके लिये शास्त्रों मे प्रायश्रित्त भी बतलाये गये हैं । परन्तु 
पश्चिमी आधिभौतिक नीतिशाखज्ञ इन्हीं अपवादों को मूछों पर ताव दे कर प्रति- 
पादन करते हैं, एवं इन अपवादों का निश्चय करते समय वे उपयोग में आनेवाले 
बाह्य फल्नों के तारतम्य के तत्त्व को ही अ्म से नीति का मूल तत्त्व मानते हैं । अब 
पाठक समझ जायेंगे कि पिछुले प्रकरणों में हमने ऐसा भेद्‌ क्‍यों दिखलाया है । 
यह बतला दिया कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष की बुद्धि ओर उसका बतोव ही नीति- 
शास्त्र का आधार है, एवं यह भी बतला दिया कि उससे निकलनेवाले नीति के नियमों 
को--उनके नित्य होने पर भी---समाज की अपूर्ण अवस्था में थोड़ा बहुत बदलना 
'पढता है,तथा इस रीतिसे बदले जानेपर भी नीति-नियमों की नित्यतासें उस परिवर्तन- 
से कोई बाधा नहीं आती । अब इस पहले प्रश्न का विचार करते हैं, कि स्थितमज्ञ 
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ज्ञानी पुरुष अपूर्ण अवस्था के समाज में जो बतांव करता है, उसका मूल अथवा 
वीज तत्व क्या है। चौथे प्रकरण में कह आये हैं, कि यह विचार दो प्रकार से किया 
जा सकता है; एक तो कर्ता की बुद्धि को प्रधान मान कर, और दूसरा उसके ऊपरी 
बतोव से । इनमे से, यदि केवल दूसरी ही दृष्टि से विचार करें, तो विदित होगा 
कि स्थितग्रज्ञ जो जो व्यवहार करता है, वे प्रायः सब लोगों के हितके ही होते हैं । 
गीता में दो बार कहा गया है, कि परम ज्ञानी सत्पुरुष ' सवेभूतहित रताः '---आणि - 
मात्र के कल्याण में निमन्न रहते हैं ( गी. ९. २४; १२. ४. ); और महाभारत में भी 
यही अथ अन्य कई स्थानों में आया है। हम ऊपर कह चुके हैं, कि स्थितप्रज्ञ सिद्द 
पुरुष अहिंसा आदि जिन नियमों का पालन करता है, वही धर्म अथवा सदाचार 
का नमूना है। इन आहसा आदि नियमों का प्रयोजन, अथवा इस धर्म का लक्षण 
बतलाते हुए महाभारत सें धर्म का बाहरी उपयोग दिखिल्लानिवाले ऐसे अनेक वचन 
हैं...“ अहिंसा सत्यवचन सर्वेभूतहित परम्‌?” (बन. २०६. ७३ )--अरहिंसा 
ओर सत्यभाषण की नीति आशिमात्र के हित के लिये है, “घारणादुम॑मित्याहुः ?” 
(शां १०६. १२ )--जगत्‌ का घारण करने से धर्म है; “ घर्मी हि श्रेय इत्याहु: ?? 
( अजु. १०१. १४ )--कल्याण ही धर्म है; “अभवार्थाय भूतानां धर्मग्रवचन 
कृतम्‌ ?” ( शां. १०६. १० )--छ्ोगों के अभ्युद्य के लिये ही घर्मं-अधर्मशासत्र बना 

है; अथवा “ ल्ोकयात्रार्थमेवेह धर्मस्य नियमः कृतः, उभयन्न सुखोदर्कः ? (शा. 
२५८. ४ )--धमे-अधमे के नियम इसलिये रच गये है, कि लोकच्यवहार चले और 

दोनों लोकों मे कल्याण हो, इत्यादि । इसी प्रकार कहा है कि धर्म-अधर्म-संशय के 

समय ज्ञानी पुरुष को भी--- 

लोकयात्रा च द्रश्व्या धर्श्रात्महितानि च | 

८४ लोकव्यवहार, नीतिधम ओर अपना कल्याण--इन बाहरी बातों का तारतस्य से 
विचार करके ”! (अनु. ३७. १६, वन. २०६.-६० ) फ़िर जो कुछ करना हो, उसका 
निश्चय करना चाहिये; ओर वनपत में राजा शिबि ने धर्म-अधरमम के निरया् इसी 

युक्ति का उपयोग किया है ( देखो वन. १३१.१३ ओर १२ ) | इन बचनों से प्रगट 
होता है, कि समाज का उत्फर्ष ही स्थितप्रज्ञ के व्यवहार की ' बाह्य नीति ' होती है; 

और यदि यह ठीक है तो आगे सहज ही अश्न होता है, कि आधिभमौतिक-वादियों 

के इस अधिकांश लोगों के अधिक सुख अथवा ( सुख शब्द को व्यापक करके ) 

हित या कल्याणवाल्त नीतितत्त को अध्यात्म-वादी भी क्‍यों नहीं स्वीकार कर लेते ? 

चौथे प्रकरण मे हसने दिखला दिया है, कि इस अधिकांश लोगों के अधिक सुख 

सूत्र में बुद्धि के आत्मप्रसाद से होनेवाले सुख का अथवा उन्नति का ओर पारलोकिक 

कल्याण का अन्तरभाव नहीं होता--इसमें यह बडा भारी दोष है । किन्तु “सुख ! 

शब्द का अथ ओर भी अधिक ब्यापक करके यह दोष अनेक अंशों में निकाल डाला 
जा सकेगा; और नीति-धर्म की नित्यता के सम्बन्ध में ऊपर दी हुई आध्यात्मिक 

उपपत्ति भी कुछ लोगों को विशेष महत्व की न जेंचेगी । इललिये नीतिशाख के: 
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आध्यात्मिक और आधिभौतिक मा में जो महत्त का भेद है, उसका यहां और 
थोड़ा सा खुलासा फ़िर कर देना आवश्यक है। 

नीति की दृष्टि से किसी कर्म की योग्यता, अथवा अयोग्यता का विचार दो अकार 
से किया जाता है;--(१) उस कर्म का केवल बाह्य फल देख कर अथीत्‌ यह देख करके 
कि उसका दृश्य परिणाम जगत्‌ पर क्या हुआ है था होगा; और (२) यह देख 
कर कि उस कर्म के करनेवाले की बुद्धि अथात्‌ वासना कैसी थी। पहले को आधि- 
भौतिक सार कहते हैं। दूसरे में फ़िर दो पक्ष होते हैं, ओर इन दोनों के प्थक्‌ 
प्थक्‌ नाम हैं। ये सिद्धान्त पिछुले अकरणों मे बतलाये जा चुके हैं, कि शुद्ध कर्म 
होने के लिये वासनात्मक-बुद्धि शुद्ध रखनी पडती है, और वासनाव्मक बुद्धि को शुद्ध 
रखने के लिये व्यवसायात्मक्र अर्थात्‌ कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाली बुद्धि भी 
स्थिर, सम और शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धान्तों के अज्नपार किसी के भी कर्मों 
की शुद्धता जॉचने के लिये देखना पड़ता है, क्लि उसकी चासनात्मक-बुद्धि शुद्ध है 
या नहीं, और वासनात्मक-बुद्धि की शुद्धता जॉचने लगे तो अन्त में देखना ही 
पड़ता है कि व्यवसायात्मक बुद्धि शुद्ध है या अशुद्ध। सारांश, कता की बुद्धि अथात्‌ 
चासना की शुद्धता का निर्णय, अन्त मे व्यवसायात्मक-बुद्धि की शुद्धता से ही करना 
पड़ता है (गी. २. ४७५ )। इसी उ्यवसायात्मक-बुद्धि को सदसद्विवेचन-शक्तकि के 
रूप में स्व॒तन्त्र देवता मान लेने से यह आधिदेविक मागे हो जाता है। परन्तु यह 
बुद्धि स्वतन्त्र दैवत नहीं है, किन्तु आत्मा का एक अन्तरिन्द्रिय है; अतः बुद्धि को 
प्रधानता न दे कर, आत्मा को प्रधान मान करके वासना की शुद्धता का विचार करने 
से यह नीति के निेय का आध्यात्मिक सार्ग हो जाता है । हमारे शाखकारों 
का मत है, कि इन सब सागों मे आध्यात्मिक मारे श्रेष्ठ है; और प्रसिद्ध जन 
तचवेत्ता कान्‍्ट ने यद्यपि ब्रह्मात्मैक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नहीं दिया है, तथापि 
उसने अपने नीतिशासत्र के विविचन का आरम्भ शुद्धबुद्धि से अथोत्‌ एक अकार से 
अध्यात्मदृष्टि से ही किया है, एवं उसने इसकी उपपत्ति भी दी है, कि ऐसा क्‍यों 
करना चाहिये *। अऔन का अभिप्राय भी ऐसा ही है । परन्तु इस विषय की पूरी 
पूरी छानबीन इस छोटे से अन्य मे नहीं की जा सकती । हम चौथे प्रकरण में दो 
एक उदाहरण दे कर स्पष्ट दिखला चुके हैं, कि नीतिमत्ता का पूरा निशैय करने के 
लिये कर्म के बाहरी फल की अपेक्षा कर्ता की शुद्ध डुद्धि पर विशेष लक्ष देना 
पड़ता है, ओर इस सम्बन्ध का अधिक विचार आगे, पन्‍्द्हवें प्रकरण मे पाश्चात्य 
ओर पोररत्य नीति-मार्गों की तुलना करते समय, किया जावेगा । अभी इतना ही 
कहते हैं कि कोई भी कर्म तभी होता है, जब कि पहले उस कर्म के करने की 
बुद्धि उत्पन्न हो, इसलिये कर्म की योग्यता-अयोग्यता का विचार भी सभी अंशों 
में इृद्धि की शुद्धता-अशुद्धता के विचार पर ही अवलस्ब्रित रहता है। बुद्धि बुरी 
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होगी, तो कम भी बुरा होगा; परन्तु केवल बाह्य कर्म के बुरे होने से ही यह 
अलजुसमान नहीं किया जा सकता, कि जुद्धि भी बुरी होनी ही चाहिये । क्योंकि 
भूज्न से, कुछ का कुछ समझरू लेने से, अथवा अज्ञान से भी वैसा कर्म हो सकता 
है, और फ़िर उसे नीतिशासत्र की दृष्टि से बुरा नहीं कह सकते । “ अधिकांश 
लोगों के अधिक सुख “वाला नीतितत्त्त केवल बाहरी परिणासों के लिये ही 
उपयोगी होता है; और जब कि इन सुख-दुःखात्मक बाहरी परिणामों को निश्चित 
रीति से मापने का बाहरी साधन अब तक नहीं मिला है, तब नीतिमत्ता की इस 
कसौटी से सदैव यथार्थ निर्णय होने का भरोसा भी नहीं किया जा सकता। 
इसी प्रकार मनुष्य कितना ही सयाना क्‍यों न हो जायें, यदि उसकी बुद्धि शुद्ध 
'न हो गईं हो तो यह नहीं कह सकते, कि वह भ्रत्येक अवसर पर धर्म से ही 
बतेंगा । विशेषतः जहेँ। उसका स्वार्थ आ डटा, वहाँ तो फिर कहना ही क्या है-- 
# स्वार्थ सर्वे विम्नुद्यन्ति येडपि धर्मीविदों जनाः ( सभा. वि. ५१३. ४. ) । सारांश, 
मनुष्य कितना ही बडा ज्ञानी, धर्मवेत्ता और सयाना क्‍यों न हो किन्तु, यदि 
उसकी बुद्धि प्राणिमान्न में सम न हो गईं हो, तो यह नहीं कह सकते कि उसका 
कर्म सदेव शुद्ध अथवा नीति की दंष्टि से निर्देष ही रहेगा । अतएव हमारे शाख- 
कारों ने निश्चित कर दिया है, कि नीति का विचार करने सें कम के बाह्य फल 
की अपेक्षा, कर्ता की बुद्धि का ही प्रधानता से विचार करना चाहिये; सास्यबुद्धि 
डी रस बतोव का चोखा बीज है। यही भावार्थ भगवद्गीता के इस उपदेश में 
भी हैः-- 
दूरेण छावरं कर्म बुद्धियोगाद्धनज्ञय । 
बुद्धों शरणमन्विच्छ कृपणाः फलहेतवः ॥ 

कुछ लोग इस ( गी. २. ४३ ) शोक में बुद्धि का अर्थ ज्ञान समझ कर कहते हैं, 
कि कर्म ओर ज्ञान दोनों में से यहाँ ज्ञान को ही श्रेष्ठठा दी है। पर हमारे मत सें 
यह अर्थ भूल से खाली नहीं है । इस स्थल पर शांकरभाष्य में बुद्धियोग का 
अर्थ * समत्व जुद्धियोग ! दिया हुआ है, ओर यह 'छोक कमयोग के प्रकरण में 
आया है। अतणएव वास्तव में इसका अर्थ कर्मप्रधान ही करना चाहिये; और वही 
सरल रीति से लगता भी है। करे करनेवाले लोग दो अकार के होते हैं; एक फल 
पर--उदाहरणाथथ, उससे कितने लोगों को कितना खुख होगा, इस पर--देष्टि 
जमा कर कर्म करते हैं; और दूसरे बराद्धि को सम और निष्काम रख कर कर्म करते हैं, 
प्र कर्म-धर्म-संयोग से उससे जो परिणाम होना हो सो हुआ करे । इनमें से 
* फलहेतवः ? अथांत्‌ “ फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले ” लोगों को नेतिक 





+ इस 'छोक का सरल अथे यह हे-“ हे धनज्ञय ! ( सम )-बुद्धे के योग की 
अपेक्षा ( कोरा ) कम बिलकुल ह्वी निहृष्ट है। अतएवं ( सम )-बुद्धि का ही आश्रय 
कर । फल पर दृष्टि रख कर कर्म करनेवाले (पुरुष) कृपण अथोत्‌ ओछे दर्ज के हैं। ” 


सिद्धावस्था और व्यवहार । श्परे 








इष्टि से कृपण अथोत्‌ कनिष्ठ श्रेणी के बतल्ला कर समबुद्धि से कर्म करनेवाले को 
इस >»छोक में श्रेष्ठता दी है। इस छोक के पहले दो चरणों में जो यह कहा हे कि 
: दरेण छावरं कर्म बुद्धियोगाइनअय'-हे धनञ्षय ! समत्व बुद्धियोग की अपेक्षा 
कोरा कम अत्यन्त निकृष्ट है-इसका तात्पय यही है; ओर जब अजुन ने यह प्रश्न 
किया कि “भीष्म-द्रोण को कैसे मारूँ?”” तब उसको उत्तर भी यही दिया गया । 
इसका मावा् यह है कि “ मरने या मारने की निरी क्रिया की ही ओर ध्यान न दे: 
कर देखना चाहिये, कि “ मनुष्य किस बुद्धि से उस कर्म को करता है; ! अतएव- 
इस शोक के तीसरे चरण में उपदेश है कि “तू बुद्धि अर्थात्‌ समबुद्धि की शरण जा” 
ओर आगे डपसंहाराव्मक अठारहवें अध्याय सें भी भगवान्‌ ने फिर कहा है कि 
“ बुद्धियोग का आश्रय करके तू अपने के कर । ” गीता के दूसरे अध्याय के एक 
और कोक से च्यक्न होता है, कि गीता निरे कम के विचार को कनिष्ठ समझ कर 
उस कम की प्रेरक बुद्धि के ही विचार को श्रेष्ठ मानती है। अठारहवें अध्याय में: 
कर के भले-बुरे अथोत्‌ सात्ततिक, राजस और तामस भेद बतलाये गये हैं । यदि 
निरे कर्मफल की ओर ही गीता का लक्ष होता, तो भगवान्‌ ने यह कहा होता 
कि जो कस बहुंतरों को सुखदायक हो, वही साह्विक है। परन्तु ऐसा न बतला 
कर, अठारहवें अध्याय में कहा है, कि “फलाशा छोड़ कर निःसज्ञ बुद्धि से किया 
हुआ कर्म सार्विक अथवा उत्तम है” (गी.३८:२३)। अर्थात्‌ इससे अगर होता है 
कि कर्स के बाह्य फल की अपेक्षा कर्ता की निष्काम, सम और निस्सज्ञ बुद्धि को ही 
कम-अकसे का विवेचन करने में गीता अधिक महत्त्व देती है। यही न्याय स्थित-- 
प्रश के व्यवहार के लियेउपयुक्न करने से सिद्ध होता है, कि स्थितग्रज्ञ जिस साम्य 
बुद्धि से अपनी बराबरीवालों, छोटों ओर सबे साधारण के साथ बता है, वही 
साम्यबुद्धि उसके आचरण का मुख्य तस्व है, और इस आचरण से जो प्राणिसान्न 
का संगल होता है, चह इस साम्यबुद्धि का निरा ऊपरी और आनु्षगिक परिणाम 
है। ऐसे ही जिसकी बुद्धि पूर्ण अवस्था में पहुँच गई हो, वह लोगों को केवल” 
आधिमौतिक सुख प्राप्त करा देने के लिये ही अपने सब व्यवहार न करेगा। यह 
ठीक है कि वह दूसरों का नुकसान न करेगा; पर यह उसका मुख्य ध्येय नहीं है । 
स्थित्रज्ञ ऐसे प्रयत्व किया करता है, जिनसे समाज के लोगों की बुद्धि अधिक अधिक 
शुद्ध होती जाबें और वे लोग अपने समान ही अन्त में आध्यात्मिक पूर्ण अवस्था: 
में जा पहुँचें। मनुष्य के कर्तव्यों में यही श्रेष्ठ और सात्तिक कर्तव्य है। केवल" 
आधिभेतिक सुख-बृद्धि के प्रयत्नों को हम गोण अथवा राजस समभते हैं। 
गीता का सिद्धान्त है, कि कमे-अकर्म के निर्णयार्थ कर्म के बाह्य फल पर ध्यान 
नदे कर कर्ता की शुद्धि-बुद्धि को ही प्रधानता देनी चाहिये। इस पर कुछ लोगों का यह 
तर्क-पूर्ण मिथ्या आक्षेप है, कि यदि कर्म-फल को न देख कर केवल शुद्धब॒ुद्धि का 
ही इस प्रकार विचार करें तो मानना होगा, कि श॒ुद्ध-ब॒ुद्धिवाला मनुष्य कोई भी: 
बुरा काम कर सकता है !और तब तो वह सभी बुरे के करने के लिये 


३८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्तर । 
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ही कह सकते हैं, कि परोपकार बुद्धि एक नेसर्गिक गुण है ओर चह उत्क्रानिति-बाद 
के अनुसार बढ़ रही है। किन्तु इतने से ही परोपकार की नित्यता सिद्ध नहीं हो 

जाती; यही नहीं, वल्कि स्वाय और परार्थ के रूगढ़े में इन दोनों घोड़ों पर सवार 

होने के लालची चतुर स्वार्थियों को भी अपना मतलब गॉठने में इसके कारण 
अवसर मिल जाता है।यह वात हम चौथे प्रकरण में वतला चुके हैं। इस पर भी 
कुछ लोग कहते हैं कि परोपकार बुद्धि की नित्यता सिद्ध करने में लाभ ही क्या है ? 
माणिमान्न में एक ही आत्मा मान कर यदि अत्येक पुरुष सदा-सर्वेदा आणिमान्न का. 
ही हित करने लग जायें तो उसकी गुजर कैसे होगी ? और जब चह इस प्रकार 
अपना ही योग-क्षेम नहीं चला सका, तब वह और लोगों का कल्याण कर ही कैसे 
सकेगा ? लेकिन ये शक्लाएँ न तो नई ही हैं, और न ऐसी हैं कि जो टाली न जा सके ॥| 
भगवान्‌ ने गीता से ही इस प्रश्न का थों उत्तर दिया है---“ तेषां निद्यामियुक्रानां 
योगक्षेम वहाम्यहम्‌ ? ( गी. ६. २२ ); और अध्यात्मशासत्र की युक्तियों से भी 

- यही अर्थ निष्पन्न होता है । जिसे लोक-कल्याण करने की ठुद्धि हो गई, उसे कुछ 
खाना-पीना नहीं दोइना पड़ता; परन्तु उसकी बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि में लोको- 
पकार के लिये ही देह धारण भी करता हूँ। जनक ने कहा है (मा. अश्व ३२ )' 
कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी तभो इन्द्रियों काबू में रहेगीं और लोककल्याण होगा; 
ओर मीमांसकों के इस सिद्धान्त का तत्त भी यही है कि यज्ञ करने से शेष वचा हुआ 
अन्न अहण करनेवाले को “ अमृताशी ! कहना चाहिये (गी. ४. ३१ ) | क्योंकि, 
उनकी दृष्टि में जगत्‌ को धारण-पोषण करनेवाला कर्म ही यज्ञ है, अतएवं लोक-- 
कल्याण-कारक कर्म करते समय उसी से अपना निवाह होता है ओर करना भी 
चाहिये; उनका निश्चय है कि अपने स्वार्थ के लिये यज्ञ-चक्र को डुवा देना अच्छा 
नहीं है। दासवोध (१६. ४. १०) में श्रीसमर्थ ने भी वर्णन किया है, कि “ वह 
परोपकार ही करता रहता है, उसकी सब को ज़रूरत वनी रहती है, ऐसी दुशा में 
उसे भूमण्डल मे किस बात की कमी रह सकती है?” व्यवहार की दृष्टि से 
देख तो भी काम करनेवाले को जान पढ़ेंगा, कि यह उपदेश बिलकुल यथार्थ 

है । सारांश, जयव्‌ में देखा जाता है, कि लोककल्याण में जुटे रहनेवाले पुरुष 
का योग-क्षेम कभी अटकता नहीं है। केवल परोपकार करने के लिये उसे निष्काम 
बुद्धि से तयार रहना चाहिये | एक बार इस भावना के इढ हो जाने पर, कि 'सभी 
लोग मुझ में हैं और में सव लोगों में हूँ, ! फ़िर यह भ्रश्न ही नहीं हो सकता, 
कि पराये से स्वार्थ भिन्न है। “में ? इथक्‌ और “लोग! शथक्‌ इस आधिमो- 
तिक दवतबुद्धि से “ अधिकांश लोगों के अधिक सुख ? करने के लिये जो अद्ृत्त 
होता है, उसके मन में ऊपर लिखी हुई आ्आामक शदका उत्पन्न हुआ करती है। 
परन्तु जो “ सर्च खल्विदं त्रह्म ” इस अद्वेत बुद्धि से परोपकार करने में अवृत्त हो 
जाये उसके लिये यह शझ्ञा ही नहीं रहती । सर्वभूतात्मैक्यबुद्धि से निष्पन्न होने- 
वाले सर्वभूतहित के इस आध्यात्मिक ठत्त से, ओर स्वार्थ एवं परार्थरूपी द्वेत के. 


सिद्धाचस्था और व्यवहार | श्द३ 


/५/६:१९१५१५०' 
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काम की थोग्यता-अयोग्यता का विचार करने में कर्म के बाह्य परिणाम की अपेक्ता 
कर्ती की बुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये। गीता का संक्षेप में यह सिद्धान्त 
कहा जा सकता है, कि कोरे जड कम में ही नीतिमत्ता नहीं, किन्तु कता की बुद्धि 
पर वह सर्वथ्रा अवलम्बित रहती है। आगे गीता ( १८. २५ ) में ही कहा है 
कि इस आध्यात्मिक तत्त के ठीक सिद्धान्त को न समझ कर, यदि कोई मनमानी 
करने लगे, तो उस पुरुष को राक्षस, या तामसी बुद्धिवाला कहना चाहिये। एक 
चार समचुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कर्तब्य-अकर्तव्य का और अधिक उप- 
देश नहीं करना पड़ता ; इसी तत्त्व पर ध्यान दे कर साथु तुकारास ने शिवाजी महा- 
राज को जो यह उपदेश किया “इसका एक ही कल्याणकारक अर्थ यह है कि 
आखिमात्र में एक आत्मा को देखो,”” इसमे भी भगवद्वटीता के अनुसार कर्मंगरोग 
का एक ही ठत्त्त वतलाया गया है। यहा फिर भी कह देना डचित है, कि यद्यपि 
साम्यबुद्धि ही सदाचार का बीज हो, तथापि इससे यह भी अनुमान न करना 
चाहिये, कि जब तक इस प्रकार की पूर्ण शुद्ध चुद्धि न हो जावे, तव तक कर्म करने- 
वाला चुपचाप हाथ पर हाथ धरे वठा रहे । स्थितप्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना-तो 
परम ध्येय है; परन्तु गीता के आरस्भ (२.४०) मे ही यह उपदेश किया गया है, 
कि इस परम ध्येय के पूर्णतया सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके, जितना हो सके 
डतना ही, निष्कामबुद्धि से प्रत्येक सनुप्य अपना कर्म करता रहे; इसी से छुद्धि अधिक 
अधिक शुद्ध होती चली जायगी और अन्त मे पूर्ण सिद्धि हो जायगी। ऐसा 
आजत्रह करके समय को मुफत न गयें दे, कि जब तक पूर्ण सिद्धि पा व जाडैंगा 
तब तक कर्म करूँगा ही नहीं । 


'सर्वभूताहित! अथवा अधिकांश लोगों के अधिक कल्याण “-वाला नीतितत्त्व 
क्रेबल वाह्म कर्म को उपयुक्त होने के कारण शाखाग्राही और कृपण है; परन्तु यह 
आखिमान्र मे एक आत्मा-? वाली स्थितप्रज्ञ की 'सास्य-बुद्धि! मूलआही है, और 
डूसी को नीति-निर्णय के काम में श्रेष्ठ मानना चाहिये। यद्यपि इस अकार यह बात 
सिद्ध हो चुकी, तथापि इसपर कई एकोंके आक्षेप है, कि इस सिद्धान्त से व्याव- 
हारिक वतोव की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं त्तगती । ये आक्षेप प्रायः संन्यासमार्गी 
स्थितमज्ञ के संसारी व्यवहार को देख कर ही इन लोगों को सूरे हैं। किन्तु थोड़ा 
सा विचार करने से किसी को भी सहज ही देख पड़ेगा, कि ये आच्षेप स्थितग्रज्ञ 
कर्मयोगी के बर्ताव को उपयुक्त नहीं होते | और तो क्या, यह भी कह सकते हैं, 
कि आणिसात्र में एक आत्मा अथवा आत्मोपस्य-बुद्धि के तत्व से व्यावहारिक 
नीतिधम की जैसी अच्छी उपपत्ति लगती है, चेसी ओर किसी भी तच््च से नहीं 
लगती । उदाहरण के लिये उस परोपकार धर्म को ही लीजिये, कि जो सब देशों मे 
ओर सब नीति-शास्रों में प्रधान माना गया है | “ दूसरे का आत्मा ही मेरा आत्मा 


नै 


है! इस अध्यात्म तत्त्व से परोपकार धर्स की जैसी उपपत्ति लगती है, चैसी क्रिसी 
भी आधिसोतिक-वाद से नहीं लगती बहुत हुआ तो, आधिभौतिक शास्त्र इतना 


ड्पदि गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र। 





इृष्टि अथीत्‌ समता से जो सब के साथ बर्तता है ” वही उत्तम कर्मयोगी स्थितम्रज्ञ 
है और फ़िर अर्जुन को इसी अकार के बर्ताव करने का उपदेश दिया है ( गी. ६. 
३०-३२ )। अज्चुन अधिकारी था, इस कारण इस तत्व को खोल कर समझाने की 
गीता में कोई ज़रूरत न थी। किन्तु साधारण जन को नीति का और धर्म का वोध 
कराने के लिये रच हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यह तत्त बतला कर ( सभा 
शा, २३८. २१; २६१. ३३. ), ध्यासदेव ने इसका गस्भीर और व्यापक अर्थ स्पष्ट 
कर दिखलाया है। उदाहरण लीजिये, गीता और उपनिषदों में संक्षेप से बतलाये 
हुए आत्मौपम्य के इसी तत्त को पहले इस प्रकार समझाया है-- 

आत्मोपमस्तु भूतेषु यो वे भवति पूरुषः । 

न्यस्तद्रडो जितक्रोधः स प्रेत्य खुखमेधते ॥ 
* जो पुरुष अपने ही समान दूसेर को मानता है ओर जिसने क्रोध को जीत लिया 
है बह परलोक में सुख पाता है ” ( सभा. अनु, ११३. ६. ) । परस्पर एक दूसेर 
के साथ बर्ताव करने के वर्णन को यहीं समाप्त न करके आगे कहा है-- 


न तत्परस्थ संद्ध्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मनः | 

एप संक्तेपतो धर्म! कामादन्यः प्रवर्तते ॥ 
“ ऐसे बतोौव औरों के साथ न करे कि जो खय अपने को प्रतिकूल अथोत्‌ दुःख- 
कारक जैंचे । यही सब धर्म और नीतियों का सार है, और बाकी सभी व्यवहार लोभ- 
मूलक हैं ”” (मभा. अनु. ११३. ८. ) ओर अन्त में बृहस्पति ने युधिष्टिर से कहा है-- 


प्रत्याख्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये । 

आत्मौपस्थेन पुरुषः प्रमाणमधिगच्छुति ॥ 

यथा परः प्रक्रमते परेषु तथा परे प्रक्रमन्तेउपरस्मिन । 

तथेव तेषूपमा जीवलीके यथा धर्मों निषुणेनोपद्ष्टः ॥ 
४ सुख या दुःख, प्रिय या अभ्रिय, दान अथवा निषेध--इन सब बातों का अल. 
मान दूसरों के विषय में वैसा ही करे, जैसा कि अपने विषय में जान पडे। दूसरों के 
साथ मनुष्य जैसा बर्ताव करता है, दूसरे भी उसके साथ वैसा ही व्यवहार करते हैं; 
अतप्तए॒व यही उपमा ले कर इस जगत्‌ में आत्मैौपम्य की दृष्टि से बर्ताव करने को 
सयाने लोगों ने धर्म कहा है ” (अजु. ११३. ६. १०) । यह “ न तत्परख संदध्यात्‌ 
प्रतिकूल यदात्मनः ”” छोक विदुरनीति ( उद्योग, ३८, ७२ ) में भी है; और आगे 
शान्तिपरव ( १६७. £ ) में विदुर ने फ़िर यही तत्त्व युधिष्ठिर को बतलाया है। परन्ठु 
आत्मोौपस्थ नियम का यह एक भाग हुआ कि दूसरों को दुःख न दो, क्योंकि जो 
सुम्हें दुःखदायी है वही ओर लोगों को भी दुःखदायी होता है। अब इस पर कदा- 
चित्‌ किसी को यह दीघंेशज्ा हो कि, इससे यह निश्चायात्मक अनुमान कहाँ 
निकालता है कि तुम्हें जो सुखदायक जेंचे, वही औरों को भी सुखदायक है. 


[३ जे 
सद्धावस्था आर व्यवहार । रेप 


अथौत्‌ अधिकांश लोगों के सुख के तारतम्य से निकलनेवाले लोककल्याण के आधि- 
. भौतिक तत्व में इतना ही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधु पुरुष मन में 
लोककल्याण करने का हेतु रख कर, लोककल्पाण नहीं क्रिया करते । जिस प्रकार 
प्रकाश फैलाना सूर्य का स्वभाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ञान से मन में सर्वेभूतात्मैक्य 
का पूणे परिचय हो जाने पर लोककल्याण करना तो इन साधु पुरुषों का सहज 
स्वभाव हो जाता है; और ऐसा स्वभाव बन जाने पर सूर्य जैसे दूसरों को प्रकाश 
देता हुआ अपने आप को अकाशित कर लेता है, वेसे ही साधु पुरुष के परार्थ 
उद्योग से ही उसका योग-क्षेम भी आप ही आप सिद्ध होता जाता है | पशापकार करने 
के इस देह-स्वभाव ओर अनासक्त बुद्धि के एकन्र हो जाने पर बह्मात्मेक्य बुद्धिवाले 
साधु पुरुष अपना काये सदा जारी रखते हैं; कितने ही सट्ढट क्‍यों न चले आवे, 
वे उनकी बिलकुल परवा नहीं करते; ओर यही सोचते हैं, कि सझ्ृटों का सहना भला 
है, था जिस लोककल्याण की बदोलत ये सह्ृट आते हैं, उसको छोड़ देना 
भला है; तथा यदि प्सद्ग आ जाये तो आत्मबलि दे देने के लिये भी तैयार रहते 
हैं; उन्हें उसकी कुछ भी चिन्ता नहीं होती! किन्तु जो लोग स्वार्थ ओर पराथ 
को दो भिन्न वस्तुएँ समझ, उन्हें तराजू के दो पलड़ों में डाल, कॉटे का क्ुकाव 
देख कर धर्म-अधर्म का निर्णय करना सीखे हुए हैं, उनकी लोककल्याण करने की 
इच्छा का इतना तीत्र हो जाना कदापि सम्भव नहीं है। अत्तएव आणिमात्र के हित का 
तत्व यद्यपि भगवद्दीता को सम्म्त है, तथापि उसकी उपपत्ति अधिकांश लोगों 
के अधिक बाहरी सुखों के तारतस्य से नहीं लगाई है, किन्तु लोगों की संख्या 
अथवा उनके सुखों की न्‍्यूनाधिकता के विचारों को आगन्तुक अतएवं कृपण कहा 
है, तथा शुद्ध व्यवहार की मूलभूत साम्यबुद्धि की उपपत्ति अध्यात्मशास्त्र के नित्य 
बह्मश्ञान के आधार पर बतलाई है। 
इससे देख पड़ेगा, कि आणिमात्र के हितार्थ उद्योग करने या लोककल्याण 
अथवा परोपकार करने की युक्लिसंगत उपपत्ति अध्यात्म-दृष्टि से क्योंकर लगती है । 
अब समाज में एक दूसरे के साथ बतंने के सम्बन्ध में साम्य-बुद्धि की दृष्टि से हमारे 
शास्त्रों में जो मूल नियम बतलाये गये हैं, उनका विचार करते हैं। “ यत्न वा 
अस्थ सर्वमात्मैवाभूत्‌ ” (बृह, २. ४७. १४. )--जिसे सब आत्ममय हो गया, वह 
सास्युबुद्धि से ही सब के साथ बत॑ता है--यह तत्त्व बृहदौरण्यक के सिवा ईशा. 
वास्य (६) और कैवल्य (१. १०.) उपनिषदों में, तथा मलुसुट॒ति (१२. ६१. ओर 
१२५ ) में भी है, एवं इसी तत्त्व का गीता के छुटे अध्याय ( ६. २६ ) में “ सवे- 
भूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि ” के रूप में अच्षरशः उल्लेख है । सर्वेभूता.- 
स्मैक्य अथवा सास्यबुद्धि के इसी तत्त्व का रूपान्तर आत्मोपस्यदृष्टि है। क्यों कि, इससे 
सहज ही यह अनुमान निकलता है कि जब मैं प्राणिमात्र में हूँ ओर मुझ में सभी 
प्राणी हैं, तब में अपने साथ जैसा बतंता हूँ बैसा ही अन्य आणियों के साथ भी 
मुझे बर्ताव करना चाहिये । अतएवं भगवान्‌ ने कहा है कि इस “ आत्मौपस्थ- 
गी. र, ४९-०० 


हे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 





खुखकामानि भूतानि यो दरडेन विहिंसति । 
०० 85०. कप 
अत्तनो खुखमेसानो ( इच्छुन्‌ ) पेच्य सो न लभते खुखम ॥ 


«८ अपने समान सुख की इच्छा करनेवाले दूसरे आणियों की जो अपने (अत्तनो) 
सुख के लिये दुण्ड से हिंसा करता है, उसे मरने पर ( पेच्य-ओल्य ) सुख नहीं 
मिलता ” ( धस्मपद्‌ १३१ )। आत्सा के अस्तित्व को ने सानने पर भी आत्सो- 
पस्य की यह साषा जब कि बोद्ध अन्‍्धों मे पाई जाती है, तब यह प्रगट ही है 
कि बौद्ध ग्रन्थकारों ने ये विचार वेदिक धर्मगन्‍्थों से लिये है। अस्तु, इसका 
अधिक विचार आगे चल कर करेगे। ऊपर के विवेचन से देख पड़ेगा, कि जिसकी 
« सर्वेभूतस्थमात्मानं सर्वे भूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई, वह औओरों से 
बत॑ने मे आत्मौपस्य-जुद्धि से ही सदेव काम लिया करता है; ओर हम प्राचीन कारू 
से समझते चले आ रहे है, कि ऐसे बर्ताव का यही एक मुख्य नीतितत््व है। इसे 
कोई भी स्वीकार कर लेगा कि समाज मे सलुष्यों के पारस्परिक व्यवहार का निर्णय 
करने के लिये आत्मोपस्य-बुद्धि का यह सूत्र, “ अधिकांश लोगों के अधिक हित-?? 
वाले आधिसोतिक तत्त्व की अपेक्षा अधिक निर्दोष, निस्सन्द्िग्ध, व्यापक, स्वत्प,, 
ओर बिलकुल अपढों की भी समझ से जल्दी आ। जाने योग्य है+ | धर्म-अधर्मशार्त्र 
के इस रहस्य ( एप संक्षेपतो धर्म: ) अथवा मूलतत्त की अध्यात्मच््टया जैसी 
उपपत्ति लगती है, वैसी कम के बाहरी परिणास पर नज़र देनेवाले आधिसोतिक- 
वाद से नहीं लगती । और इसी से धर्म-अधर्सशासत्र के इस प्रधान नियस को, उन 
पश्चिसी परिडतों के अन्धों से प्रायः अग्जुख स्थान नहीं दिया जाता, कि जो आधि- 
भौतिक दृष्टि से कमैयोग का विचार करते हैं । ओर तो क्या, आत्मोपस्य दृष्टि के सूक 
को ताक़ से रख कर वे समाजबन्धन की उपपत्ति “अधिकांश लोगों के अधिक सुख” 
प्रस्भति केवल दृश्य तत्त्व से ही लगाने का अयत्न किया करते हैं। परन्तु उपनिषदों 
मे, मलुस्झ॒ति मे, गीता से, महाभारत के अन्यान्य अकरणों मे और केवल बोद 
धर्म में ही नहीं, प्रत्युत अन्यान्य देशों एवं धर्मों मे भी आत्मौपस्थ के इस सरत्व 
नीतितच्त्व को ही सर्वन्न अग्रस्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहूदी और क्रिश्वियन 
धर्मपुस्तकों मे जो यह आज्ञा है कि “तू अपने पड़ोसियों पर अपने ही समान 
प्रीति कर ” ( लेवि. १६. १९; सेथ्यू २२. ३६ ), वह इसी निसय का रूपान्तर 
है। ईसाई लोग इसे सोने का अथोत्‌ सोने सरीखा समूल्यवान्‌ नियम कहते है; 
परन्तु आत्मैक्य की उपपत्ति उनके धर्म से नहीं है। ईसा का यह उपदेश सी आत्मौ- 
पस्य-सूत्र का एक साग है कि “ लोगों से तुम अपने साथ जैसा बर्ताव करना पसन्द 

सूत्र शब्द की व्याख्या इस प्रकार की जाती है-“ अल्पाक्षरमसन्दिग्ध॑ सारवद्दिश्वतो- 
मुखम्‌। अस्तोभमनव््य च सूज्े सूत्रविदो विदु ॥” गाने के सुभीते के लिये किसी सी सन्त्रः 
में जिन अनथक अक्षरों का प्रयोग कर दिया जाता है, उन्हें स्तोमाक्षर कहते हैं। सून्न में 
ऐसे अनर्थक अक्षर नहीं होते, इसी से इस लक्षण में यह “ अस्तोस ? पद जाया है । 
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ओर इसलिये ऐसे ढँग का बर्ताव करो जो औरों को भी सुखदायक हो। इस शह्ढ्ा 
के निरसनाथ भीष्म ने युधिष्ठिर को धम के लक्षण बतलाते समय इससे भी 
अधिक खुलासा करके इस नियम के दोनों भागों का स्पष्ट उल्लेख कर दिया है--- 


येविंहित 4 


यदन्येबिंहित नेच्छेदात्मनः कमे पूरुषः 

न तत्परेषु कुर्वीत जानब्नप्रियमात्मनः ॥ 

जीवित यः स्वयं चेच्छेत्कर्थ सो<नन्‍्यें प्रघातयेत्‌ । 

यद्यदात्मनि चेच्छेत तत्परस्यापि चिन्तयेत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ हम दूसरों से अपने साथ जेसे बर्ताव का किया जाबा पसन्द नहीं 
करते-यानी अपनी पसर्ंदगी को समझ कर--वैसा बर्ताव हमें भी दूसरों के साथ 
न करना चाहिये । जो खय्य जीवित रहने की इच्छा करता है, वह दूसरों को केसे 
भारेगा ? ऐसी इच्छा रखे कि जो हम चाहते है, वही ओर लोग भी चाहते हैं ।”” 
(शां. २४८. १६, २३ ) | और दूसरे स्थान पर इसी नियम को बतलाने में इन 
« अनुकूल ” अथवा प्रतिकूल * विशेषणों का प्रयोग न करके, किसी भी प्रकार 
के आचरण के विषय में सामान्यतः बिदुर ने कहा है-- 

तस्माद्मंप्रधानेन भवितव्यं यतात्मना । 
तथा च सर्वभूतेषु वार्तितव्य यथात्मनि ॥ 

& इन्द्रियनिग्नह करके धर्म से बतना चाहिये; और अपने समान ही सब आदियों 
से बर्ताव करे ? ( शा, १६७. ६ ) | क्योंकि शुकाजुमश्न में व्यास कहते हैं-- 

यावानात्मनि चेदात्मा तावानात्मा परात्मनि । 

य एवं सतत वेद्‌ सो5स्तृतत्वाय कहपते ॥ 
“जो संदेव यह जानता है, कि हमारे शरीर मे जितना आत्मा है उतना ही 
दूसरे के शरीर में भी है, वही अम्ृतत्व अथौत्‌ मोक्ष आ्राप्त कर लेने में समर्थ 
होता है ” ( मभा. शां, २३८. २२ ) | बुद्ध को आत्मा का अस्तित्व साल्य न 
था; कम से कम उसने यह तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि आत्सविचार की व्यर्थ 
डउलमन में न पड़ना चाहिये; तथापि उसने, यह बतलाने में कि बोद भिदु लोग 
औरों के साथ कैसा बर्ताव करें, आत्मापम्य-दृष्टि का यह उपदेश किया है--- 

यथा अहं तथा एंते यथा एते तथा अहम । 
अत्तान ( आत्मानं ) उपमे कत्वा ( रूत्वा ) न हनेय्ये न घातये॥ 

“ जैसा मैं वैसे ये, जैसे ये वेसा में; ( इस प्रकार ) अपनी उपमा समर कर, 
न तो ( किसी को भी ) मारे ओर न मरवावे ”” ( देखो घुत्तनिपात, नालकसुत्त 
२७ )। धस्मपद्‌ नाम के दूसरे पाली बौछअन्थ ( धम्मपद्‌ १२६ और १३० ) 
मे भी इसी छोक का दूसरा चरण दो बार ज्यों का लो आया है और तुरन्त ही 
मनुस्मति (६. ४९) एवं महाभारत ( अनु. ११३- ४ ) इन दोनों अन्‍्थों में पाये 
जनेवाले छोकों का पाली भाषा में इस प्रकार अनुवाद क्रिया गया है--.. 


रु 


३६० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र । 








प्रत्येक महुप्य को अपनी आत्मोपस्थचुद्धि अधिक अधिक व्यापक वना कर पहचानना 
चाहिये, कि जो आत्मा हम में है वही सब प्राणियों में है, और अन्त में इसी के 
अनुसार बतोत्र भी करना चाहिये--यही ज्ञान की तथा आश्रम-व्यवस्था की पर- 
माचधि अथवा मलुण्यसात्र के सांध्य की सीमा है। आत्मोपस्यवुद्धिरूप सूत्र का 
अन्तिम और व्यापक अर्थ यही हैं। फिर यह आप ही सिद्ध हो जाता है, कि इस 
प्रमावधि की स्थिति को प्राप्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञ-दान आदि कर्मों 
से बढ़ती जाती है, वे सभी कर्म चित्त-शुद्धिकारक, घस्ये ओर अतएव ग्रृहस्थाश्रम 
में कत्तेब्य हैं। यह पहले ही कह आये हैं, कि चित्त-शुद्धि का ठीक अ्रथ स्वाथंबुद्धि 
का छुट जाना ओर त्क्षात्मेक्य को पहचानना है; एवं इसी लिये स्घृतिकारों ने गृह- 
स्थाश्रस के कर्म विहित माने हैं । याज्षवल्क्य ने मेत्रेयी को जो “ आत्मा वा अरे 
द्ृष्टच्यः ?? आदि उपदेश किया हैं, उसका मर्म भी यही है। अध्यात्मज्ञान की नींव 
पर रचा हुआ कर्मयोग-शासत्र सब से कहता है कवि, “ आत्मा वे युत्रनामासि ” में ही 
आत्मा की व्यापकता को संकुचित न करके उसकी इस स्वाभाविक व्याप्ति को 
पहचानो कि “ ल्ोकों व अयमात्मा ?; और इस समर से वर्ताव किया करो कि 
८ डद्ारचरितानां तु वसुधैव कुटुम्बकम्‌ ?--यह सारी (थ्वी ही बढ़े लोगों की 
घर-यहस्थी है, प्राणिमात्र ही उनका परिवार है। हमारा विश्वास है कि, इस 
विपय से हमारा कमयोग-शासत्र अन्यान्य देशों के पुराने अथवा नये किसी भी 
कर्मशासत्र से हरनेवाला नहीं है; यही नहीं, उन सब को अपने पेट में रख कर 
परमेश्वर के समान “ दुश अंगरुल ” बचा रहेगा । 
इस पर भी कुछ्ध लोग कहते हैं, कि आत्मौपस्य भाव से “ बसुचेव कुहुम्वकम्‌ !?, 
रूपी वेदान्ती ओर व्यापक इष्टि हो जाने पर हम सिर्फ़ उन सदगुणों को ही न खो 
बैठेंगे, कि जिन देशाभिसान, कुलासिसान ओर धर्माभिमान आदि सद्गुणों से कुछ 
वंश अथवा राष्ठ आज कल उन्नत अवस्था प्रत्युत यदि कोई हमें मारने 
था कष्ट देने आवेगा तो, “ निवरः सवभूतेषु ? ( गी. ११. ४९ ) गीता के इस 
वाक्याजुसार, उनको दुष्छुद्धि से लौट कर न मारना हमारा धर्म हो जायगा (देखो 
धम्मपद ६४८ ) अतः दुष्टों का प्रतीकार न होगा और इस कारण उनके छुरे 
कासों में साधु पुरुषों की जान जोखिम में पढ़ जावेगी | इस प्रकार दुष्टों का दव- 
दवा हो जाने से, पूरे समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इससे नाश भी हो जावेगा। 
महाभारत में स्पष्ट ही कहा है कि “ न पाये श्रतिपाप: स्थात्साधुरेच सदा भवेत्‌ ?? 
(बन. २०६. ४४ )--डुशों के साथ दुष्ट न हो जावें, साशुता से वर्ते; क्योंकि दुष्टता 
से अथवा चर सजाने से, वर कभी नष्ट नहीं होता--“न चापि बेरं वेरेश केशव 
ब्युपशाम्यति ? | इसके विपरीत जिसका हम पराजय करते हैं वह, स्वभाव से ही 
दुष्ट होने के कारण; पराजित होने पर और भी अधिक उपद्भव मचाता रहता है, 
तथा वह फिर बदला लेन का मौक्ना खोजता रहता है--* जयो बैरं प्रसुज॒ति ?? अत- 
एव शान्ति से ही दुष्टों का निवारण कर देना चाहिये ( सभा. उच्चो, ७३. ४६ और 
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करते हो, उनके साथ तुम्हे स्वयं भी वैसा ही बर्ताव करना चाहिये ”” ( सा. ७. १२, 
ल्‍्यू. ६. ३१ ), ओर यूनानी तच््ववेत्ता अरिस्टॉटल के ग्रन्थ में मनुष्यों के परस्पर 
बर्ताव करने का यही तत्त अक्षरशः वतलाया गया है। अरिस्टॉटल ईसा से कोई 
दो-तीन सो वष पहले हो गया है; परन्तु इससे भी लगभग दो से वर्ष पहले 
चीनी तच्ववेत्ता खूँ-फू-त्से ( अंग्रेज़ी अपअंश कानफ्यूशियस ) उत्पन्न हुआ था, 
इसने आत्मौपम्य का उनल्लिखित नियम चीनी भाषा की प्रणाली के अनुसार एक 
ही शब्द मे वतला दिया है। परन्तु यह तत्व हमारे यहाँ कानफ्यूशियस से भी 
बहुत पहले से, उपनिषदों ( ईश. ६. केन, १३ ) में ओर फ़िर महाभारत में, गीता 
मे, एवं “ पराये को भी आत्मवत्‌ मानना चाहिये ?? ( दास. १२. १०. २२ ) इस 
रीति से साधु-सन्‍्तों के ग्रन्थों में विद्यमान है, तथा इस लोकोक्नि का भी प्रचार है 
कि “आप बीती सो जग बीती ”!। यही नहीं, बल्कि इसकी आध्यात्मिक डेपपत्ति 
भी हमोरे प्राचीन शास््रकारों ने दे दी है ।जब हम इस बात पर ध्यान देते हैं, कि 
यद्यपि नीतिधर्म का यह सर्वेमान्य सूत्र वैदिक धर्म से भिन्न इतर धर्मों मे दिया 
गया हो, तो भी इसकी उपपत्ति नहीं वतलाई गई है; ओर जब हम इस बात पर 
ध्यान देते है, कि इस सूत्र की उपपत्ति बल्यात्मैक्यरूप अध्यात्म ज्ञान को छोड 
और दूसरे किसी से भी ठीक ठीक नहीं लगती, तब गीता के आध्यात्मिक नीति- 
शास्त्र का अथवा कर्मयोग का महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो जाता है। 

समाज मे मनुष्यों के पारस्परिक व्यवहार के विपय सें * आत्मोपस्थ * बुद्धि का 
नियम इतना सुलभ, व्यापक, सुबोध और विश्वतोमुख है, कि जब एक वार यह बतला 
दिया कि ग्राणिमान्न से रहनेवाले आत्मा की एकता को पहचान कर “ आत्मवत्‌ 
समचुद्धि से दूसरों के साथ बतेते जाओ, ” तब फ़िर ऐसे प्थक्‌ एथक्‌ उपदेश करने 
की ज़रूरत ही नहीं रह जाती, कि लोगों पर दया करो, उनकी यथाशक्कि मदद करों 
उनका कल्याण करो, उन्हे अभ्युद्य के मागे में लगाओ, उन पर प्रीति रखो, उनसे 
ममता न छोड़ो, उनके साथ न्याय और समता का बर्ताव करो, किसी को धोखा 
मत दो, किसी का द्वव्यहरण अथवा हिंसा न करो, किसी से कूठ न बोलो, अधिकांश 
लोगों के अधिक कल्याण करने की बुद्धि मन में रखो; अथवा यह समझ कर भाई- 
चारे से वतीव करो कि हम सब ही एक पिता की सन्‍्तान हैं। प्रत्येक मनुष्य को 
खभाव से यह सहज ही मालूम रहता है, कि मेरा सुख, दुःख और कल्याण किस 
में है; ओर सांसारिक व्यवहार करने में ग्रहस्थी की व्यवस्था से इस बात का अनुभव 

उसको होता रहता है कि “ आत्मा वे पुत्नरनामातसि ?! अथवा “ अर्ध भायी 
आरीरस्य ” का भाव समझ कर अपने ही समान अपने स्त्री-पुत्रों पर भी हमें प्रेम 
करना चाहिये। किन्तु घरवालों पर प्रेम करना आत्मोपस्यवुद्धि सीखने का पहला 
ही पाठ है; सदेव इसी में न लिपटे रह कर घरवालों के बाद इष्ट-मित्रों, फ़िर आप्तों 
गोन्नजों, झामवासियों, जाति-भाइयों, धर्म-वन्धुओं ओर अन्त में सब मनुष्यों अथवा 
आयखणियसात्र के विषय में आत्मोपस्य-छुद्धि का उपयोग करना चाहिये; इस प्रकार 





श्ध्श गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशार््र । 
युरोपखण्ड को नामदे कर डाला है। परन्तु हमारे धमेग्नन्थों को देखने से ज्ञात होगा 
कि, न केवल गीता को अत्युत मनु को भी यह वात पूर्णतया अवगत और सम्मत 
थी, कि संन्यास और कर्मयोग दोनों धर्ममागों में इस विपय में भेद करना चाहिये । 
क्योंकि मनु ने यह निय्रम “ क्ुध्यन्तं न अतिक्रुध्येत्‌ ”-क्रोधित होनेवाले पर फ़िर 
क्रोध न करो (सन. ६. ४८ ), न ग्रृहस्थधर्म से बतलाया है और न राजधम में; 
बतलाया है केवल यतिधर्म में ही। परन्तु आज कल के टीकाकार इस वात पर ध्यान 
नहीं देते कि, इनसे कौन वचन किस मार्ग का है अथवा उसका कहाँ उपयोग करना 
आहिये; उन लोगों ने संन्यास और कर्मसाग दोनों के परस्पर-विरोधी सिद्धान्तों को 
गइमगडु कर डालने की जो प्रणाली डाल दी है, उस प्रणाली से प्रायः कमे- 
योग के सच्चे सिद्धान्तों के सम्बन्ध में कैसा भ्रम पड जाता है, इसका वर्णन हम 
पौचवें प्रकरण में कर आये हैं । गीता के टीकाकारों की इस अआमक पद्धति को छोड़ 
देने से सहज ही ज्ञात हो जाता है, कि भागवतधर्मी कर्मयोगी 'निंवेर! शब्द का 
क्या अथ करते हैं । क्योंकि ऐसे अवसर पर दुष्ट के साथ कर्मयोगी ग्रूहस्थ को जैसा 
बर्ताव करना चाहिये, उस्तके विषय में परम भगवद्धक् अल्हाद ने ही कहा है कि 
८४ तस्मान्नित्यं क्षमा तात | परिइतरपवादिता ”” ( मभा. वन. २८, ८ )-हें तात ! 
इसी हेतु से चतुर पुरुषों ने क्षमा के लिये सदा अपवाद वतलाये हैं। जो कम हमें 
दुःखदायी हो वही कर्म करके दूसरों को दुःख न देने का यह आत्मौपस्थ दृष्टि का 
सामान्य धर्म है तो ठीक; परन्तु महाभारत में निर्णय किया है, क्रि जिस समाज में 
आत्मौपस्य-दृष्टिवाले सामान्य धर्म की जोड़ के इस दूसरे धर्म के-कि हमें भी दूसरे 
लोग दुःख न दु-पालनेवाले न हों, उस्त समाज मे केवल एक पुरुष ही यदि इस 
धर्म को पालेगा तो कोईं लाभ न होगा | यह समता शब्द ही दो व्यक्लियों से संबद्ध 
अर्थात्‌ सापेक्ष है । अतएवं आततायी पुरुष को मार डालने से जैसे अहिंसा धर्म में 
बट्टा नहीं लगता, वैसे ही ढुष्टों का उचित शासन कर देने से साधुओं की आत्मौपस्य - 
बुद्धि या निश्शब्रुता में भी कुछ न्यूनता नहीं होती । बल्कि दुष्टों के अन्याय का 
अतिकार कर दूसरों को बचा लेने का श्रेय अवश्य मिल जाता है। जिस परमेश्वर की 
अपेक्षा किसी की भी बुद्धि अधिक सम नहीं है, जब वह परमेश्वर भी साधुओं की 
रक्षा और दुष्टों का विनाश करने के लिये समय-समय पर अवतार ले कर लोकसंग्रह 
'किया करता है (गी. ४७. ७ ओर ८ ) तब और पुरुषों की वात ही क्‍या है ! यह 
कहना अमपूर है कि “ वसुधव कुटम्बकम्‌ ” रूपी बुद्धि हो जाने से अथवा 
फलाशा छोड़ देने से पात्रता-अपान्नता का अथवा योग्यता-अयोग्यता का भेद भी 
'सिट जाना चाहिये | गीता का सिद्धान्त यह है, कि फल की आशा में ममत्वबुद्धि 
अधान होती है ओर उसे छोड़े विना पाप पुण्य से छुटकारा नहीं मिलता । किन्हु 
यदि किसी सिद्ध पुरुष को अपना स्वार्थ साधने की आवश्यकता न हो, तथापि यदि 
वह किसी अयोग्य आदमी को कोई ऐसी वस्तु ले लेने दे कि जो उसके योग्य नहीं, तो 


उस सिद्ध पुरुष को अयोग्य आदुमियों की सहायता करने का, तथा थोग्य साधुओं 








सिद्धावस्था और व्यवहार । ३६१ 





६३ ) | भारत का यही छोक बौद्ध अन्यों सें है ( देखो धस्मपद €* और २०१; 
महावग्ग १०. २ एवं ३ ), और ऐसे ही ईसा ने भी इसी तत्त का अनुकरण इस 
प्रकार किया है “ तू अपने शन्रुओं पर प्रीति कर ” ( मेथ्यू.९.४४ ), और “कोई 
एक कनपटी में मारे तो तू दूसरी भी आगे कर दे ? ( सेथ्यू.९.३६.ल्‍यू. ६. २६ ) 
इंसामसीह से पहले के चीनी तत्ततज्ञ ला-ओ-व्से का भी ऐसा ही कथन है, ओर भारत 
की सन्‍्त-मण्डली में तो ऐसे साधुओं के इस प्रकार आचरण करने की बहुतेरी 
कथाएँ भी हैं | क्षमा अथवा शान्ति की पराकाष्ठा का उत्कर्ष दिखलानेवाले इन 
डउदाहरणों की पुनीत योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुल इरादा नहीं है। इस 
में कोई सन्देह नहीं, कि सत्य समान ही यह ह्मा-घर्म भी अन्त में अथौत्‌ 
समाज की पूर्ण अवस्था में अपवाद-रहित और नित्य रूप से बना रहेगा। और 
बहुत कया कहें, समाज की वर्तेमान अपूर्ण अवस्था में भी अनेक अवसरों पर देखा 
जाता है, कि जो कास शान्ति से हो जाता है वह क्रोध से नहीं होता । जब अर्जुन 
देखने लगा, कि दुष्ट दुयौधन की सहायता करने के लिये कौन कौन योद्धा आये हैं, 
तब उनमे पितामह और गुरु जैसे पूज्य सनुष्यों पर दृष्टि पढ़ते ही उसके ध्यान में 
यह बात आ गई, कि दुर्योधन की दुष्टता का अ्तिकार करने के लिये उन गुरु-जनों 
को शखस्त्रों से मारने का दुष्कर कर्म भी मुझे करना पड़ेगा, कि जो केवल कम से 
ही नहीं, प्रत्युत अर्थ में सी आसक़् हो गये हैं.( गी. २. * ); और इसी से वह 
कहने लगा कि, यद्यपि दुर्योधन दुष्ट हो गया है, तथापि ““ न पापे प्रतिपापः स्यात्‌ 
वाले न्याय से मुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये, “ यदि वे मेरी जान 
भी ले लें तो भी (गी १. ४६ ) मेरा “निर्वे” अन्तःकरण से चुपचाप बैठ रहना 
हो उचित है । ” अज्जैन की इसी शझ्ञ को दूर बहा देने के लिये गीताशासत्र की 
प्रवृत्ति हुई और यही कारण है, कि गीता में इस विषय का जैसा खुलासा किया 
गया है वैसा और किसी भी धर्मगन्थ में नहीं पाया जाता । उदाहरणार्थ, बोद्ध 
और क्रिश्वियन धस निवेरत्व के तत्व को वेदिक धर्म के समान ही स्वीकार तो करते 
हैं, परन्तु इनके ध्ंग्रन्थों में स्पष्टलया यह बात कहीं भी नहीं बतलाई है कि 
( लोकसंग्रह की अथवा आत्मसंरक्षा की भी परवा न करनेवाले ) सबे कमैयोगी 
संन्‍्यासी पुरुष का व्यवहार, और ( बुद्धि के अ्रनासक्न एवं निवेर हो जाने पर सी 
उसी अनासक़ और निरवेर बुद्धि से सारे बतौव करनेवाले ) कमयोगी का व्यवहार- 
ये दोनों सर्वाश में एक नहीं हो सकते । इसके विपरीत पश्चिमी नीतिशाखवेत्ताओं के 
आंगे वह बेढब पहेली खड़ी है, कि ईसा ने जो निर्वेरत्व का उपदेश किया है उसका 
जगव्‌ की नीति से समुचित मेल कैसे मिलावे, + और निदट्शे नामक आध्ुनिकः 
जसेन परिडत से अपने ग्रन्थों में यह मत डॉट के साथ लिखा है, कि निर्वेरत्व का यह 
घर्मंतत्त गुलामगिरी का और घातक है, एवँ इसी को श्रेष्ठ माननेवाले ईसाई धर्म ने 
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३६७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


सृष्टि में उस नियम का यह रूपान्तर है कि “जैसे को तैसा”? होना चाहिये । वे साधा- 
रण लोग, कि जिनकी बुद्धि साम्यावस्था में पहुँच नहीं गई है, इस कर्मविपाक के 
मियम के विषय में अपनी ममत्व बुद्धि उत्पन्न कर लेते हैं, और क्रोध से अथवा 
ह्वेष से आधात की अपेक्ता अधिक ग्रत्याघात करके आधात का बदला लिया करते 
है; अथवा अपने से दुबले मनुष्य के साधारण या काल्पनिक अपराध के लिये 
अ्रतिकार-बुद्धि के निमित्त से उसको लूट कर अपना फ़ायदा कर लेने के लिये सदा 
प्रवृत होते हैं । किन्तु साधारण मलुष्यों के समान बदला भेंजाने की, बेर की, 
असिमान की, क्रोध से, लोभ से, था द्वेष से दुरबलों को लूटने की अथवा टेक से अपना 
अभिमान, शेखी, सत्ता ओर शक्ति की प्रदर्शनी दिखलाने की बुद्धि जिसके मन में 
न रहे, उसकी शान्त, निवैर ओर समबुद्धि वैसे ही नहीं बिगड़ती है, जैसे कि अपने 
ऊपर गिरी हुईं गेंद को सिर पीछे लोट देने से छुद्धि में कोई भी विकार नहीं उप- 
जता; और ल्ोकसंग्रह की दृष्टि से ऐसे प्रत्याघातस्वरूप कर्म करना उनका धर्म अथौतत 
कर्तव्य हो जाता है, कि जिसमें दुष्टों का दबदृवा बढकर कहीं गरीबों पर अत्याचार 
न होने पावें ( गी. ३. २४ )। गीता के सारे उपदेश का सार यही है, कि ऐसे प्सझ्ट 
पर समबुद्धि से किया हुआ घोर युद्ध भी धर्म्य और श्रेयस्कर है।वैरभाव न रख कर 
सब से बतंना, दुष्टों के साथ दुष्ट न बन जाना, गुस्सा करनेवाले पर ख़फ़ा न होना 
आदि धर्मतत्त्व स्थितप्रज्ञ कर्मयोगी को मान्य तो हैं, परन्तु संन्यासमार्ग का यह मत 
कर्मयोग नहीं मानता कि “ निवेर ” शब्द का अर्थ केवल निष्क्रिय अथवा प्रतिकार- 
शून्य है; किन्तु वह निर्चेर शब्द का सिफे इतना ही अथे मानता है, कि वैर अ्र्थात्‌ 
मन की दुष्ट बुद्धि छोड़ देनी चाहिये; और जब कि कर्म किसी के छूटते हैं ही 
नहीं, तब उसका कथन है कि सिर्फ लोकसंग्रह के लिये अथवा प्रतिकाराथ जितने 
कर्म आवश्यक ओर शकय हों, उतने कर्म मन में दुश्बुद्धि को स्थान न दे कर, केवल 
करतब्य समझ बेराग्य ओर निःसज्ञ बुद्धि से करते रहना चाहिये ( गी. ३. १६ ) | 
अतः इस कछोक ( गी. ११. ४९ ) में सिर्फ “निवेर! पद्‌ का अयोग न करते हुए-- 
मत्कमंकृत्‌ मत्परमों मद्धक्तः संगवर्जितः । 
निर्वेरः सर्वभूतिषु यः स मामेति पाएडव॥ 
उसके पूर्व ही इस दूसरे महत्व के विशेषण का भी प्रयोग करके--कि “ मत्कर्म- 
कृत्‌ ! अर्थात्‌ 'मेरे यानी परमेश्वर के प्रीत्यथ परमेश्वराप॑ण बुद्धि से सारे कर्म करने- 
वाला '-भगवान्‌ ने गीता में निर्वेरत्थ ओर कर्म का, भक्ति की दृष्टि से, मेल 
मिला दिया है। इसी से शाइकरभाष्य तथा अन्य टीकाशओ्रों में भी कहा है, कि इस 
शोक में पूरे गीता-शासत्र का निचोड़ आ गया है| गीता में यह कहीं भी नहीं बत- 
लाया कि बुद्धि को निवर करने के लिये, या उसके निवेर हो चुकने पर भी सभी प्रकार 
के कर्म छोड़ देना चाहिये। इस प्रकार अतिकार का कर्म निर्वेरत ओर परमेश्वराप॑ण 
बुद्धि से करने पर, करता को उसका कोई भी पाप था दोष तो लगता ही नहीं, 


सिद्धावस्था और व्यवहार | शे६३ 
'शर्वं समाज की भी हानि करने का पाप लगे बिना न रहेगा । कुबेर से टकर लेले- 
वाला करोड़पति साहूकार यदि बाज़ार में तरकारी-भाजी लेने जावे, तो जिस प्रकार 
वह हरी धनियाँ की गड्ढी की कीमत लाख रुपये नहीं दे देता, उसी अकार पूर्ण 
साम्यावस्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी भी कार्य का योग्य तारतम्य भूल नहीं 
जाता । उसकी बुद्धि सम तो रहती है, पर समता का यह अर्थ नहीं है, कि गाय 
का चारा मनुष्य को और मनुष्य का भोजन गाय को खिला दे; तथा भगवान्‌ ने गीता 
( १७. २० ) में भी कहा है कि जो “ दातव्य” समझ कर सात्तिक दान करना 
हो, वह भी “ देशे काले च पात्रे च”” अर्थात्‌ देश, काल और पाज्नता का विचार 
कर देना चाहिये। साधु पुरुषों की साम्य-बुद्धि के वर्णन में ज्ञानेश्वर महाराज ने 
उन्हें प्थ्वी की उपम्ा दी है । इसी प्रथ्वी का दूसरा नाम “ सर्वसहा ? है, किन्तु 
यह “ सर्वस॒हा ? भी यदि इसे कोई लात मारे, तो मारनेवाले के पैर के तलवे में 
उतने ही जोर का धक्का दे कर अपनी समताडुदधि व्यक्न कर देती है! इससे भली 
भाँति समझा जा सकता है, कि मन मे वैर न रहने पर सी ( अर्थात्‌ नि्वेर )प्रति- 
कार कैसे किया जाता है | कर्मविपाक-प्रक्रिया मे कह आये हैं, कि इसी कारण से 
भगवान्‌ भी “ ये यथा मां अपचस्ते तांसथैव भजास्यहम्‌ ?? ( गी. ४. ११ )-जो 
मुझे जैसे भजते हैं, उन्हें में वेसे ही फल देता हूँ-इस प्रकार व्यवहार तो करते हैं, 
परन्तु फ़िर भी “वैषस्य-नेर्षण्य ”” दोषों से अलिप्त रहते हैं । इसी प्रकार व्यवहार 
अथवा कानून कायदे में भी खूनी आदमी को फॉसी की सज़ा देनेवाले न्यायाधीश 
को कोई उसका दुश्मन नहीं कहता । अध्यात्मशाख का सिद्धान्त है, कि जब बुद्धि 
निष्कास हो कर साम्यावस्था में पहुँच जावे, तब वह सनुष्य अपनी इच्छा से किसी 
का भी नुकसान नहीं करता, उससे यदि किसी का नुकसान हो ही जायें तो सस- 
भना चाहिये, कि वह उसी के कर्म का फल है, इसमें स्थितप्रज्ञ का कोईं दोष नहीं; 
अथवा निष्काम बुद्धिवाला स्थितग्रज्ञ ऐसे समय पर जो काम करता है-फिर देखने 
में वह मातृवध या गुरुवध सरीख। कितना ही भयड्जर क्‍यों न हो--उसके शुभ- 
अशुभ फल का बन्धन अथवा लेप उसको नहीं लगता (देखो गी. ४. १४; ६. २८ 
ओर १८. १७ ) | फ़ोजदारी कानून में आत्मसंरक्षः के जो नियम हैं, वे इसी तत्त्व 
यर रचे गये हैं। कहते है कि जब लोगों ने मनु से राजा होने की प्रार्थना की, 
“तब उन्हों ने पहले यह उत्तर दिया कि “ अनाचार से चलनेवालों का शासन करने 
के लिये, राज्य को स्वीकार करके सें पाप में नहीं पड़ना चाहता। ” परन्तु जब , 
लोगों ने यह वचन दिया कि, “ तमब्लवन्‌ प्रजा; मा भीः कर्तुनेनों गमिष्यति ?? 
( सभा, शां. ६७. २३ )-डरिये नहीं, जिसका पाप उसी को लगेगा, आपको तो 
रक्षा करने का पुण्य ही मिलेगा; ओर प्रतिज्ञा की कि “' प्रजा की रक्षा करने सें जो 
खचे लगेगा उसे लोग “ कर ? दे कर पूरा करेंगे, ”” तब मनु ने प्रथम राजा होना 
स्वीकार किया । सारांश, जैसे अचेतन सृष्टि का कभी भी न बदलनेवाला यह 
बनियम है कि ' आधात के बराबर ही प्रत्याघात ? हुआ करता है वैसे ही सचेतन 
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से हो सकता हो तो पहले साधुता से ही करें क्योंकि, दूसरा यदि दुष्ट हो, तो उसी 
के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये-यदि कोई एक नकटा हो जायें तो सारा 
गाँव का गाव अपनी नाक नहीं कटा लेता ! और क्या कहें, यह धर्म है भी नहीं । 
इस “न पापे अतिपापः स्थात्‌” सूत्र का ठीक भावार्थ यही है; ओर इंसी कारण 
से विदुरनीति से शत्राष्ट् को पहले यही नीतितत्व वतलाया गया है कि “न तत्प- 
रस संदध्यात्‌ मतिकृलं यदात्मनः !--जैसा व्यवहार स्त्रय॑ अपने लिये प्रतिकूल 
मालूम हो, वैसा बर्ताव दूसरों के साथ न करे । इसके पश्चात्‌ ही विदुर ने कहा है- 
अकऋोघेन जयेत्कार्ध असाधु साधुना जयेत्‌। 
जयेत्कदय दानेन जयेत्‌ सत्यन चानतम्‌॥ 
< (दूसरे के ) छोध को ( अपनी ) शान्ति से जीते, दुष्ट को साथुता से जीत, 
कृपण को दान से जीते ओर अनुत को सत्य से जीते” (मभा, उच्चो, १८. ७३. ७४)। 
पाली भाषा में बोद्धों का जो धम्मपद नामक नीतिग्रन्थ है, उसमें (२३३) इसी 
कछोक का हथहू अलुवाद है-- 
अक्कोधेन जिने कोर्थ असाधधु साधुना जिने | 
जिने कद्रिये दानेन सच्चेनालीकवादिनम्‌ ॥ 
शान्तिपर्व मे युधिष्टिर को उपदेश करते हुए भीष्म ने भी इसी नीतितत्त के 
गौरव का वर्णन इस अकार किया है-- 


कर्म चैतद्साधूनां असाधुं साधुना जयेत्‌ । 

धर्मेंण निधन श्रेयो न जयः पापकमंणा ॥ 
“दुष्ट की असाधुता अर्थात्‌ दुष्ट कर्म का साथुता से निवारण करना चाहिये, क्योंकि 
पापकर्म से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से अथोत्‌ नीति से मर जाना भी श्रेयरकर है?” 
(शा, ६६. १६)। किन्तु ऐसे साथुता से यदि दुष्ट के दुप्कर्मो का निवारण न होता 
हो, अथवा साम-उपचार और मेल-जोल की वात दुष्टों को नापसन्द्र हो तो, जो 
कॉटा पुल्टिस से वाहर न निकलता हो, उसको “ कण्टकेनेव कण्टकम्‌ ?? के न्याय 
से साधारण कॉटे से अथवा लोहे के कॉटि--सुई--से ही बाहर निकाल डालना 
आवश्यक है ( दास. १६. ६. १२-३१ । ) क्योंकि, अल्रेक समय, लोकसंग्रह के 
लिये दुष्टों का निश्रद करना, भगवान्र के समान, धर्म की दृष्टि से साथ घुरुषों का 
भी पहला कर्तव्य है | “साधुता से दुष्टता को जीते” इस चाक्‍्य में ही पहले यही 
चात मानी गई है, कि दुष्टता को जीत लेना अथवा उसका निवारण करना साधु 
पुरुष का पहला कर्तव्य है, क्रिर उसकी सिद्धि के लिये बतलाया है कि पहले किस 
डपाय की योजना करें। यदि साधुता से उसका निवारण न हो सकता हो,-सीधी 
अंगुली से घी न निकले-तो “जैसे को तेसे ”” वन कर दुष्टता का निवारण करने 
से हमें हमारे धर्मग्रन्थकार कभी भी नहीं रोकत । वे यह कहीं भी प्रतिपादन नहीं 
करते, कि दुष्टता के आगे साधु पुरुष अपना बलिदान खुशी से किया करें। सदा 
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उलटा, प्रतिकार का काम हो छुकने पर जिन दुष्टों का अतिकार किया गया है, 
उन्हीं का आत्मोपस्य-दृष्टि से कल्याण मानने की बुद्धि भी नष्ट नहीं होती । एक 
उदाहरण ल्लीजिये, दुष्ट कर्म करने के कारण रावण को, निर्वेर और निष्पाप 
रामचन्द्र ने मार तो डाला; पर उसकी उत्तर-क्रिया करने में जब बिभीषण हिच- 
कने लगा, तब रामचन्द्र ने उसको ससझराया कि-- 


मरणान्तानि वेरणि निदृत्त नः प्रयोजनम्‌ । 

क्रियतामस्य संस्कारो ममाप्येष यथा तव ॥ 
« (रावण के मन का) वैर मौत के साथ ही गया । हमारा ( दुष्टों के नाश करने 
का ) काम हो चुका । अब यह जैसा तेरा (भाई) है, वेसा ही मेरा भी है। 
इसलिये इसका अप्लि-संकार कर ” (वाल्मीकिरा, ६. १०६. २६९ ) | रामायण 
का यह तत्व भागवत (८, १६. १३. ) में भी एक स्थान पर बतलाया गया ही 
है, ओर अन्यान्य पुराणों में जो ये कथाएँ हैं, कि भगवान्‌ ने जिन दुष्टों का 
संहार किया, उन्हीं को फ़िर दयालु हो कर सद्गति दे डाली, उनका रहस्य भी 
थही है। इन्हीं सब विचारों को सन में ला कर श्रीसमथ ने कहा है, कि “उद्धत 
के लिये उद्धत होना चाहिये;” और महाभारत में भीष्म ने परशुराम से कहा है- 


यो यथा बत॑ते यस्मिन तस्मिन्नेवं प्रवतेयन । 
नाथम समवाशोति न चाश्रेयश्व॒ विन्द्ति ॥ 


“ अपने साथ जो जैसा बतांव करता है, उसके साथ वैसे ही बरतने से न तो अधर्े 
(अनीति ) होता है ओर न अकल्याण” (मभा. उद्यो. १७६. ३०) | फिर आगे 
चल कर शान्तिपर्व के सत्यानृत-अध्याय में वही उपदेश युधिष्ठिर को किया है--- 


यस्मिन्‌ यथा वतेते यो मनुष्यः तस्मिस्तथा वर्तितव्य स धर्मः । 

मायाचारो मायया बाधितव्यः साध्वाचारः साधुना प्रत्युपेयः ॥ 
८ अपने साथ जो जैप्ता बतंता है, उसके साथ वैसा ही बतौच करना घर्मनीति है; 
मायावी पुरुष के साथ मायावीपन और साधु पुरुष के साथ साधुता का व्यवहार. 
करना चाहिये ”” ( मभा. शां. १०६, २६ और उद्यो, ३६५ ७ ) । ऐसे ही ऋग्वेद 
मे इन्द्र को उसके मायावीपन का दोष न दे कर उसकी स्तुति ही की गईं है कि- 
४ तसव मायामिरनवद्य मायिने... ...बूत्रे अदेयः । ? ( कऋ, १०. १४७. २; १० 
८०. ७ )--है निष्पाप इन्द्र ! मायावी बृत्र को तू ने माया से हो सारा है। और 
भारवि ने अपने किराताजुनीय काव्य में भी ऋग्वेद के तत्त्व का ही अनुवाद इस 
प्रकार किया है-- 

बजल्ति ते मूढघियः पराभव । भवन्ति मायाविपु ये न मायिनः॥ 
“म्ायावियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, वे नष्ट हो जाते हैं”? (किरा. १.३० )। परन्तु 
यहाँ एक बात पर और ध्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुष का अतिकार यदि साधुता 


श्ध्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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में पहुँचे हुए कमंयोगी प्राणिमात्र में आत्मा की एकता को पहँचान कर यद्यपि सभी 
के साथ निवेरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्-बुद्धि से पान्नता-अपान्रता 
का सारा-असार-विचार करके स्वधमोनुसार आप्त हुए कर्म करने में वे कभी नहीं 
चूकते, और कमंयोग कहता है, कि इस रीति से किये हुए कर्म कता की सास्य- 
बुद्धि में कुछ भी न्यूनता नहीं आने देते। गीताधमै-प्रतिपादित कर्मयोग के इस 
तत्त्व को मान लेने पर कुल्लाभिमान और देशासिमान आदि कर्तव्य-धर्मों की भी 
कर्मयोगशासत्र के अनुसार योग्य उपपत्ति लगाई जा सकती है। यद्यपि यह अन्तिम 
सिद्धान्त है, कि समग्र मानव जाति का--आरणिमान्र का--जिससे हित होता हो 
वहीं धर्म है, तथापि परमावधि की इस स्थिति को प्राप्त करने के लिये कुलाभिमान, 
धर्मामिसान और देशाभिसान आदि चढ़ती हुईं सीढियों की आवश्यकता तो कभी 
भी नष्ट होने की नहीं। निगुण ब्रह्म की प्राप्ति के लिये जिस प्रकार सयुणोपासना 
आवश्यक है, उसी प्रकार “ वसुधैव कुदुम्बकम्‌ ! की ऐसी बुद्धि पाने के लिये कुला- 
भिमान, जात्यभिमान और देशामिमान आदि की आवश्यकता है; एवं समाज 
की प्रत्येक पीढ़ी इसी ज़ीने से ऊपर चढती है, इस कारण इसी ज्ञीने को संदेव ही 
स्थिर रखना पड़ता है। ऐसे ही जब अपने आसपास के लोग अथवा अन्य राष्ट्र नीचे 
की सीढ़ी पर हों तब यदि कोई एक-आध मनुष्य अथवा कोई राष्ट्र चाहे कि में अकेला 
ही ऊपर की सीढी पर बना रहूँ, तो यह कदापि हो नहीं सकता । क्योंकि ऊपर कहा 
ही जा चुका है, कि परस्पर व्यवहार में “जैसे को तैसा” न्याय से ऊपर ऊपर की 
अ्रेणीवालों को नीचे-नीचे की श्रेणीवाले लोगों के अन्याय का प्रतिकार करना विशेष 
असक्ल पर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शझ्ढा नहीं, कि सुधरते-सुधरते जगत्‌ के 
सभी मनुष्य की स्थिति एक दिन ऐसी ज़रूर हो जावेगी, कि वे प्राणिमात्र में 
आत्मा की एकता को पहुँचानने लगें; अन्ततः मनुष्य मात्र को ऐसी स्थिति प्राप्त 
कर लेने की आशा रखना कुछ अनुचित भी नहीं है। परन्तु आत्मोज्ञति की परमा- 
वधि की यह स्थिति जब तक सब को आप्त हो नहीं गईं है, तब तक अन्यान्य राष्ट्र 
अथवा समाजों की स्थिति पर ध्यान दे कर साधु पुरुष देशामिमानी आदि धर्मौका 
ही ऐसा उपदेश देते रहें, कि जो अपने-अपने समाजों को उन-उन समयों में प्रेयस्कर 
हो। इसके अतिरिक्त, इस दूसरी बात पर भी ध्यान देना चाहिये कि मझिल दर 
मजिल तैयारी करके इमारत बन जाने पर जिस भ्रकार नीचे के हिस्से निकाल डाले 
'नहीं जा सकते, अथवा जिस अकार तलवार हाथ में आ जाने से कुदाली की या 
सूर्य होने से अभि की, आवश्यकता बनी ही रहती है, उसी प्रकार सर्वभूतहित की 
अन्तिम सीसा पर पहुँच जाने पर भी न केवल देशामिमान की, वरन्‌ कुलामिमान 
की भी आवश्यकता बनी ही रहती है। क्योंकि समाज-सुधार की दृष्टि से देखें तो, 
कुलाभिमान जो विशेष काम करता है वह निरे देशाभिमान से नहीं होता; और 
देशामिसान का काये निरी सर्वेभूतात्मैक्य-दृष्टि से सिद्ध नहीं होता । अथीत्‌ समाज 
की पुर्ण अवस्था में भी सास्यबुद्धि के ही समान, देशाभिमान और कुलामिमान आदि' 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार । ३६७ 
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ध्यान रहे, कि जो पुरुष अपने छुरे कामों से पराई गदुने काटने पर उत्तारू हो गया, 

उसे यह कहने का कोई भी नेतिक हक नहीं रह जाता, कि ओर लोग मेरे साथ 

साधुता का बर्ताव करे। धर्मेशा/ख्र में स्पष्ट थराज्ञा है ( मनु. ८. १६ ओर ३९१ ) 

कि इस प्रकार जब साधु पुरुषों को कोई असाधु काम लाचारी से करना पडे, तो 
उसकी जिम्मेदारी शुद्ू-बुद्धिवाले साधु पुरुषों पर नहीं रहती, किन्तु इसका ज़िम्मे-- 
दार वही दुष्ट पुरुष हो जाता है, कि जिसके दुष्ट कर्मों का यह नतीजा हैं। स्वयं बुद्ध 

ने देवदत्त का जो शासन किया, उसकी उपपत्ति बाद्ध अन्थकारों ने भी इसी तत्त्त 
पर लगाई है (देखो मिलिन्द्रमन. ४७. १. ३०-३४ ) । जड़ सृष्टि से व्यवहार में ये 
आधात-प्रत्याघातरूपी कर्म नित्य ओर बिलकुल ठीक होते हैं। परन्तु मनुष्य के 

व्यवहार उसके इच्छाधीन है; ओर ऊपर जिस त्रेलोक्य-चिन्तामणि की मात्रा का 

उल्लेख किया है, उसके दुष्टों पर प्रयोग करने का निश्चित विचार जिस धर्मज्ञान से 

होता है, वह धर्मशान भी अत्यन्त सूचम है; इस कारण विशेष अवसर पर बड़े 

बढ़े लोग भी सचमुच इस दुविधा में पड जाते है, कि जो हम किया चाहते हैं 

यह योग्य है या अयोग्य, अथवा धम्ये है या अ्रधस्थे-किं कर्म किसकर्मेति 

कवयो5प्यन्न मोहिताः (गी. ४. १६ )। ऐसे अवसर पर कोरे विद्वानों की, अथवा 

सदैव थोड़े-बहुत स्वार्थ के पञ्ले मे फँसे हुए घुरुषों की परिडताई पर, या केवल 

अपने सार-अप्तार-विचार के भरोसे पर, कोई काम न कर बेठे, बल्कि पूर्ण अवस्था में: 
पहुँचे हुए परमावधि के साधु-पुरुष की श॒ुद्धवुद्धि के ही शरण में जा कर उसी गुरु 

के निशय को प्रमाण माने। क्योंकि, निरा तार्किक पारिडत्य जितना अधिक होगा, 

दुलीले भी उतनी ही अधिक निकलेंगी, इसी कारण बिना शुद्धबुद्धि के कोरे 

पारिडत्य से ऐसे बिकट प्रश्नों का कभी सच्चा ओर समाधानकारक निर्णय नहीं 

होने पाता; अतएव उसको शुद्ध ओर निष्फराम छुद्धिवाल गुरु ही करना चाहिये। 

जो शास्रकार अत्यन्त सर्वेमान्य हो चुके हैं, उनकी बुद्धि इस प्रकार की शुद्ध 

रहती है, और यही कारण है जो भगवान्‌ ने अज्ुन से कहा है--“तस्माच्छार्त 

प्रमाण ते कार्योकार्यव्यवस्थितो” (गी. १६. २४ )--कार्य-अकार्य का निर्णय: 
करने में तुझे शास्त्र को प्रमाण मानना चाहिये | तथापि यह न भूल जाना 

चाहिये, कि कालमान के अनुसार, श्रेतकेतु जसे आगे के साधु पुरुषों को इन 

शास्त्रों में भी फ़क करने का अधिकार प्राप्त होता रहता है । 


निवेर और शान्त साधु पुरुषों के आचरण के सम्बन्ध में लोगों की आज कल जो * 
शैर-समरू देखी जाती है, उसका कारण यह है कि कर्मयोगमार्ग प्रायः लुप्त हो : 
गया है, और सारे संसार ही को त्याज्य माननेवाले संन्‍्याससाग का आज कल चारों 
ओर दौरदौरा हो गया है । गाता का यह उपदेश अथवा उद्देश भी नहीं है, कि 
निर्वेर होने से निष्प्रतिकार भी होना ही चाहिये। जिसे लोकसंग्रह की परवा ही 
नहीं है उसे, जगत्‌ में दुष्टों की अबलता फेले तो ओर न फेले तो, करना ही क्या 
है; उसकी जान रहे, चाहे चली जायें, सब एक ही सा है । किन्तु पूर्यावस्था- 





४०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 





स्वेमान्य महत्त्व के नेसार्गिक स्वत्व की ओर दुलेच्य कर, ज़गत्‌ के किसी भी एक 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार दूसरे किसी व्यक्ति या समाज 
को नीति की दृष्टि से कदापि प्राप्त नहीं हो सकता--फ़िर चाहे चह समाज बल और 
संख्या में कितना ही चढा-बढ( क्‍यों न हो, अथवा उसके पास छीना-रूपटी करने 
के साधन दूसरों से अधिक क्‍यों न हों। यदि कोई इस युक्ति का अवलस्बन करें कि 
एक की अपेक्षा, अथवा थोंड़ों को अपेक्षा बहुतों का हित अधिक योग्यता का है, 
और इस युक्कि से सेख्या में अधिक बढ़े हुए समाज के स्वार्थी बतौच का समर्थन 
करें, तो यह युक्ति-वाद केवल राक्षसी समझा जावेगा। इस प्रकार दूसरे लोग यदि 
अन्याय से बत॑ने लगे तो बहुतेरों के तो क्या, सारी एथ्वीके हित की अपेक्षा भी, 
आत्मरक्षा अथोत्‌ अपने बचाव का नेतिक हकु ओर भी अधिक सबल हो जाता है, 
यही उक्त चौथे चरण का भावार्थ है; और पहले तीन चरणों में जिस अर्थ का वर्णन 
है, उसी के लिये महत्त्वपुण अपवाद के नाते से उसे उनके साथ ही बतला दिया है ॥ 
इसके सिवा यह भी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वयं जीवित रहेंगे तो लोक- 
कल्याण भी कर सकेंगे । अतएव लोकहित की दृष्टि से विचार करें तो भी विश्वामित्र 
के समान यही कहना पड़ता है कि “/ जीवन धर्ममवाप्नुयात्‌ ?--जियेंगे तो धर्म भी 
करेंगे; अथवा कालिदास के अनुसार यही कहना पडता है कि “ शरीरमार्य खलु 
धर्मंसाधनम्‌ ? ( कुमा, ४, ३३ )--शरीर ही सब धर्मो का मूल साधन है; या 
मनु के कथनानुसार कहना पड़ता है कि “आत्मान सतत रक्षेत्‌”” स्वये अपनी 
रक्ता सदा-सवेदा करनी चाहिये। यद्यपि आत्मरक्षा का हक सारे जगत्‌ के हित की 
अपेक्षा इस प्रकार श्रेष्ठ है; तथापि दूसरे प्रकरण में कह आये हैं कि कुछ अवसरों 
पर कुल्ल के लिये, देश के लिये, धर्म के लिये, अथवा परोपकार के लिये रवय॑ अपनी 
ही इच्छा से साधु लोग अपनी जान पर खेल जाते हैं | उक्त छोक के पहले तीन 
चरणों में यही तत्त्व वर्णित है। ऐसे प्रसज़ पर मनुष्य आत्मरत्षा के अपने श्रेष्ठ 
स्वत्व पर भी स्वेच्छा से पानी फेर दिया करता है, अतः ऐसे काम की नेतिक 
योग्यता भी सब से श्रेष्ठ समझी जाती है | तथापि अचूक यह निश्चय कर देने के 
लिये, कि ऐसे अवसर कब उत्पन्न होते हैं, निरा पारिडत्य या तकंशक्कि पूर्ण 
समथे नहीं है; इसलिये, ७तराष्ट्‌ के उन्निखित कथानक से यह बात प्रगट होती है,, 
कि विचार करनेवाले मनुष्य का अन्तःकरण पहले से ही शुद्ध और सम रहना 
चाहिये । महाभारत में ही कहा है, कि धतराष्ट्‌ की चुद्धि इतनी मन्‍द न थी कि वे 
विदुर के उपदेश को समझ न सके, परन्तु पुत्रप्रेम उनकी बुद्धि को सम होने कहाँ 
देता था ? कुबेर को जिस ग़कार लाख रुपये की कभी भी कमी नहीं पड़ती, उसी 
अकार जिसकी बुछ्धि एक बार सम हो चुकी उसे कुलात्मैक्य, देशात्मेक्य या धर्मौ- 
व्मैक्य आदि निसन श्रेणी की एकताओं का कभी टोटा पड़ता ही नहीं है। ब्द्यत्मिक्य 
में इन सब का अन्तभौव हो जाता है; फिर देशधर्म, कुलधम आदि संकुचित धर्मो 
का अथवा सर्वेभूतहित के व्यापक धर्म का--अशथांत्‌ इनमें से जिस-तिसकी स्थिति के. 
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भ्टे बडे च्चसी न बिक 


साना चुकुसान करने के लिये तथार रहता ह, वसी वात सर्वभूतहित को परमससाध्य 
मानते से चहीं होती | कहुलामिसान, देशासिमान, ओर अन्त में पूरी मनुष्यजाति के 





का कब हो जावेगा, अठः दुर्याधन की देक रखने के लिये पाण्डवों को राज्य का 

आर न देंने वी अपेक्षा, यदि दुर्याधन न सुने तो उसें--(लड़का सले ही हो)-- 
कब ७. न जे 2 प पु 6 दे 

अकेले को छोड देना ही उचित है, ओर उसके समर्थन में यह छोंक कहा हे-- 











& छुल के ( बचाव के ) लिये एक व्यक्रि को, गाँव के लिये कुल को ओर पूरे 
लोहसमृह के लिये गाँव को, एवं आत्मा के लिये इच्वी को छोड़ दे ” ( मभा- 
आदि. ११९. ३६; सभा. ६१. ११ ) | इस छोक के पहले और तीसरे चरण का 
सात्पर्च चही है कि जिसका उछ्देख ऊपर किया गया है, और चौथे चरण में आत्स- 
रहा का दत्च वतलाया गया है । आत्म * शब्द सामान्य सर्वनाम है, इससे वह 
आत्मरद्वा का तत्व जैसे एक व्यक्ति को उपयुक्न होता है, वैसे ही एकत्रित लोक. 
समृह को, जाति को, देश को अथवा राष्ट्‌ को सी उपयुक्र होता है; और कुल के 
किये एक पुर को, आम के लिये कुल को, एवं देश के लिये आम को छोड़ देने की 
ऋमशः चढ़ती हुई इस आ्राचीच अणाली पर जब हस ध्यान देते हैं तव स्पष्ट देख 
पड़ता है, कवि आत्म ! शब्द का अर्थ इन सब की अपेक्षा इस स्थल पर अधिक 
महत्व का दे । फ़िर भी कुछ सतलवी था शाखत्र न जाननेवाले लोग, इस चरण का 
कभी कभी विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थम्धान अर्थ कित्रा करते हैं; अतएव यहाँ यह 
देवा चाहिये, कि आत्मरह्ा का बह तत्तत आपसतलबीपन का नहीं है। क्योंकि, जिन 
शाचक्कारों ने निरे स्वाथसाड चार्वाक-पन्थ को राक्तसी बतलाया है ( देखो गी. अ- 
4६ ), सम्भव नहीं कि वे ही, स्वार्थ के लिय्रे किसी से भी जगत को डुबाने के 
लिये कहें । उपरे के छोक में “ अर्थ ! शब्द का अर्थ सिन्नी स्वाथप्रधान नहीं है, 
पक्िन्तु “ सड्ढट आने पर उसके निवारणार्थ ” ऐसा करना चाहिये; और क्ोशकारों 
ने जी चढही अर्थ किचा है | आपमतलवीपन ओर आत्मरक्षा में बडा भारी अन्तर 
पड लत जे अपना 
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दी आत्मा रहने के कारण, अलेक 
-नडुष्य को इस जगत्‌ से सुख से रहने का एक ही सा नलर्गिक अधिकार है; और 


०२ गीतारदस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 











कर; सब को धीरे धीरे यथासम्भव शान्ति से किन्तु उत्साहपूर्वक उन्नति के भागे 
में लगाव; बस यही ज्ञानी पुरुष का सच्चा धर्म है। समय-समय पर अवतार लेकर 
वभगवात्र भी यही काम किया करते हैं; ओर ज्ञानी पुरुष को भी यही आदश मान 
फल पर ध्यान न देते हुए जगत्‌ का अपना कतंच्य शुद्ध अथौत्‌ निष्काम बुद्धि से 
संदेव यथाशक्ति करते रहना चाहिये। गीताशाख्र का सारांश यही है, कि इस 
अकार के कत्तेब्य-पालन में यदि मृत्यु भी आ जावे तो बढ़े आनन्द से उसे स्वीकार 
कर लेना चाहिये ( गी. ३. ३९ )--अ्पने कर्तव्य अथांत्‌ धर्म को न छोड़ना 
चाहिये । इसे ही लोकसंग्रह अथवा कर्मयोंग कहते हैं।न केवल वेदान्त ही, वरन्‌ 
उसके आधार पर साथ ही साथ कमें-अकमे का ऊपर लिखा हुआ ज्ञान भी जब 
गीता में बतलाया गया, तभी तो पहले युद्ध छोड़ कर भीख मॉगने की तेयारी 
करनेवाला अज्ुन आगे चलन कर स्वधमे-अलुसार युद्ध करने के लिये--सिफ़े इसी 
लिये नहीं कि भगवान्‌ कहते हैं; वरन्‌ अपनी राजी से प्रवृत्त हो गया। स्थित- 
अज्ञ की साम्यबुद्धि का यही तत्तत, कि जिसका अर्जुन को उपदेश हुआ है, कमे- 
थोगशासत्र का मूल आधार है। अतः इसी को प्रमाण मान, इसके आधार से हमने 
बतल्ाया है, कि पराकाष्ठा की नीतिमत्ता की उपपत्ति क्योंकर लगती है । हमने 
इस प्रकरण में कर्मयोगशासत्र की इन मोटी-मोटी बातों का संक्षिप्त निरूपण किया 
है, कि आत्मोपस्य-दृष्टि से समाज में परस्पर एक दूसरे के साथ कैसा बतोव करना 
चाहिये; जिसे को तेसा '“-वाले न्याय से अथवा पात्रता-अपान्नता के कारण सब 
से बढ़े-चढे हुए नीति-धर्म में कौन से भेद्‌ होते हैं, अथवा अपूर्ण अवस्था के 
समाज में बर्तनेवाले साधु पुरुष को भी अपवादात्मक नीति-धर्म कैसे स्वीकार 
करने पढ़ते हैं । इन्हीं युक्रियों का न्याय, परोपकार, दान, अहिंसा, सत्य और 
अस्तेय आदि निध्यधर्मों के विषय में उपयोग किया जा सकता है । आज कल की 
अपूर्ण समाज-व्यवस्था में यह दिखलाने के लिये, कि प्रसंग के अनुसार इन नीति- 
धर्मों में कहँ। ओर कौन सा फ़र्क करना ठीक होगा, यदि इन धर्मों में से अत्येक पर 
शक-एक स्वतन्न्न ग्रन्थ लिखा जायें तो भी यह विषय समाप्त न होगा; ओर यह 

भगवद्वीता का मुख्य उद्देश भी नहीं है। इस अन्थके दूसरे ही प्रकरण में इसका 

पदिग्द्शन करा आये हैं कि अहिंसा ओर सत्य, सत्य और आत्मरक्षा, आत्मरक्षा 
ओर शान्ति आदि में परस्पर-विरोध हो कर विशेष प्रसंग पर कत॑व्य-अ्रकर्तच्य का 

'सन्देंह उत्पन्न हो जाता है। यह निर्विवाद है कि ऐसे अवसर पर साधुपुरुष “नीति 

“धम, लोकयात्रा-ब्यवहार, सवा और सर्वेभूतहित ”” आदि बातों का तारतस्य- 

विचार करके फ़िर कार्य-अकार्य का निर्णय किया करते हैं और महाभारत में श्येन 

से शिबि राजा को यह बात स्पष्ट ही बतला दी है। सिज्विक नामक अंग्रेज ग्रन्थ- 

कार ने अपने नातिशास्र-विषयक ग्रन्थ में इसी अर्थ का विस्तार-सहित वर्णेन अनेक 


उदाहरण ले कर किया है। किन्तु कुछ पश्चिमी परिडत इतने ही से यह अलु- 
मान करते हैं, कि स्वार्थ ओर परार्थ के सार-असार का विचार करना ही नीति- 
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अनुसार, अथवा आत्मरक्षा के निमित्त जिस समय में जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, 
उसको उसी धर्म का--उपदेश करके जगत्‌ के धारण-पोषण का काम साधु लोग 
करते रहते हैं । इसमें सन्देह नहीं, कि मानव जाति की वर्तमान स्थिति में देशा- 
भिसान ही मुख्य सद्गुण हो रहा है, ओर सुधरे हुए राष्ट्र भी इन विचारों और 
तैयारियों में अपने ज्ञान का, कुशलता का और द्वव्य का उपयोग किया करते हैं, कि 
पास-पढ़ोस के शत्रु-देशीय बहुत से लोगों को अ्र्तज्ञ पढ़ने पर थोड़े ही समय में हम 
क्यों कर जान से मार सकेंगे । किन्तु स्पेन्सर और कोन्‍्ट प्रस्टृति परिडतों ने अपने 
अन्थों में स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि केवल इसी एक कारण से देशाभिमान को 
ही नीतिदृष्या मानव जाति का परम साध्य मान नहीं सकते; और जो आक्षेप इन 
लोगों के प्रतिपादित तत्त्व पर हो नहीं सकता, वही आक्षेप हम नहीं समझते कि 
अध्यात्म-दृष्टया प्राप्त होनेवाले सर्वभूतात्मेक्य-रूप तत्व पर ही कैसे हो सकता है | 
छोटे बच्चे के कपड़े उसके शरीर के अजुसार--बहुत हुआ तो ज़रा कुशादह 
अथ्थात्‌ बाद के लिये गुज्लायश रख कर-जैसे व्योताना पढ़ते हैं, वेसे ही स्वेभूता- 
स्मैक्य-बुद्धि की भी बात है। समाज हो या व्यक्ति, सर्वभूतात्मैक्य बुद्धि से उसके 
आगे जो साध्य रखना है वह उसके अधिकार के अनुरूप, अथवा उसकी अपेक्षा 
ज़रा सा और आगे का, होगा तभी वह उसको श्रेयस्कर हो सकता है; उसके सामथ्ये 
की अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको एकदम करने के लिये बतलाईं जाये, तो इससे 
उसका कल्याण कभी नहीं हो सकता । परबह्म की कोई सीमा न होने पर भी 
उपनिषदों में उसकी उपासना की ऋम-क्रम से बढ़ती हुई सीढियों बतल्ाने का यही 
कारण है; और जिस समाज में सभी स्थितप्रञ्ञ हों, वहों ज्षात्र-धर्म की ज़रूरत 
न हो तो भी जगत्‌ के अन्यान्य समाजों की तत्कालीन स्थिति पर ध्यान दे करके 
“आत्मानं सततं रक्षेत्‌” के ढरें पर हमारे धर्मशासत्र की चातुर्वरय-ब्यवस्था में ज्षान्न- 
धर्म का संग्रह किया है | यूनान के असिद्ध. तच्ववेत्ता क्षेटों ने अपने अन्थ में जिस 
समाज-ब्यवस्था को अत्यन्त उत्तम बतलाया है, उसमे भी निरन्तर के अभ्यास 
से युद्धकला में अबीण वर्ग को समाजरक्षक के नाते प्रमुखता दी है। इससे स्पष्ट 
ही देख पड़ेगा, कि तत्वज्ञानी लोक परमावधि के शुद्ध और उच्च स्थिति के विचारों 
में ही डूबे क्‍यों न रहा करें, परन्तु वे तत्कालीन अपूर्ण समाज-व्यवस्था का 
विचार करने से भी नहीं चूकते । 

ऊपर की सब बातों का इस प्रकार विचार करने से ज्ञानी पुरुष के सम्बन्ध में यह 
सिद्ध होता है, कि वह अद्मत्मैक्य-ज्ञान अपनी बुद्धि को निर्विषय, शान्त और 
प्राणिमात्न में निवेर तथा सम रखे; इस स्थिति को पा जाने से सामान्य अज्ञानी 
लोगों के विषय में उकतावे नहीं; स्वयं सारे संसारी कामों का त्याग कर, यानी 
कर्म-संन्यास-आश्रम को स्वीकार करके इन लोगों की बुद्धि को न बिगाड़े; देश-काल 
और परिस्थिति के अजुसार जिन्हें जो योग्य हो; उसी का उन्हें उपदेश देवें; अपने 
निष्काम कर्ततन्य-आचरण से सदूव्यवहार का अधिकारानुसार प्रत्यक्ष आदुश दिखला 

गी. र. ६१-१२ 
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कठिण समस्या आने पर ध्म-अधर्म का निर्णय कराने के लिये ज्ञानी साधु पुरुषों 
की ही शरण में जाना चाहिये। कोई भयझ्वर रोग होने पर जिस अकार बिना 
चैद्य की सहायता के उसके निदान और उसकी चिकित्सा नहीं हो सकती, उसी 
प्रकार धर्म-अधर्म-निर्यंय के बिकट असझ्भ पर यदि कोई सत्पुरुषों की मद॒द न लें, 
और यह अभिमान रखें कि में ' अधिकांश लोगों के अधिक सुख-'वाले एक ही 
साधन से धर्म-अधर्म का अचूक निरेय आप ही कर लूँगा, तो उसका यह प्रयत्न 
व्यथ होगा ((सास्थजुद्धि को बढाते रहने का अभ्यास प्रत्येक मनुष्य को करना 
चाहिये; ओर इस क्रम से संसार भर के मनुष्यों की बुद्धि जब पूर्ण साम्य अवस्था 
में पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुग की आराप्ति होगी तथा मनुष्य जाति का परम 
साध्य प्राप्त होगा अथवा पूरे अवस्था सब को प्राप्त हो जावेगी। कार्येश्रकार्य- 
शास्त्र की वृत्ति भी इस लिये हुईं है, और इसी कारण उसकी इमारत को भी 
साम्यबुद्धि की ही नींव पर खडा करना चाहिये। परन्तु इतना दूर न जा कर यदि 
नितिमत्ता की केवल लोकिक कसौटी की दृष्टि से ही विचार करें तो भी गीता का 
साम्यबुद्धिवाला पक्त ही पाश्चात्य आधिभौोतिक या आधिदेवत पन्‍थ की अपेक्षा 
अधिक योग्यता का और मार्मिक सिद्ध होता है । यह बात आगे पन्‍्द्वहवे प्रक- 
रण में की गईं तुलनात्मक परीक्ता से स्पष्ट मालूम हो जायगी। परन्तु गीता के 


तात्पय के निरूपण का जो एक्र-महत्त्व-पूर्ण भाग़ अभी शेष है, उसे ही पहले पूरा 
कर लेना चाहिये | 


सिद्धावस्था और व्यवहार । ४०३ 


हलल 
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निर्णय का तत्त्व है, परन्तु इस तत्त को हमारे शाख्रकारों ने कभी मान्य नहीं 
किया है। क्योंकि हमारे शाखकारों का कथन है, कि यह सार-असार का विचार 
अनेक बार इतना सूचम और अनैकान्तिक, अथौोत्‌ अनेक अल्लुमान निष्पन्न कर 
देनेवाला, होता है कि यदि यह साम्यबुद्धि “ जैसा मैं, वेसा दूसरा ” पहले से 
ही मन में सोलहों आने जसी हुई न हो तो कोरे तार्किक सार-असार के विचार 
से कतंव्य-अकर्तव्य का सदेव अचूक निणय होना सम्भव नहीं है; और फ़िर ऐसी 
घटना हो जाने की भी सम्भावना रहती है, जैसे कि “ मोर नाचता है, इसलिये 
मोरनी भी नाचने लगती है !। अथोत्‌ “ देखा-देखी साथे जोग, छीजे काया, 
बांढ रोग ” इस ल्लोकोक्नि के अनुसार ढोंग फेल सकेगा और समाज की हानि 
होगी । मिल प्रस्वति उपयुक्नता-वादी पश्चिमी नीतिशाख्रज्ञों के उपपादन में यही 
तो झुख्य अपूर्णता है। गरुढ़ रपट कर अपने पञझ्ले से मेमने को आकाश में उठा 
ले जाता है, इसलिये देखादेखी यदि कौवा भी ऐसा ही करने लगें तो धोखा 
खाये बिना न रहेगा। इसी लिये गीता कहती है, कि साधु पुरुषों की निरी ऊपरी 
युक्रियों पर ही अवलम्बित मत रहो, अन्तःकरण भें सदेव जाग्रत रहनेवाल्नी 
साम्यबुद्धि की ही अन्त में शरण लेनी चाहिये; क्‍योंकि कर्मयोग-शासत्र की सच्ची 
जड साम्यबुद्धि ही है। अवोचीन आधिमातिक परिडतों में से कोई स्वार्थ को 
तो कोई पराथे अर्थात्‌ ' अधिकांश लोगों के अधिक सुख ” को नीति का मूल- 
तत्व बतलाते हैं । परन्तु हम चौथे प्रकरण में यह दिखला आये हैं, कि कर्म के 
केवल बाहरी परिणामों को उपयोगी होनेवाले इन तक्चों से सर्वन्न निर्वाह नहीं 
होता; इसका विचार भी अवश्य ही करना पड़ता है कि कर्त्तों की बुद्धि कहें। तक 
शुद्ध है। कर्म के बाह्य परिणामों के सार-असार का विचार करना चतुराह का 
और दूरद्शिता का लक्षण है सही; परन्तु दूरदर्शिता ओर नीति दोनों शब्द 
समानाथक नहीं हैं। इसी से हमारे शाख्रकार कहते हैं, कि निरे बाह्य कर्म के 
सार-असार-विचार की इस कोरी व्यापारी क्रिया में सद्वताव का सच्चा बीज नहीं 
है, किन्तु साम्यबुद्धिर्प परमार्थ ही नीति का मूल आधार है। मनुष्य की 
अर्थात्‌ जीवात्मा दल पूर्ण अवस्था का योग्य विचार करें तो भी उक्त सिद्धान्त ही 
करना पद़ता हैं लोभ से किसी को लूटने में बहुतेरे आदमी होशियार होते हैं; 
परन्तु इस बात के जानने योग्य कोरे ब्रह्मज्ान को ही--कि यह होशियारी, 
अथवा अधिकांश लोगों का अधिक सुख, काहे में है--इस जगत्‌ में अत्येक मनुष्य 
'का परम साध्य कोई भी नहीं कहता | जिसका मन या अन्तःकरण शुद्ध है, वही 
पुरुष उत्तम कहलाने योग्य है। ओर तो क्या, यह भी कह सकते है, कि जिसका 
अन्तःकरण निर्मल, निवे॑र और शुद्ध नहीं है वह यदि बाह्य कर्मों के दिखाऊ बर्ताव 
में पड़ कर तदनुसार बतें तो उस पुरुष के ढोंगी बन जाने की भी सम्भावना है 
€ देखो गी. ३. ६ ) परन्तु कर्मयोगशासत्र में साम्यबुद्धि को अमाण मान लेने से 
यह दोष नहीं रहता । साम्यबुद्धि को प्रमाण मान लेने से कहना पढ़ता है, कि 


४०६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
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* हे महाराज ? मुझे कृपा कर बतलाइये कि ब्रह्म किसे कहते हैं,” तब बाह्न कुछ 
भी नहीं बोले । बाष्कलि ने फ्लिर वही प्रश्न किया, तो भी बाह्न चुप ही रहे ! जब 
ऐसा ही चार पाँच बार हुआ, तब बाह्न ने बाष्कलि से फ़िर कहा “रे ! मैं तेरे अश्नों 
का उत्तर तभी से दे रहा हूँ, परन्तु तेरी समझ में नहीं आया--मैं क्‍या करूँ? 
ब्रह्म-स्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता; इसलिये शान्‍्त होना अर्थात्‌ 
चुप रहना ही सच्चा ब्रह्म-लक्षण है | समझता ! ?? ( वेसू. शांभा, ३. २. १७ ) | सारांश, 
जिस दृश्य-सृष्टि-विलक्तण, अ्रनिवाच्य और अचिन्त्य परबह्म का यह वर्णन है-- 
कि वह सुंह बन्द कर बतलाया जा सकता है, आँखों से दिखाई न देने पर उसे देख 
सकते हैं, ओर समझ में न आने पर वह मालूम होने लगता है ( केन. २. ११ )-- 
उसको साधारण बुद्धि के मुष्य केसे पहचान सकेंगे, ओर उसके द्वारा साम्यावस्था 
प्राप्त हो कर उनको सद्गति कैसे मिलेगी ! जब परमेश्वर-स्वरूप का अनुभवात्मक 
और यथाथे ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचर सृष्टि में एक ही आत्मा प्रतीत होने 
ल्वगें, तभी भनुष्य की पूरी उन्नति होगी; और ऐसी उन्नति कर लेने के लिये 
तीत्र बुद्धि के अतिरिक्त कोई दूसरा मागे ही न हो, तो संसार के लिये लाखों-करोडों 
मनुष्यों को ब्रह्म-आपि की आशा छोड़ चुपचाप बैठ रहना होगा ! क्योंकि, बुद्धिमान्‌ 
मजुष्यों की संख्या हमेशा कम रहती है | यदि यह कहें, कि बुद्धिमान्‌ लोगों के 
कथन पर विश्वास रखने से हमारा काम चल्न जायगा, तो उनमें भी कइ 
मतभेद दिखाई देते हैं; ओर यदि यह कहें कि विश्वास रखने से काम 
चल जाता है, तो यह बात आप ही आप सिद हो जाती है कि इस गहन 
ज्ञान, की आधघि के-लिये “' विश्वास अथवा श्रद्धा रखना ”” भी बद्धि के अतिरिक्त 
कोई दूसरा मागे है।सच पूछो तो यही देख पड़ेगा, कि ज्ञान की पूर्ति 
अथवा फलदूपता श्रद्धा के बिना नहीं होती । यह कहन(--कि सब ज्ञान केवल 
बुद्धि ही से प्राप्त होता है, उसके लिये किसी अन्य भनोवृत्ति की सहायता 
आत्रश्यक नहीं--उन परिडतों का वृथाभिमान है जिनकी बुद्धि केवल तकंग्रधान 
शास्त्रों का जन्म भर अध्ययन करने से कर्कंश हो गई है । उदाहरण के लिये यह 
सिद्धान्त ज्ीजिये, कि कल्न सबेरे फिर सूर्योदय होगा । हम लोग इस सिद्धान्त के 
ज्ञान को अत्यन्त निश्चित मानते हैं । क्‍यों ? उत्तर यही है, कि हमने और हमारे 
पूवेजें। ने इस ऋ्म को हमेशा अखंडित देखा है । परन्तु कुछ अधिक विचार करने 
से मालूम होगा, कि “हमने अथवा हमारे पूर्वजों ने अब तक प्रतिदिन सबेरे 
सूर्य को निकलते देखा है,” यह बात कल्न सबेरे सूयोंदय होने का कारण नहीं हो 
सकती; अथवा प्रतिदिन हमारे देखने के लिये या हमारे देखने से ही कुछ सूयोद्य 
नहीं होता; यथाय में सूयोंद्य होने के कुछ ओर ही कारण हैं। अच्छा, अब 
यदि “ हमारा सूये को अतिदिन देखना ” कल सू्योद्य होने का कारण नहीं है, तो 
इसके लिये क्या अमाण है, कि कल सूयांदय होगा ? दीर्घ काल तक किसी वस्तु 
का क्रम एक सा अबाधित देख पड़ने पर, यह मान लेना भी एक प्रकार विश्वास या 


तेरहवों प्रकरण । 
“र्कीस#दछत- 
भक्तिमाग । 


जा 2 * «० ०» हा 


सर्वंधमौन परित्यज्य मामेक॑ शरण बज | 
अहं त्या सर्वेपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुच्ः ॥ & 
गीता. १८. ६६ । 


आर पक अध्यात्मदृष्टि से इन बातों का विचार किया गया है, कि सर्वभूतात्मे 
क्यरूपी निष्काम-बुद्धि ही कमैयोग की श्रोर मोक्ष की भी जड है, यह शुद्ध 
बुद्धि ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान से प्राप्त होती है, ओर इसी शुद्ध-बुद्धि से प्रत्येक मनुष्य को 
अपने जन्म भर स्वधमौनुसार आप्त हुए कतेब्य-कर्मों का पालन करना चाहिये । 
परन्तु इतने ही से भगवद्वीता में श्रतिपाद्य विषय का विवेचन पूरा नही होता | 
यय्यपि इसमें सन्देह नहीं, कि ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान ही केवल सत्य और भ्रन्तिम साध्य 
है, तथा “उसके समान इस संसार में दूसरी कोई भी वस्तु पवितन्न नहीं है” (गी. 

, ३८); तथापि अब तक उसके विपय में जो विचार किया गया, और उसकी सहा- 
थता से साम्यब॒द्धि प्राप्त करने का जो मारी बतलाया गया है, वह सब चुद्धिगस्य 
है | इसलिये सामान्य जनों की शझ्का है, कि उस विपय को पूरी तरह से समझने 
के लिये प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि इतनी तीत्र केसे हो सकती है; ओर यदि किसी 
मनुष्य की बद्धि तीत्र न हो, तो क्या उसको ब्रह्मात्मेक्य-ज्ञान से हात धो बैठना 
चाहिये? सच कहा जायें तो यह शक्षा भी कुछ शअ्रनुचित नहीं देख पढती । थदि 
कोई कहें-- जब कि बडे बड़े ज्ञानी पुरुष भी विनाशी नाम-रूपात्मक माया से 
आच्छादित तुम्हारे उस अम्ठतस्वरूपी परत्रह्म का वर्णन करते समय  नेति नेति ! 
कह कर चुप हो जाते हैं, तव हमारे समान साधारण जनों की समर में वह कैसे 
अवे ? इस लिये हमें कोई ऐसा सरल उपाय या मागे बतलाओ जिससे नुम्हारा वह 
गहन घ्रह्मज्ञान हमारी अ्रल्प ग्रहण-शक्ति से समर में आ जावें,--तो इसमें 
उसका क्या दोप है ? गीता आर कठोपनिषद्‌ ( गी. २. २६; क. २. ७ ) में कहा है, 
कि झाश्रर्य-चकित हो कर आत्मा ( ब्रह्म ) का वर्णन करनेवाले तथा सुननेवाले बहुत्त 
६ैं, तो भी किसी को उसका ज्ञान नहीं होता। श्रृति-य्रन्थों में इस विषय पर 
एक बोधदायक कथा भी है। उससें यह वर्णन है, कि जब बाप्कलि ने वाहन से कहा 


- “ सब प्रकार के धर्मा को यानी परमेश्वर-प्राप्ति के साथनों को छोड़ मेरी ही गरण में 
थआ। में तुझे सब पापों से मु करँगा, ढर मत । ” इस श्लेक के अर्थ का विवेचन 
ट्रस प्रकरण के अन्त में छिया है, से देखिये । 
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कहते हो, उसी से यह बरगद का बहुत बड़ा वृक्ष हुआ है ”, ओर अन्त में यह 
उपदेश दिया कि “ अ्रद्धस्व ” अर्थात्‌ इस कल्पना को केवल बुद्धि में रख मुहं से 
ही 'हॉ” मत कहो किन्तु उसके आगे भी चलो, यानी इस तत्त्व को अपने हृदय 
में अच्छी तरह जमने दो-ओऔर आचरण या कृति में दिखाई देने दो। सारांश, 
थदि यह निश्चयात्मक ज्ञान होने के लिये भी श्रद्धा की आवश्यकता है, कि सूर्य 
का उदय कल्न सबेरे होगा; तो यह भी निर्विवाद सिद्ध है, कि इस बात को पूर्ण 
उया जान लेने के लिये-कि सारी सृष्टि का मूलतत्व अनादि, अनन्त, स्वेकर्त, 
सर्वेज्ञ, स्वतन्त्र और चैतन्यरूप है-पहले हम लोगों को, जहाँ तक जा सकें, बुद्धि 
रूपी बटेही का अवलम्बन करना चाहिये, परन्तु आगे, उसके अनुरोध से, कुछ दूर 
सो अवश्य ही श्रद्धा तथा प्रेम की पगड्ंडी से ही जाना चाहिये। देखिये, में जिसे 
मा कह कर ईश्वर के समान बंच्य ओर पूज्य मानता हूँ, उसे ही अन्य लोग एक 
सामान्य स्री समझते हैं, या नेय्यायिकों के शासत्रीय शब्दावर्डबर के अनुसार 
<“गर्सधारणप्रसवादिस्रीव्वसामान्यावच्छेद्कावच्छिन्नव्याक्तिविशेष:” समझते हैं। इस 
शुक छोटे से व्यावहारिक उदाहरण से यह बात किसी के भी ध्यान में सहज आा 
सकती है, कि जब केवल तर्कशास्त्र के सहारे प्राप्त किया गया ज्ञान, श्रद्धा ओर 
जम के सॉंचे में ढ/ला जाता है तब उसमें कैसा अन्तर हो जाता है। इसी कारण 
से गीता (६. ४७) में कहा है, कि कर्मयोगियों में भी भ्रद्धवान्‌ श्रेष्ठ हे; और ऐसा 
ही सिद्धान्त, जैसा पहले कह आये हैं, अध्यात्मशासत्र में भी किया गया है, कि 
इन्द्रियातीत होने के कारण जिन पदार्थों का चिंतन करते नहीं बनता, उनके 
स्वरूप का निणेय केवल तक से नहीं करना चाहिये-“ अचिन्त्याः खलु ये भाषा: 
न तांस्तकेण चिन्तयेत्‌। ” 

यदि यही एक अरड़चन हो, कि साधारण मनुष्यों के लिये निगुण परत्रह्म का ज्ञान 
होना कठिन है, तो बुद्धिमान्‌ पुरुषों में मतभेद होने पर भी श्रद्धा यों विश्वास से 
उसका निवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषों में जो अधिक 
विश्वसनीय होंगे उन्हीं के वचनों पर विश्वास रखने से हमारा काम बन जावेगा 
( गी. १३. २६ )। तकंशासत्र में इस उपाय को “ अधप्तवचनप्रमाण ” कहते हैं । 
* आप्त ! का अ्रथे विश्वसनीय पुरुष है। जगत्‌ के व्यवहार पर दृष्टि डालने से यही 
दिखाई देगा, कि हज़ारों लोग आप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर ही अपना व्यव- 
हार चलाते हैं । दो पंचे दस के बदले सात क्‍यों नहीं होते, अथवा एक पर एक 
लिखने से दो नहीं होते, ग्यारह क्यों होते हैं; इस विषय की उपपत्ति या कारण 
जतलानेवाले पुरुष बहुत ही कम मिलते हैं; तो भी इन सिद्धान्तो को सत्य मान 
कर ही जगत्‌ का व्यवहार चल रहा है। ऐसे लोग बहुत ही कम मिल्लेगें जिन्हें 
इस बात का प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमालय की ऊँचाई « मील है या दस 
मीछ। परन्तु जब कोई यह अश्ष पूछुता है कि हिमालय की ऊँचाई कितनी है, तब 
सूगोल़ञ की पुस्तक में पढ़ी हुई “ तेइंस हज़ार फीट” संख्या हम तुरन्त ही बतला 


भक्किमार्ग । -8०७ 
श्रद्धा ही तो है न, कि वह क्रम आगे भी वैसा ही नित्य चत्षता रहेगा। यद्यपि" 
हम उसको एक बहुत बड़ा प्रतिष्ठित नाम “ अनुमान ” दे दिया करते हैं, तो 
भी यह ध्यान में रखना चाहिये, कि यह अनुमान बुद्धिगस्यः कार्येकारणात्मक 
नहीं है, किन्तु उसका मूलस्वरूप भ्रद्धात्मक ही है। मनन्‍न्‌ को शक्कर मीठी लगती ' 
है, इसलिये छुन्‍्नू को भी वह मोदी लगेगी-यह जो निश्चय हम लोग किया करते 
हैं वह भी वस्तुतः इसी नमूने का है; क्योंकि जब कोई कहता है, कि मुझे शक्कर 
मीठी लगती है, तब इस ज्ञान का अनुभव उसकी बुद्धि को अत्यक्त रूप से होता है' 
सही; परन्तु इससे भी आगे बढ़ कर जब हम कह सकते हैं, कि शक्कर सब मनुष्यों 
को सीठी लगती है, तब बुद्धि को श्रद्धा की सहायता दिये.बिना काम नहीं चल 
सकता। रेखागणित या भूमितिशास्र का सिद्धान्त है, कि ऐसी दो रेखाएँ हो सकती ' 
है जो चाहे जितनी बढाईं जावें तो भी आपस में नहीं सिलतीं, कहना नहीं 
होगा कि इस तत्त्व को अपने ध्यान में लाने के लिये हमको अपने प्रत्यक्ष अनुभव 
के भी परे केवल श्रद्धा ही की सहायता से चलना पड़ता है। इसके सिवा यह 
भी ध्यान में रखना चाहिये, कि संसार के सब व्यवहार श्रद्धा, प्रेम आदि नसार्गिक 
मनोदृत्तियों से ही चलते हैं; इन वृत्तियों को रोकने के सिवा बुद्धि दूसरा कोई काये 
नहीं करती, और जब बुद्धि किसी बात की भल्लाई या बुराई का निश्चय कर लेती है,- 
तब आगे उस निश्चय को अमल में लाने का काम मन के द्वारा अर्थात्‌ मनोवृत्ति के 
द्वारा ही हुआ करता है। इस बात की चर्चा पहले ज्षेन्र-क्षेत्रज्ञविचार में हो चुकी 
है। सारांश यह है, कि घुद्धिगम्य ज्ञान की पूर्ति होने के ज्िये ओर आगे आचरण 
तथा कृति में उसकी फलद्वपता होने के लिये इस ज्ञान को हमेशा श्रद्धा, दया, 
वात्सल्य, कर्तव्य-प्रेम इत्यादि नेसर्गिक मनोद्धत्तियों की आवश्यकता होती है, 
और जो ज्ञान इन मनोवृत्तियों को शुद्ध तथा जाग्रत नहीं करता, और जिप्त ज्ञान 
को उनकी सहायता अपेक्षित नहीं होती उसे सूखा, कोरा, कर्केश, अधूरा, बांक 
था कन्चा समझना. चाहिये। जैसे बिना बारुद के केवल गोली से बंदूक नहीं 
चलती, वेसे ही प्रेम, श्रह्ाः आदि मनोवृत्तियों की सहायता के बिना केवल' 
बुद्धिगम्य ज्ञान किसी को तार नहीं सकता । यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों! 
को भल्री भोति मालूम था। उदाहरण के लिये छान्दोग्योपनिषद्‌ में वर्णित्रः यह' 
कथा - लीजिये (छां. ६. १२ ):-एक दिन ब्वेतकेतु के पिता ने यह सिद्ध करे 
दिखाने के लिये कि, अव्यक्त ओर सूच्रम परबह्म ही सब दृश्य जगत्‌ का मूल कारणः 
है, श्वतकेतु से कहा कि बरगद का एक फल ले आवो और देखो कि उसके भीतर 
क्या है। श्वैतकेतु ने वैसा ही किया, उस फल को तोड़ कर देखा, और कहा 
“ इसके भीतर छोटे छोटे बहुत से बीज या दाने हैं।” उसके पिता ने फ्विर कहा 
कि. उन बीजों में स एक 'बीज ले लो, उसे तोड़ कर देखो और बतलाओ उस 
के भीतर क्‍्य। है. श्रेतकेतु ने एक बीज ले लिया, उसे तोड़ कर देखा और कहा 
कि इसके- भीतर कुछ नहीं है। तब पिता ने कहा “ अरे ! यह जो तुम ' कुछ नहीं”? 
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अर्थ केचल निरतिशय ही नहीं ह; किन्तु भागवतपुराण में कहा है, कि वह प्रेम 
सिदेतक, निष्कास ओर निरन्तर हो- अहैनुक्यव्यवहिता या भक्तिः पुरुषोत्तमे ?? 


है 
भाग, ३. २६. १२ ) | कारण यह है, कि जब भक्कि इस हेतु से की जाती कि 
“हे इंश्वर | मुझे कुछ दे ” तब वेदिक यक्ञन्यागादि काम्य को के समान उसे 
भी कुछ न कुछ व्यापार का स्ररूप प्राप्त हो जाता है । ऐसी भक्ति राजस कहलाती 
आर डससे चित्त की शुद्धि पूरी पूरी नहीं होती । जब्र कि चित्त की शुद्धि ही 
नहीं हुई, तब कद्दना नहीं होगा कि आध्यात्मिक उन्नति सें ओर मोक्ष की 
प्राप्ति मं सी बाघा आ जायगी | अध्यात्मशास्र-प्रतिपादित पूर्ण निष्कामता का तत्त्त 
इस अकार सक्कि-सारी से सी बना रहता हैं। ओर इसी लिये गीता में भगवद्धक्ों 
की चार श्रेणियाँ करके कहा है, कि जो “ अर्थार्थी ? है यानी जो कुछ पाने के हेतु 
परमेश्वर की भक्ति करता है, वह निकृष्ट श्रेणी का भक्त हैं; और परमेश्वर का ज्ञान 
होने के कारण ज्ञो स्वयं अपने लिये कुछ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता (गी.३- 
(८ ), परन्तु नारद आदिकों के समान जो “ ज्ञानी ! पुरुष केवल कर्तव्य-बुद्धि 
से ही परमेश्वर की भक्कि करता है, वही सत्र भक्रों में श्रेष्ठ हे (गी. ७. १६-१८)। 
यह भक्ति सागवतपुगण ( ७. <. २३ ) के अनुसार नो प्रकार की है, जसे--- 

भ्रवर्ण कीतैन विष्णोः स्मरण पादसेवनम। 

अचच चन्दन दास्य सबल्य आत्मांनेवेदनम ॥ 
नारद के भक्ञिसून्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं. ( ना. सू. झर )। 
परन्तु सक्कि के इन सब भेदों का निरूपण दासवोध आदि अनेक भाषा-अन्थों में 
विस्तृत रीति से किया गया हैं, इसलिये हम यहाँ उनकी विशेष चर्चा नहीं करते। 
भक्ति किसी पकार की हों; यह प्रगठ है कि परमेश्वर में निरतिशय ओर निहतुक 
प्रेस रख कर अपनी चृत्ति को तदाकार करने का सक्रि का सामान्य काम अत्येक् 
मलुष्य को अपने मन ही से करना पड़ता है। छुठवें प्रकरण में कह चुके हैं, कि बुद्धि 
नामक जो अन्तरिन्द्रिय हैं वह केवल मले-बुरे, धम-अधर्म अथवा कार्य-अकार्य का 
निर्णय करने के सिच्ा और कुछ नहीं करती, शेप मानसिक कार्य मन ही को करने 
पढ़ते हैं। अथात्‌, अब मन ही के दो भेद हो जाते हैं;-एक भक्ति करनेवाला सन 
और दूसरा उसका उपास्य यानी जिस पर ग्रेम किया जाता है वह वस्तु । उपनिषदों 
में लिस अ्रेष्ट अह्मस्वरूप का अतिपादन किया ग्रया है वह इन्द्रियातीत, अव्यक्त, 
अनन्त, निर्युग आर “एकम्रेवाद्वितीय” है, इसलिये उपासना का आरस्स डस स्वरूप 
से नहीं हो सकता। कारण यह है, कि जब श्रष्ट श्रह्मस्वरूप का अनुभव होता है, तब 
मन अलग नहीं रहता; किन्तु उपास्य आर उपासक, अथवा ज्ञाता ओर क्षेय, दोनों 
एकरूप हो जाते हैं। निरयुण ब्रह्म अन्तिम साध्य वस्तु है, साधन नहीं; और 
जंब तक किसी न किसी साधन से निर्गुण चह्म के साथ एक-रूप होने की पात्रता मन 
में न आदे, तव तक इस श्रेष्ठ अह्मस्वरूप का साक्षात्कार हो नहीं सकता | अतएव 
साधन की इष्टि से की जानेवाली उपासना के लिये जिस ब्ह्य-स्वखप का स्तरीकार 
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देते हैं ! यदि इसी प्रकार कोई पूछे कि “ ब्रह्म केसा है? ” तो यह उत्तर देने में 
क्या हानि है कि वह “ निर्गुण ” है ? वह सचमुच ही निर्गुण है था नहीं, इस 
बात की पूरी जाँच कर उसके साधक-बाधक अमाणों की मीमांसा करने के लिये 
सामान्य लोगों में बुद्धि की तीत्रता भत्ते ही न हो, परन्तु श्रद्धा या विश्वास कुछ ऐसा 
मनोधसे नहीं है जो महाबुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जायें ! अज्ञ जनों में भी श्रद्धा 
की कुछ न्यूनता नहीं होती । और, जब कि श्रद्धा से ही वे लोग अपने सकडों सांसा- 
रिक व्यवहार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे अह्य को नियुंण मान खेंवें 
तो कोई अत्यवाय नहीं देख पड़ता । मोक्ष-घर्मं का इतिहास पढने से मालूम होगा, कि 
जब ज्ञाता पुरुषों ने ब्रह्मस्वरूप की मीमांसा कर उसे निभुण बततल्ञाया उसके पहले 
ही मनुष्य ने केवल अपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, कि सृष्टि की जड़ में सृष्टि 
के नाशवान्‌ और अनित्य पदार्थों से भिन्न या विलक्षण कोई एक तत्त्व है, जो अना- 
अन्त, अम्ुत, स्वतन्त्र, सर्वेशक्तिमान, स्वेन्न ओर स्वेब्यापी है; ओर, मनुष्य उसी 
समय से उस तत््व की उपासना किसी न किसी रूप में करता चला आया है । 
यह सच है, कि वह उस समय इस ज्ञान की उपपत्ति बतला नहीं सकता था; परन्तु 
आधिभौतिक शास्त्र में भी यही क्रम देख पड़ता है, कि पहले अनुभव होता है और 
पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति बतलाई जाती है। उदाहरणार्थ, भास्कराचार्य को श्थ्वी के 
(अथवा अन्त में न्‍्यूटन को सारे विश्व के ) गुरुत्वाकर्षण की कल्पना सूमने के पहले 
ही यह बात अनादि काल से सब लोगों को मालूम थी, कि पेड़ से गिरा हुआ 
फल नीचे प्रथ्वी पर गिर पड़ता है। अध्यात्मशाख को भी यही नियम उपयुक्क 
है। श्रद्धा से आप्त हुए ज्ञान की जच करना और उसकी उपपत्ति की खोज करना 
बुद्धि का काम है सही; परन्तु सब प्रकार योग्य उपपत्ति के न मिलने से ही यह 
नहीं कहा जा सकता, कि श्रद्धा से आप्त होनेवाल्ा ज्ञान केवल भ्रम है । 

यदि सिफ़र इतना ही जान लेने से हमारा काम चल जायें कि ब्रह्म निगुण है, 
तो इसमें सन्देह नहीं, कि यह कास उपयुक्त कथन के अजुसार श्रद्धा से चलाया जा 
सकता है (गी. १३. २९ ) । परन्तु नवें प्रकरण के अन्त में कह चुके हैं, कि आह्षी 
स्थिति या सिद्धावस्था की प्राप्ति कर लेना ही इस संसार में मनुष्य का परम साध्य 
या अन्तिम ध्येय है, और उसके लिये केवल यह कोरा ज्ञान, कि ब्रह्म निर्गुण है, 
किसी काम का नहीं । दीर्घ समय के अभ्यास और नित्य की आदत से इस ज्ञान का 
अचेश हृदय में तथा देहेन्द्रियों में अच्छी तरह हो जाना चाहिये; और श्राचरण के 
द्वारा अह्मात्मेक्य बुद्धि ही हमारी देहस्वभाव हो जाना चाहिये; ऐसा होने के लिये 
परमेश्वर के स्वरूप का प्रेमपूर्व॑ंक चिन्तन करके मन को तदाकार करना ही एक सुलभ 
उपाय है। यह मार्ग अथवा साधन हमारे देश में बहुत प्राचीन समय से अच- 
लित है ओर इसी को उपासना यथा भक्ति कहते हैं । भक्ति का लक्षण शारिडल्य- 
सूत्र ८१) में इस भ्रकार है कि “ सा. (भक्तिः ) पराजुरक्विरीश्वरे ?--ईश्वर के 
अति ' पर ? अर्थात्‌ निरतिशय जो प्रेम है उसे भक्ति कहते हैं । “ पर ” शब्द का 
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४ २ंग” की यह अव्यक्त कल्पना हो ही नहीं सकती। अब चाहे इसे कोई मनुष्य 
के मन का स्वभाव कहे या दोष; कुछ भी कहा जायें, जब तक देहधारी मलुष्य 
अपने मन के इस स्वभाव को अलग नहीं कर सकता, तब तक उपासना के लिये 
यानी भक्ति के लिये निर्गुग से सगुण में--और उसमें भी अव्यक् सगुण की 
अपेक्षा व्यक्त सगुण ही मैं--आना पड़ता है; इसके अतिरिक्त अन्य कोई सागे 
'नहीं । यही कारण है, कि व्यक्न-उपासना का मार्ग अनादि काल से प्रचलित है; 
शामतापनीय आदि उपनिषदों में मनुष्यरूपधारी व्यक़ ब्रह्म-स्वरूप की उपासना 
का वर्णन है, और भगवद्वीता में भी यह कहा गया है कि-- 
क्लेशो5धिकतरस्तेषां अव्यक्तासक्तवेतसाम । 
अव्यक्ला हि. गतिदुःख देहवद्धिरवाष्यते ॥ 

अर्थात्‌ “अव्यक्ल में चित्त की ( सन की ) एकाग्रता करनेवाले को बहुत कष्ट होते 
हैं, क्योंकि इस अव्यक्न गति को पाना देहेन्द्रियधारी मनुष्य के लिये स्वभावतः कष्ट- 
द्वायक है ”--( १२. ४ )। इस ' प्रत्यक्ष ” मार्ग ही को “ भक्तिमार्ग ” कहते हैं । 
इसमें कुछ सन्देह नहीं, कि कोई बुद्धिमान्‌ पुरुष अपनी बुद्धि से परअह्म के स्वरूप का 
निश्चय कर उसके अव्यक़् स्वरूप में केवल अपने विचारों के बल से अपने मन को 
'स्थिर कर सकता है । परन्तु इस रीति से अब्यक़ में “ मन ” को आसक़ करने का 
काम भी तो अन्त में श्रद्धा और प्रेम से ही सिद्ध करना होता है," इसलिये इस 
म्रार्ग में भी श्रद्धा और प्रेम की आवश्यकता छूट नहीं सकती। सच पृद्छो तो 
तात्विक दृष्टि से सच्चिदानन्द्‌ ्रह्मोपासना का समावेश भी प्रेममूलक भक्ति-मार्ग मे 
ही किया जाना चाहिये । परन्तु इस मार्ग में ध्यान करने के लिये जिस ब्रह्मस्वरूप 
का स्वीकार किया जाता है, वह केवल अव्यक़ ओर बद्धिगम्य अथोत्‌ ज्ञानगम्य होता 
है, ओर उसी को प्रधानता दी जाती है; इसलिये इस क्रिया को भक्किसार्ग न कहकर 
अध्यात्मविचार, अव्यक्रोपासना या केवल उपासना, अथवा ज्ञानमारी कहते हैं । 
और, उपास्थ ब्रह्म के सगुण रहने पर भी जब उसका अव्यक्त के बदले व्यक््-ओर 
विशेषतः मनुष्य-देहधारी--रूप स्वीकृत किया जाता है, तब वही भक्किमागे कह- 
लाता है। इस प्रकार यद्यपि मार्ग दो हैं, तथापि उन दोनों में एक ही परमेश्वर की 
आप्ति होती है, और अन्त में एक ही सी साम्यबुद्धि मन में उत्पन्न होती है; इस लिये 
स्पष्ट देख पड़ेगा, कि जिस प्रकार किसी छुत पर जाने के लिये दो ज्ञीने होते हैं, उसी 
प्रकार भिन्न भिन्न मनुष्यों की योग्यता के अनुसार ये दो ( ज्ञानमाग ओर भक्षिमागें) 
अनादि-सिद्ध भिन्न भिन्न सार्ग हैं--इन मार्गों की भिन्नता से अन्तिम साध्य अथवा 
ध्येय में कुछ भिन्नता नहीं होती । इसमें से एक ज़ीने की पहली सीढ़ी बुद्धि है, तो 
दूसरे ज़ीने की पहली सीढी श्रद्धा और प्रेम है; और, किसी भी मागे से जाओ अन्त 
में एक ही परमेश्वर का एक ही अकार का ज्ञान होता है, एवं एक ही सी मुक्ति 
भी प्राप्त होती है । इसलिये दोनों मार्गों में यही सिद्धान्त एक ही सा स्थिर रहता 
है कि * अ्नुभवात्मक ज्ञान के बिना मोक्ष नहीं मिलता ! | फ़िर यह व्यर्थ बखेड़ा 
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करना होता है, वह दूसरी श्रेणी का, अर्थात्‌ डपास्य और उपासक के भेद से 
मन को गोचर होनेवाला, यानी सगरुण ही होता है; इसी लिये उपनिषदों में 
जहाँ जहाँ ब्रह्म की उपासना कही गई है, वहां वहाँ उपास्य त्रह्म के अव्यक्र होने पर 
भी संगुण रूप से ही इसका वर्णन किया गया है । उदाहरणयाथ, शारिडल्यविया 
में जिस ब्रह्म की उपासना कही गई है वह यद्यपि अव्यक्त अथीत्‌ निराकार 
है, तथापि दान्दोग्योपनिषद्‌ (३. १४ ) में कहा है, कि वह आख-शरीर, 
सत्य-संकल्प, सर्वंगंध, स्वस्‍्स, सर्वकर्म, अथोत्‌ मन को गोचर होनेवाले सब 
गुणों से युक्न हो । स्मरण रहे, कि यहाँ उपास्य ब्रह्म यद्यपि सयुण है, तथापि वह 
अव्यक्ष अथीत्‌ निराकार है। परन्तु मनुष्य के मन की स्वाभाविक रचना ऐसी है, कि 
सग्गुण वस्तुओं में से भी जो वस्तु अव्यक्न होती है, अथोत्‌ जिसका कोई विशेष 
रूप रह आदि नहीं और इसलिये जो नेत्रादि इन्द्रियों को अगोचर है, उस पर 
प्रेम रचना या हमेशा उसका चिन्तन कर मन को उसी में स्थिर करके चृत्ति को 
तदाकार करना मनुष्य के लिये बहुत कठिन और दुःसाध्य भी है। क्योंकि, मन 
स्वभाव ही से चंचल है; इसलिये जब तक मन के सामने आधार के लिये कोई 
इन्द्विय-गोचर स्थिर वस्तु न हो, तब तक यह मन बारबार भूल जाया करता है 
कि स्थिर कहा होना है । चित्त की स्थिरता का यह मानसिक कार्य बड़े बढ़े ज्ञानी 
पुरुषों को भी दुष्कर प्रतीत होता है, तो फ़िर साधारण मनुष्यों के लिये कहना 
ही क्या ? अतणुव रेखागणित के सिद्धान्तों की शिक्षा देते समय, जिस प्रकार ऐसी 
रेखा की कल्पना करने के लिये, कि जो अनादि, अनन्त ओर बिना चौड़ाई की 
(अव्यक्त ) है, किन्तु जिसमें लम्बाई का गुण होने से सगुण है, उस रेखा का एक 
छोटा सा नमुना स्लेट या तझ्ते पर व्यक्त करके दिखलाना पड़ता है; उसी प्रकार ऐसे 
परमेश्वर पर अम करने ओर उसमें अपनी वृत्ति को लीन करने के लिये, कि जो सबे- 
कता, सर्वेशक्विमान, सर्वज्ञ ( अतएव सग्रुण ) है, परन्तु निराकार अथोत्‌ अब्यक़् 
है, मन के सामने “ प्रत्यक्ष ' नाम-रूपात्मक किसी वस्तु के रहे बिना साधारण 
मनुष्यों का काम चल नहीं सकता &। यही क्यों; पहले किसी व्यक्त पदार्थ के देखे 

बिना सनुष्य के मन में अव्यक्न की कल्पना ही जाग्रत हो नहीं सकती | उदाहरण थे 

जब हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक़ रंगों के पदार्थ पहले आँखों से देख लेते हैं 
तभी “ रज्ञ ! की सामन्‍य और अव्यक्व कल्पना जाग्रुत होती है; यदि ऐसा न हो तो 


* इस विषय पर एक शछोक है जो योगवासिष्ठ का कहा जाता है -- 
अक्षरावगमरुब्धये यथा स्थूलवतुलदषत्परिग्रह. । 
शुद्धवुद्धपरिलव्धये तथा दारुरुण्मयशिलामयाचनम्‌ ॥ 
४ अक्षरों का परिचय कराने के लिये छडकों के सामने जिस प्रकार छोटे छोटे कंक्ड 
रख कर अक्षरों का आकार दिखिलाना पड़ता है उसी प्रकार ( नित्य ) झुद्धबुद्ध पर्रह्म 
का ज्ञान होने के लिये लकडी, मिट्टी या पत्थर- की मूर्ति का स्वीकार किया जाता है| ”? 
परन्तु यह शोक वृहतयोगवासिष्ठ में नहीं मिलता । 


ि ] 
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ओग-निछ्ा की सिद्धि के डपाय, साधन, विधि था सार -का विचार करते ससय 
(सी. ७. १ ), अच्यक्नोपासना ( ज्ञानमार्ग ) ओर ब्यक्रोपासना ( भक्रिसार्ग ) 
ऋा--अवथाव जो दो साधन आचीन समय से एक साथ चले आ रहे हैं उनका--- 
वर्णन करके, गीता में सिफे इतना ही कहा ह, कि इन दोनों में से अव्यक्रोपासना 
बहुत क्लेशमय हैं और व्यक्तोपासना या भक्ति अधिक सुलभ ह, चानी इस साधन 
सब साधारण लोग कर सकते हैं। आचीन उपनिषद्)ों से ज्ञान-मार्ग 
ही का विचार किया गया है, और शारिइल्य सत्रों में तथा सायवत 
आदि अच्यों में भक्ष्सिर्य ही की सहिसा याई यगई है । परन्तु साधन-इंड्टि से 
आर दिखला कर अन्त से दानों का 
निष्काम के के साथ जसा गीता ने सम बुद्धि से किया है, बेसा अन्य किसी 


#००त 


ईखर के स्वरूप का यह यथार्थ और अनुमवात्मक ज्ञान होने के लिये 


[4 


डर पर जान पहुँगा, कि बद्मपि परमेश्वर 
का ओअष स्वरूप अनादि, अनन्त, अनिवाच्य, अजिन्त्य और * नेति नेति ! ह, तथापि 
वह निगुण, अलेय और अब्यक्ष भी है, ओर जब उसका अनुभव होता है तव 


डपास्य, उपासकरूपी द्वंत-भाव शेष नहीं रहता, इसलिये डपासना क्वा आरम्भ 
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की जो अद्वत स्थित्ति की प्राप्ति के लिय उपासना केचल एक साधन 
अठपएूव, उस डपासना से लिस वस्तु को स्वीकार करना पढ़ता ह 
होना अत्यन्त आवश्यक है। सर्वज्ञ, सर्वशक्िमान, सर्वेब्यापी और निरा- 
कार वह्मयखरूप वैसा अथाद्‌ सगण है वह केवल चुद्धिगस्य और अच्यक्त 


परन्तु 
अयांव इन्द्रियों को अगोचर होने के डपासचा के लिये अत्यन्त क्रेंशमय हैं । 
अठफद जा. 
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सबसाह्ली, सर्वन्यापी ओर सर्वशक्रिमान जयदात्मा होकर 
हम पर ग्रेस करेगा, हसकीा सन्‍्म्रार्ग दिखाबवेगा 
अपना कह सकेंगे, जिसे हमारे सुख-हु/्खों 
होगी किंवा जो हमारे अपराधों को ज्षमा करेया, जिसके साथ 
अच्यत्ष सन्बन्ध उत्पन्न हो कि “हे परमेश्वर ! मेँ तेरा हैं, आर तू 
मेरी रक्षा करेया ओर साता के समान प्यार करेगा; 
ःसा : शरण सुहृत” (थी. ६. १७ ओआर-१८) 
मेंस कह सहूगा कि- तू मेरी गंति ह, तू मेंरा 
स्वासी हैं, तू मेरा साज्ञी है, तू मेरो विश्वामस्थान हैं, 
आधार हे, तू मेरा सखा है, और ऐसा कह कर वंचों की नाई ग्रेम- 
लाइ से लिसकें स्वरूप का आकलंन में कर सझँगा-ऐसे संत्यसंकल्प, 
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भक्किमागे । ४१३ 
करने से क्या लाभ है, कि ज्ञानमार्ग श्रेष्ठ है या भक्निमागग श्रेष्ठ है ? यद्यपि ये दोनों 
साधन ग्रथसावस्था में अधिकार या योग्यता के अनुसार मिन्न हों, तथापि अन्त में 
अर्थात्‌ परिणामरूप में दोनों की योग्यता समान है और गीता में इन दोनों को 
एकही “अध्यात्म नाम दिया गया है ( ११. १ )। अब यद्यपि साधन की दृष्टि से 
ज्ञान और भक्ति की योग्यता एक ही समान है, तथापि इन दोनों में यह महत्त्व का 
भेद है, कि भक्ति कदापि निष्ठा नहीं हो सकती, किन्तु ज्ञान को निष्ठा ( यानी 
सिद्धावस्था की अन्तिम स्थिति ) कह सकते हैं। इसमें सन्देह नहीं, कि अध्यात्म- 
विचार से या अच्यक्नोपासना से परमेश्वर का जो ज्ञान होता है, वही भक्ति से भी 
हो सकता है ( गी. १८. ४५ ); परन्तु इस भ्रकार ज्ञान की भ्राप्ति हो जाने पर आगे, 
थदि कोई मनुष्य सांसारिक कार्यों को छोड़ दें भर ज्ञान ही में सदा निमझ रहने लगे, 
तो गीता के अजुसार वह ' ज्ञाननिष्ठ ” कहलावेगा, * भक्तिनिष्ठ ! नहीं । इसका 
कारण यह है, कि जब तक भक्ति की क्रिया जारी रहती है, तब तक उपास्य और 
उपासकरूपी द्वैत-भाव भी बना रहता है; और अन्तिम ब्रह्मात्मेक्य स्थिति में तो,. 
भक्ति की कौन कहे, अन्य किसी भी प्रकार की उपासना शेष नहीं रह सकती । भक्ति 
का पर्यवसान या फल ज्ञान है; भक्ति ज्ञान का साधन है--वह कुछ अन्तिम साध्य 
बस्तु नहीं । सारांश, अव्यक्नोपसना की दृष्टि से ज्ञान एक बार साधन हो सकता 
है, और दूसरी बार बह्मात्मैक्य के अपरोक्षानुभव की दृष्टि से उसी ज्ञान को निष्ठा 
यानी सिद्धावस्था की अन्तिम स्थिति कह सकते हैं । जब इस भेद को अगट रूप 
से दिखलाने की आवश्यकता होती है, तब “ ज्ञानमार्ग और ' ज्ञाननिष्ठा » 
दोनों शब्दों का उपयोग समान अथे में नहीं किया जाता, किन्तु अव्यक्नोपासना की 
साधनावस्थावाली स्थिति दिखलाने के लिये “ ज्ञानमार्ग ' शब्द का उपयोग किया 
जाता है, ओर ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर सब कर्मो को छोड़ ज्ञान ही में निमन्न हो 
जाने की जो सिद्धावस्था की स्थिति है उसके लिये “ ज्ञाननिष्ठा ” शब्द का: 
उपयोग किया जाता है । अथौत्‌, अब्यक्नोपासना या आत्मविचार के अर्थ में ज्ञान. 
को एक बार साधन ( ज्ञानमाग ) कह सकते हैं, ओर दूसरी बार अपरोक्षानुभवः 
के अथ में उसी ज्ञान को निष्ठा यानी कर्मत्यागरपी आतन्तिम अवस्था कह 
सकते हैं। यही बात कर्म के विषय में भी कही जा सकती है। शास्त्रोक्त मर्यादाः 
के अनुसार जो कर्म पहले चित्त की शुद्धि के लिये किया जाता है, वह साधन 
कहलाता है | इस कम से चित्त की शुद्धि होती है ओर अन्त में ज्ञान तथा शान्ति. 
की आप्ति होती है; परन्तु यदि कोई मनुष्य इस ज्ञान में ही निमस न रह कर 
शान्तिपूतेक रृत्युपर्यत निष्कास कम करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्न निष्काम कर्म 
की दृष्टि से उसके इस कमे को निष्ठा कह सकते हैं (गी. ३. ३) । यह बात भक्ति 
के विषय में नहीं कह सकते; क्योंकि भक्ति सि्त एक सागे या उपाय अर्थात्‌ 
ज्ञान-प्राप्ति का साधन्‌ ही है---वह निष्टा नहीं है। इसलिये गीता के आरस्म में 
ज्ञान ( सांख्य ) और योग ( कम ) यही दो निष्टाएँ कही शई हैं। उनमें के कर्म- 


४१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
राजविद्या राजगुद्ये पवित्रामिद्मुत्तमम्‌ । 
प्रत्यक्षाचगर्म धम्य खुसुर्ख कतुमव्ययम्‌ ॥ 


विद्याओं ध्ट 


अथांत्‌, यह भक्किमार्ग “ सब विद्याओं में ओर गुझों में श्रेष्ठ ( राजविद्या श्रोर 
राजगुद्य ) है; यह उत्तम, पवित्र, प्रत्यक्ष देख पड़नेवाला, धर्मानुकूल, सुख से 
आचरण करने योग्य ओर अक्षय है ” (गी. ६. २ ) ।इस छोक में राजविद्या 
और राजगुद्य, दोनों सामासिक शब्द हैं; इनका विग्नह यह है-“विद्यानां राजा ? 
और “ गुझानां राजा ! (अथोत्‌ विद्याओं का राजा और गुद्यों का राजा), और जब 
समास हुआ तब संस्कृत व्याकरण के नियमानुसार “राज ! शब्द का उपयोग पहले 
किया गया । परन्तु इसके बदले कुछ लोग “ राज्ञां विद्या ! (राजाओं की विद्या) ऐसा 
विग्यह करते हैं ओर कहते हैं, कि योगवासिष्ठट (२. ११. १६-१८ ) में जो वर्णन 
है उसके अनुसार जब प्राचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को ब्ह्मविद्या का उपदेश 
किया तब से ब्रह्मविद्या या अध्यात्मज्ञान ही को राजविद्या और राजगुह्म कहने लगे 
हैं, इसलिये गीता में भी इन शब्दों से वही अथे यानी शअ्रध्यात्मज्ञान--भक्ति 
नहीं--लिया जाना चाहिये। गीता-प्रतिपादित मार्ग भी मनु, इच्चाकु प्रसति राज- 
परम्परा ही से प्रवत्त हुआ है (गी. ४. १ ); इसलिये नहीं कहा जा सकता, कि 
गीता में “ राजविद्या ! और “ राजगुद्य ” शब्द 'राजाओं की विद्या” और “राजाओं: 
का गुहा '--यानी राजमान्य विद्या और गुल्य--के अथै में उपयुक्त न हुए हों। परन्तु 
इन अथथों को मान लेने पर भी यह ध्यान देने योग्य बात है, कि इस स्थान में ये 
शब्द्‌ शानमार्ग के लिये उपयुक्त नहीं हुए हैं । कारण यह है, कि गीता के जिस 
अध्याय में यह 'छोक आया है, उसमें भक्ति-मागे का ही विशेष प्तिपादन किया 
गया है (गी. ६. २२-३१ देखो ); ओर यद्यपि अन्तिम साध्य ब्रह्म एक ही है, 
तथापि गीता में ही अध्यात्मविद्या का साधनात्मक ज्ञानसार्ग केवल ' बुद्धिगम्य ? 
अतएव “अबव्यक्ष ' ओर “ दुःखकारक ” कहा गया है (गी. १२. ५ ) ऐसी अवस्था 
में यह असम्भव जान पड़ता है, कि भगवान्‌ अब उसी ज्ञानमार्ग को “ अत्यक्षा- 
वग्स ? यानी व्यक्त ओर “कर्त सुसुख' यानी आचरण करने में सुखकारक कहेँगे। 
अतएव प्रकरण की साम्यता के कारण, और केवल भक्ति-मार्ग ही के लिये सर्वथा 
उपयुक्त होनेवाले “ अल्यक्षावगर्म, ” “ करत सुसुख ” पदों की स्वारस्व-सत्ता के 
कारण,--अ्रथोत्‌ इन दोनें। कारणों से--यही सिदछ होता है कि इस छोक में 
“राजविद्या” शब्द से भक्तिमार्ग ही विवक्षित है। “विद्या ! शब्द केवल बह्मज्ञान- 
सूचक नहीं है; किन्तु परवह्म का ज्ञान आप्त कर लेने के जो साधन या माग हैं उन्हें 
भी उपनिषदों में “विद्या ही कहा है। उदाहरणाथे, शारण्डिल्यविद्या, प्राणविद्या, 
हादुविद्या इत्यादि । वेदान्तसूत्र के तीसरे अध्याय के तीसरे पाद में, उपनिषदों 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओं का अथात्‌ साधनों का विचार किया 
गया है | उपनिषदों से यह भी विदित होता है, कि प्राचीन समय में ये सब 
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र्य-सम्पन्न, दयासागर, भक्व॒त्सल, परसपविन्न, परमउदार, परमकारुणिक, 
जय; सर्वसुन्द्र, सकलगुणनिधान, अ्रथवा संक्षेप में कहें तो ऐसे लाइले 
(, प्रेमगस्य और व्यक्त यानी प्रत्यक्ष-रूपधारी सुलभ परमेश्वर ही के 
; का सहारा मनुष्य “ भक्ति के लिये? स्वभावतः लिया करता है। जो 
प्ष मूल में अचिन्त्य और “ एकमेवाह्वितीयम्‌” है उसके उक्त प्रकार के अन्तिम 
ख़रूपों को ( अर्थात्‌ प्रेम, अद्धा आदि मनोमय नेत्नों से मनुष्य को गोचर 
वाले स्व॒रूपों को ) ही वेदान्तशास्र की परिभाषा में “ईश्वर ” कहते 
परमेश्वर सवेब्यापी हो कर भी मयोदित क्‍यों हो गया ? इसका उत्तर असिद्ध 

राष्ट्र साधु तुकाराम ने एक पद्य में दिया है, जिसका आशय यह हे-- 

रहता है सर्वत्र ही व्यापक एक समान | 
पर निज भक्कों के लिये छोटा है भगवान, ॥ 
ही सिद्धान्त वेदान्तसूत्र में भी दिया गया है (१.२.७)। उपनिषदों में भी जहाँ 
: हाँ ब्रह्म की उपासना का वर्णन है वहाँ वहाँ प्राण, सन इत्यादि सगुण और 
वल् श्रव्यक्व वस्तुओं ही का निर्देश न कर उनके साथ साथ सूर्य ( आदित्य ), 
ज्ञ इत्यादि सगुण और व्यक्त पदार्थों की उपासना भी कही गई है ( ते. ३. २. ६; 
ग. ७)। श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ सें तो “ इंश्वर ” का ल्क्तण इस प्रकार बतल्ना कर, कि 
/ मायां तु भ्क्ृतिं विद्यात्‌ मायिन तु महेश्वरस्‌ ? (४. १० )--अशथौत्‌ प्रकृति ही को 
गया और इस माया के अधिपति को महश्वेर जानो--आगे गीता ही के समान 
* गी. १०. ३) सगुण इंश्वर की महिमा का इस प्रकार वर्णन किया है कि “ ज्ञात्वा 
' [वं मुच्यते सर्वपाशेः ” अर्थात्‌ इस देव को जान लेने से मनुष्य सब पाशों से मुक्त 
गे जाता है (४. १६ ) | यह जो नाम-रूपात्मक वस्तु उपास्य परमह्म के चिन्ह, 
हचान, अवतार, अंश या प्रतिनिधि के तौर पर उपासना के लिये आवश्यक है, 
इसी को वेदान्तशाखतर में ' अतीक ” कहते हैं । प्रतीक (प्रति+-इक ) शब्द का 
: एत्वथ यह है--प्रति-अपनी ओर, इक--कुका हुआ; जब किसी वस्तु का कोई 
£ एक भाग पहले गोचर हो ओर फिर आगे उस वस्तु का ज्ञान हो, तब उस भाग 
गे प्रतीक कहते हैं । इस नियम के अजुसार, सर्वब्यापी परमेश्वर का ज्ञान होने के 
लैेये उसका कोई भी प्रत्यक्ष चिन्ह, अंशरूपी विभूति या भाग “प्रतीक” हो 
॥कता है । उदाहरणाथे, महाभारत सें ब्राह्यण ओर व्याध 'का जो सकाद है 
समें व्याध ने ब्राह्मण को पहले बहुत सा अध्यात्मज्ञान बतलाया; फ़िर “ हे 
ट्रेजवर ! मेरा जो प्रत्यक्ष धर्म है उसे अब दुखो ?-. प्रत्यक्ष मम यो धर्मस्तं च 
श्य द्विजोत्तम ” ( बन, २१३, ३. ) ऐसा कह कर उस ब्राह्मण को वह व्याथ 
गपने वृद्ध मातापिता के समीप ले गया और कहने लगा-यही मेरे “ पत्यक्त 
बता हैं ओर मनोभाव से ईश्वर के समान इन्हींकी सेवा करना मेरा “ प्रत्यक्ष ! 
मैं है। इसी अभिप्राय को मन में रख कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने व्यक्त 
वरूप की उपासना बतलाने के पहले गीता में कहा है-- 


श्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र | 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठकों के ध्यान में यह वात आ जायगी कि भक्ति 
सारी किसे कहते हैं, ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग में समानता तथा विपमता क्या है, 
भक्निमार्ग को राजमार्ग ( राजविद्या ) या सहज उपाय क्यों कहा है, और गीता में 
अक्कि को स्वतन्त्र निष्ठा क्यों नहीं मानी है । परन्तु ज्ञान-प्रप्ति के इस सुलभ 
अनादि और ग्रत्यत्ञ मागे में भी धोखा खा जाने की एक जगह है; उसका भी 
छुछ विचार किया जाना चाहिये, नहीं तो सम्मव है कि इस मार्ग से चलनेवाला 
पथिक असावधानता से गढढें में गिर पढे। भगवद्वीता मे इस गदढे का स्पष्ट दर्णन 
किया गया है; ओर वेदिक भक्किसार्ग मे अन्य भक्लिसागों की अपेक्ता जो कुछ 
विशेषता है, वह यही है। यद्यपि इस बात को सब लोग मानते हैं, कि परन्नह्म में 
मन को आसक़् करके चित्त-शुद्धि-द्वारा साम्यदुद्धि की श्राप्ति के लिये साधारणतया 
मनुष्यों के सामने परत्रह्म के 'अतीक' के नाते से कुछ न कुछ सथुण और व्यक्त 
चस्तु अवश्य होनी चाहिये--नहीं तो चित्त की स्थिरता हो नहीं सकती; तथापि 
इतिहास से देख पड़ता है, कि, इस “अतीक ? के स्वरूप के विषय में अनेक वार 
रूगढे ओर बखेड़े छो जाया करते हैं। अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से देखा जाय, तो 
इस संसार में ऐसा कोई स्थान नहीं कि जहाँ परसेश्वर न हो । भगवद्वीता में भी 
जब अजजन ने भगवान्‌ श्रीकृष्ण से पूच्छा “ तुम्हारी किन किन विभूतियों के रूप 
से, चिन्तन ( भजन ) किया जावे, सो मुझे बतलाइये ”” (गी. १०. १८); तव 
दसवें अध्याय में भगवान्‌ ने इस स्थावर ओर जह्नम सृष्टि में व्याप्त अपनी अनेक 
विभूतियों का वर्णन कर के कहा है, कि में इन्द्रियों में मन, स्थावरों में हिसा- 
लय, यज्ञों में जपयज्ञ, सर्पों मे वासुकि, देत्यों में अल्हाद, पितरों में अर्य॑मा, 
गन्धवां सें चित्ररथ, वृत्तों में अश्वत्थ, पक्तियों में गरुड़, सहर्पियों में श्गु, अक्षरों 
में.अकार ओर आदित्याँ में विप्णु हूं; ओर अन्त में यह कहां--- 





, 





ययद्धिभूतिमत्‌ सत्तं श्रीमदूर्जितमेव वा । 
तत्तद्वावगच्छ त्वे मम्र तेजोंशसंभवम्‌ ॥ 


८ हे अर्जुन ! यह जानो कि जो कुछ वेभव, लच्मी और प्रभाव से युक्क हो 

ही तेज के अंश से उत्पन्न हुआ है ” (१०. ४३ ) ओर अधिक क्या कहा 
जायें? में अपने एक अंश मात्र से इसे सारे जगव्‌ में व्याप्त हैँ |! इतना कह कर 
अगले अध्याय में विश्वरूपदर्शन से अर्जुन को इसी सिद्धान्त की प्रत्यक्ष अतीति भी 
करा दी है। यदि इस संसार में दिखलाई देनेवाले सव पदार्थ या गुण परमेश्वर ही 
के रूप यानी प्रतीक हैं, तो यह कौन और कैसे कह सकता है, कि उनमें से किसी 
एक ही में परमेश्वर है ओर दूसरे में नहीं ? न्‍्यायतः यही कहना पढ़ता है कि वह 
दूँर है ओर समीप भी है, सत्‌ ओर असत्‌ होने पर भी वह उन दोनों से परे है, 
अथवा गरुड आर सप, झूत्यु आर मारनेवाला, विन्नकर्ता ओर विप्नहर्ता, भयक्ृत्‌ 
ओर भयनाशक, घोर ओर अघोर, शिव ओर अशिव, वृष्टि करनेवाला और उसको 


भक्तिमाग। ७१७ 
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विद्याएँ गुप्त रखी जाती थीं और केवल शिष्यों के अतिरिक्त अन्य किसी को भी 
उनका उपदेश नहीं किया जाता था। अ्रतएव कोई भी विद्या हो, वह गुह्म अवश्य 
ही होगी । परन्तु बह्मग्राप्ति के लिये साधनीभूत होनेवाली जो ये गुह्य विद्याएँ था 
मार्ग हैं वे यद्यपि अनेक हों, तथापि उन सब में गीताश्नतिपादित भक्किमार्गरूपी 
विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ठ (गुझ्मानां विद्यानां च राजा) है। क्योंकि हमारे मतानु- 
सार उक्त छोक का भावाथ यह है--कि वह ( भक्लकिमार्गरूपी साधन ) ज्ञानमार्ग 
की विद्या के समान “ अव्यक़ ? नहीं है, किन्तु वह ' अत्यक्ष ' आँखों से दिखाई 
देनेवाला है, और इसी लिये उसका आचरण भी सुख से किया जाता है। यदि 
गीता में केवल बुद्धिगम्य ज्ञानमाग ही अतिपादित किया गया होता तो, वेद्क 
धर्म के सब सम्परदायों में आज सैकड़ों वप से इस अन्थ की जैसी चाह होती चली 
आ रही है, वेसी हुईं होती या नहीं इसमें सन्देह है । गीता में जो मधुरता, प्रेम 
या रस भरा है वह उसमें प्रतिपादित भक्किमार्ग ही का परिणाम है । पहले तो 
स्वयं भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने, जो परमेश्वर के प्रत्यक्ष अवतार हैं, यह गीता कही है; 
और उसमें भी दूसरी बात यह है, कि भगवान्‌ ने अज्ञेय परबरह्म का कोरा ज्ञान 
ही नहीं कहा है, किन्तु स्थान स्थान में प्रथम पुरुष का अयोग करके अपने सगुण 
और व्यक्त स्वरूप को लक्ष्य कर कहा है, कि “ मुझमें यह रूब गुंथा हुआ है ” 
(७. ७ ), “ यह सब मेरी ही माया है ” (७. १४ ), “ मुझसे भिन्न और कुछ 
भी नहीं है ” ( ७. ७ ), “ मुझे शत्रु और मिन्न दोनों बराबर है ” ( ६. २६ ,, 
४ मैने इस जगत्‌ को उत्पन्न किया है ”! ( ६. ४ ), ८ मैँही ब्रह्म का और मोक्ष 
का मूल हूँ ” ( १४. २७ ) अथवा “ मुझे; ' पुरुषोत्तम ? कहते हैं ? (१९.३४); 
और अन्त में अज्जुन को यह उपदेश किया है कि “ सब धर्म को छोड़ तू अकेले 
मेरी शरण आ, में तुझे सब पापों से मुक्त करूंगा, डर मत ” ( १८. ६६ ) | 
इसमें ओता की यह भावना हो जाती है, कि मानो में साक्षात्‌ ऐसे पुरुषोत्तम के: 
सामने खड़ा हूँ कि जो समदृष्टि, परमपूज्य और अत्यन्त दयालु है, और तब 
आक्ज्ञान के विषय में उसकी निष्ठा भी बहुत दृढ हो जाती है। इतना ही नहीं, 
किन्तु गीता के अध्यायों का इस प्रकार शथक्‌ एथक्‌ विभाग न कर, कि एक बार 
ज्ञान का तो दूसरी बार भक्ति का प्रतिपादन हो, ज्ञान ही में भक्ति और भक्ति ही 
मे ज्ञान को गूँथ दिया है; जिसका परिणाम यह होता है, कि ज्ञान और भक्ति में 
अथवा बुद्धि और प्रेम मे परस्पर विरोध न होकर, परमेश्वर के ज्ञान ही के साथ 
साथ प्रेमरस का भी अनुभव होता है, ओर सब प्राणियों के विषय में आत्मौ- 
पम्प बुद्धि की जाग्रति होकर अन्त में चित्त को विलक्षण शान्ति, समाधान और 
सुख भ्राप्त होता है। इसी में कमैयोग भी आ मिल! है, सानो दूध में शक्कर मिल 
गई हो ! फ़िर इसमें कोई आश्चर्य नहीं जो हसारे परिडतजनों ने यह सिद्धान्त 
किया, कि गीता प्रतिपादित ज्ञान ईंशावास्योपनिषद्‌ के कथनानुसार झूत्यु ओर 
अमृत अर्थात्‌ इहलोक और परलोक दोनों जगह श्रेयस्कर है। 
गी. र. ६३-६४ 


४२० गौतारहस्य अथवा कर्मयोगशासतर । 








भक्कि को ही परमेश्वर-प्राप्ति का मुख्य साधन माना है । परन्तु साधन की दृष्टि से 
थद्यपि वासुदेव-भक्कि को गीता मे प्रधानता दी गई है, तथापि अध्यात्मदृष्टि से विचार 
करने पर, वेदान्तसूत्र की नाई (वे. सू. ४. १. ४ ) गीता में भी यही स्पष्ट रीति से 
कहा है, कि “ अतीक ! एक प्रकार का साधन है-वह सत्य, सर्वेब्यापी ओर नित्य 
परमेश्वर हो नहीं सकता । अधिक क्या कहें ? नामरूपात्मक और व्यक्त अर्थात्‌ सयुण 
वस्तुओं में से किसी को भी लीजिये, वह माया ही है; जो सत्य परमेश्वर को देखना 
चाहता है उसे इस सगुण रूप के भी परे अपनी दृष्टि को ले जाना चाहिये । 
भगवान्‌ की जो अनेक विभूतियों हैं उनमे, अज्नन को दिखलाये गये विश्वरूप से 
अधिक व्यापक और कोई भी विभूति हो नहीं सकती । परन्तु जब यही विश्वरूप 
भगवान्‌ ने नारद को दिखलाया तब उन्होंने कहा है, “तू मेरे जिस रूप को 
देख रहा है यह सत्य नहीं है, यह माया है, मेरे सत्य स्वरूप को देखने के लिये 
इसके भी आगे तुमे जाना चाहिये ” (शा, ३३६. ४७४ ); और गीता में भी 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन से स्पष्ट रीति से यही कहा है-- 
अव्यक्ल व्यक्तिमापन्न मन्यन्ते मामचुद्धयः । 
परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌ ॥ 

यद्यपि में अब्यक्त हूँ. तथापि सूख लोग मुझे व्यक्ष (गी. ७. २४ ) अर्थात्‌ 
मनुष्यदेहधारी मानते हैं (गी. ६. ११ ); परन्तु यह वात सच नहीं है; मेरा अव्यक़् 
स्व॒रूप ही सत्य है । इसी तरह उपनिषढ़ों में भी यद्यपि उपासना के लिये मन, 
वाचा, सूये, आकाश इत्यादि अनेक व्यक़ ओर अव्यक् अह्मग्रतीकों का वर्णन किया 
गया है, तथापि अन्त में यह कहा है कि जो वाचा, नेत्र या कान को गोचर हो 
वह ब्रह्म नहीं; जैस-- 


यन्मनसा न मजुते येना55हुमेनो मतम | 

तदेव ब्रह्म त्वे विद्धि नेदं यद्दिमुपासते ॥ 
४ सन से जिसका मनन नहीं किया जा सकता, किन्तु मन ही जिसकी मननशक्कि 
में आ जाता है उसे तू त्रह्म समझ; जिसकी उपासना की (प्रतीक के तौर पर ) 
जाती है वह ( सत्य ) बह्म नहीं है ” (केन, १. ५-८ )। “नेति नेति” सूत्र का 
भी यही अथ है। मन और आकाश को लीजिये; अथवा व्यक्त उपासना-मार्ग के 
अनुसार शालग्राम, शिवालिंग इत्यादि को लीजिये; या श्रीराम, कृष्ण आदि अद- 
तारी पुरुषों की श्रथवा साधुपुरुषों की व्यक्र मूर्ति का चिन्तन कीजिये, मन्दिरों मे 
शिलामय अथवा धातुमय देव की मूर्ति को देखिये; अ्रथवा विना मूर्ति का मंदिर, था 
मसज़िद्‌ लीजिये;-ये सब छोटे बच्चे की लेंगढ़ी-गाडी के समान मन को स्थिर करने के 
लिये श्रर्थात्‌ चित्त की बृत्ति को परमेश्र की ओर ऊुक्ाने के साधन हैं। अत्येक 
मलुप्य अपनी अपनी इच्छा ओर अधिकार के अनुसार उपासना के लिंगे किसी 
अतोक को रुवीकार कर लेता है; यह प्रतीक चाहे कितना ही प्यारा हो, परन्तु इस 


भक्तिमाग । ४8१६ 


९७८ ९७३ ३९७३७ िभ७स ५३२२ 





)७८३७३५८ ४7६. १६४६ ०९७ 








रोकनेवाले भी ( गी. ६. १६ और १०. ३२ ) वही है। अतएव भगवद्ञक्न तुकाराम 
महाराज ने भी इसी भाव से कहा है-- 
छोटा बड़ा कहे जो कुछ हम । 
फबता हैं सब तुरे महत्तमं | 

इस अकार विचार करने पर मालूम होता है, कि अत्येक वस्तु अंशतः परमेश्वर ही का 
स्वरूप है; तो फ़िर जिन लोगों के ध्यान में परमेश्वर का यह सर्वेब्यापी स्वरूप एकाएक 
नहीं आ सकता, वे यदि इस अव्यक़ ओर शुद्ध रूप को पहचानने के लिये इन 
अनेक वस्तुओं में से किसी एक को साधन या प्रतीत समझ कर उसकी उपासना करें 
तो क्या हानि है ? कोई मन की उपासना करेंगे, तो कोई ह्रच्य-यज्ञ या जपयज्ञ करेंगे 
कोई गरुड की भक्ति करेंगे, तो कोई ३“मन्त्राक्षर ही का जप करेगा। कोई विष्णु का, 
कोई शिव का, कोई गणपति का ओर कोई भवानी का सजन करेंगे। कोई अपने 
माता-पिता के चरणों में ईश्वर-भाव रख कर उनकी सेवा करेंगे ओर कोई इससे भी 
अधिक व्यापक सर्वभूतात्मक विराट्‌ पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे । कोई कहेंगे 
सूर्य कों भजो और कोई कहेंगे कि राम या कृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हैं। परन्तु अज्ञान 
से या मोह से जब यह दृष्टि छूट जाती है कि “ सब विभूतियों का मूल स्थान एक 
ही परबह्म है, ” अ्रथवा जब किसी धर्म के मूल सिद्धान्तों में ही यह व्यापक दृष्टि 
नहीं होती, तब अनेक प्रकार के उपास्यों के विषय में द्थामिसान और दुराग्रह 
उत्पन्न हो जाता है और कभी कभी तो लड़ाइयों हो जाने तक नोबत आ पहुँचती है। 
वैदिक, बोर, जैन, ईसाई या मुहम्मदी धर्मों के परस्पर-विरोध की बात छोड़ दें 
ओर केवल ईसाई-धर्म को ही देखें, तो यूरोप के इतिहास से यही देख पड़ता है, कि 
शएुक ही सगुण और व्यक्त इसामसीह के उपासकों में भी विधि-भेदों के कारण 
एक दूसरे की जान लेने तक की नोबत आ चुकी थी। इस देश के सगुण-उपासकों 
में भी अब तक यह रूगढ़ा देख पड़ता है, कि हमारा देव निराकार होने के 
कारण अन्य लोगों के साकार देव से श्रेष्ठ है ! भक्किमाय में उत्पन्न होनेवाले इन 
रूगडों का निर्णय करने के लिये कोई उपाय है या नहीं ? यदि है, तो वह 
कौनसा उपाय है ? जब तक इसका ठीक ठीक विचार नहीं हो जायगा, तब तक 
अक्षिमार्ग बेखटके का या बगूर धोखे का नहीं कहा जा सकता । इसलिये अब 
यही विचार किया जायगा, कि गीता में इस श्रश्न का क्‍या उत्तर दिया गया है । 
कहना नहीं होगा, कि हिंदुस्थान की वर्तमान दशा में इस विषय का यथोचित 
पविचार करना विशेष महत्त्व की बात है । 

साम्यबुद्धि की प्राप्ति के लिये मन को स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सगुण 
विभूतियों में से किसी एक विभूति के स्वरूप का प्रथमतः चिन्तन करना अथवा 
उसको अतीक समझकर पत्यक्ष नेन्नों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वणन 
आच्चीन उपनिषदों में भी पाया जाता है; और रामतापनी सरीखे उत्तरकाल्लीन उप- 
'निषद्‌ में या गीता में सी मानवरूपधारी सगुण परमेश्वर की निस्सीम और एकान्तिक 
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८ महुष्य श्रद्धामय है; प्रतीक कुछ भी हो, परन्त जिसकी जैसी श्रद्धा होती है वैसा 
ही वह हो जाता है ” ( गी. १७. ३; मैच्यु. ४. ६ ); अ्थवा-- 

यांति देववता देवान पितृन यांति पितृतताः । 

भूतानि यांति भूतेज्या यांति मच्याजिनोउपि माम्‌ ॥ 

८ देवताओं की भक्ति करनेवाले देवलोक में, पितरों की भक्ति करनेवाले पितृ- 
लोक में, भूतों की भक्ति करनेवाले भूतों में जाते हैं ओर मेरी भक्ति करनेवाले 
भेरे पास आते हैं ” ( गी. ६. २६ ); या-- 

ये यथा मां प्रपच्त तांस्तथेव भजास्यहम ॥ 

८ जो जिस प्रकार भ्ुझे भजते हैं, उसी प्रकार में उन्हें भजता हूँ ” ( गी. ४. 
9$ ) । सब लोग जानते हैं, कि शालआम सिर्फ़ एक पत्थर है । उसमें यदि 
विष्णु का भाव रखा जायें तो विष्णु-लोक मिलेगा; और यदि उसी प्रतीक में 
यक्ष, रात्स आदि भूतों की भावना की जाये तो यक्ष, राचस आदि भूतों के ही 
लोक प्राप्त होंगे । यह सिद्धान्त हमारे सब शाखत्रकारों को भान्य है; कि फल 
हमारे भाव में है, प्रतीक में नहीं । लौकिक व्यवहार में किसी मूर्ति की पूजा 
करने के पहले उसकी प्राण-प्रतिष्ठा करने की जो रीति है उसका भी रहस्य यही 
है। जिस देवता की भावना से उस मूर्ति की पूजा करनी हो' उस देवता की प्राख- 
प्रतिष्ठा उस मूर्ति, में की जाती है। किसी मूर्ति में परमेश्वर की भावना न रख 
कोई यह समछ कर उसकी पूजा या आराधना नहीं करते, कि यह मूर्ति किसी 
विशिष्ट आकार की सिर्फ़ मिद्दी, पत्थर या धातु है। और, यदि कोई ऐसा करे 
भी, तो गीता के उक्न सिद्धान्त के अ्रनुसार उसको मिट्टी, पत्थर या धातु ही 
की दशा निस्सन्देह प्राप्त होगी । जब अतीक में स्थापित यथा आरोपित 
किये गये हमारे आन्तरिक भाव में, इस प्रकार भेद कर लिया जाता है, तब 
केचल प्रतीक के विषय में सगडा करते रहने का कोईं कारण नहीं रह जाता; 
क्योंकि अब तो यह भाव ही नहीं रहता कि प्रतीक ही देवता हैे। सब कर्मी 
के फलदाता और सर्वसाक्षी परमेश्वर की दृष्टि अपने भक़जनों के भाव की ओर 
ही रहा करती है। इसलिये साधु तुकाराम कहते हैं कि “ देव भाव का ही 
भूखा है ”--प्रतीक का नहीं । भक्कि-प्तागे का यह तत्व जिसे भत्नी भौति 
मालूम हो जाता है, उसके मत में यह दुरागह नहीं रहने पता कि “ में जिस 
ईश्वरस्वरूप था प्रतीक की उपासना करता हूँ वही सच्चा है, ओर अन्य सब 
मिथ्या हैं; ” किन्तु उसके अन्तःकरण में ऐसी उदार-बुछ्धि जाग्रत हो जाती है 
कि “ किसी का प्रतीक कुछ भी हो, परन्तु जो लोक उसके द्वारा परमेश्वर का 
भजन-पूजन किया करते हैं, वे सब एक ही परमेश्वर में जः मिलते हैं । ” और, 
तब उसे भगवान्‌ के इस कथन की अतीति होने लगती है, कि-- 

ये<5प्यन्यद््‌वताभक्काः यजन्ते श्रद्धयान्विता: । 
ते5पि मामेव कौन्तेय यजंत्यविधिपूर्वकम्‌ ॥ 
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बात को नहीं भूलना चाहिये कि सत्य परमेश्वर इस “ पतीक में नहीं हैं?” न 
अतीके न हि सः ” ( वे. सू. ४७. १. ४ )-उसके परे है | इसी हेतु से भगवद्गीता 
में भी सिद्धान्त किया गया है कि “ जिन्हें मेरी माया मालूम नहीं होती वे मूठहजन 
मुझे नहीं जानते ”! (गी. ७ १३-१४ )। भक्षिसागे में मनुष्य का उद्धार करने की 
जो शक्ति है, वह कुछ सजीव अथवा निर्जीव मूर्ति में या पत्थरों की इमारतों में 
नहीं है, किन्तु उस अतीक में उपासक अपने सुभीते के लिये जो ईश्वर-भावना 
रखता है, वही यथाथे में तारक होती है । चाहे प्रतीक पत्थर का हो, सिद्दी 
का हो, धातु का हो या अन्य किसी पदार्थ का हो, उसकी योग्यता 'प्रतीकः से 
अधिक कभी हो नहीं सकती । इस प्रतीक मे जैसा हमारा भाव होगा ढीक उसी 
के अनुसार हमारी भक्ति का फल परमेश्वर-प्रतीक नहीं-हमें दिया करता है। फिर 
ऐसा बखेडा मचाने से क्या लाभ कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ हे और तुम्हारा निकृष्ट ? 
यदि भाव शुद्ध न हो, तो केवल प्रतीक की उत्तमता से ही क्‍या त्वाथ्य होगा ? 
दिन भर लोगों को धोखा देने और फँसाने का धंधा करके सुबह-शाम या किसी 
च्योहार के दिन देवालय भे देव-दुशन के लिये अथवा किसी निराकार देव के मंदिर 
में उपासना के लिये जाने से परमेश्वर की श्राप्ति असम्भव है । कथा सुनने के 
लिये देवालय में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्णन रासदास स्वामी ने इस प्रकार 
किया है-“ कोई कोई विषयी लोग कथा सुनते समय स्त्रियों ही की ओर घूरा 
करते हैं, चोर लोग पादत्राण (जूते ) चुरा ले जाते हैं?” (दास.१८.१०.२६ )। 
यदि केवल देवालय मे या देवता की मूर्ति ही मे तारक-शक्कि हो, तो ऐसे लोगोंको 
भी मुक्कि मिल जानी चाहिये। कुछ लोगों की समझ है, कि परमेश्वर की भक्ति केवल 
मोक्ष ही के लिये की जाती है, परन्तु जिन्हें किसी व्यावहारिक या स्वा् की वस्तु 
चाहिये वे मिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करें । गीता में भी इस बात का 
उल्लेख किया गया है, कि ऐसी स्वाथे-बुद्धि से कुछ लोग भिन्न भिन्न देवताओं 
की पूजा किया करते हैं ( गी. ७. २० ) | परन्तु इसके आगे गीता ही का कथन 
है, कि यह समझ तात्तिक दृष्टि से सच नहीं मानी जा सकती, कि इन देवताओं 
की आराधना करने से वे स्वय कुछ फल देते हैं ( गी. ७. २५ ) । अध्यात्मशासतर 
का यह चिरस्थायी सिद्धान्त है ( वे. सू ३. २. ३८-४१ ) और यही सिद्धान्त 
गीता को भी मान्य है, ( गी. ७. २२ ) कि मन में किसी भी वासना या कामना 
को रखकर किसी भी देवता की आराधना की जावे, उसका फल स्ेद्यापी परमेश्वर 
ही दिया करता है, न कि देवता । यद्यपि फल-दाता “परमेश्वर इस प्रकार एक ही 
हो, तथापि वह अत्येक के भले-डुरे भावों के अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया 
करता है ( वे. सू. २. १. ३४-३७ ), इसलिये यह देख पड़ता है, कि भिन्न 
भिन्न देवताओं की या प्रतीकों की उपासना के फल भी भिन्न भिन्न होते हैं। 
इसी अभिम्राय को सन में रख कर भगवान्‌ ने कहा है-- 
श्रद्धामयो5य चुरुषो यो यच्छूद्/ स एवं सः । 


४५७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


९१५८ ५१६१६१९५-१६/९१५-८ 








कीबीन्‍चीीपीीपी सीधी ७ीधतयीजी५डीधी तीज ४४४४ है... ४२०. ९सचसचध७धचरी पर, 


अतीक में शुद्ध भाव रख कर परमेंश्वर की आप्ति कर लेने का कोनसा उपाय है ? यह 
कह देने से काम नहीं चल सकता कि “ भक्ति-मार्ग में ज्ञान का काम श्रद्धा से हो 
जाता है, इस लिये विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को जान कर प्रतीक 
में भी वही भाव रखो--वस, तुम्हारा भाव सफल हो जायगा !। कारण यह है, 
कि भाव रखना मन का अर्थात्‌ श्रद्धा का धर्म है सही, परन्तु उसे चुद्धि की थोडी 
चहुत सहायता बिना मिले कभी काम चल नहीं सकता । अन्य सव मनोधमों के 
अनुसार केवल श्रद्धा या प्रेम भी एक प्रकार से अन्धे ही हैं; यह बात केवल श्रद्धा 
था प्रेम को कभी मालूम हो नहीं सकती, कि किस पर श्रद्धा रखनी चाहिये और 
किस पर नहीं, अथवा किस से ग्रेम करना चाहिये ओर किस से नहीं । यह काम 
अत्येक मनुष्य को अपनी बुद्धि से ही करना पडता है, क्योंकि निर्णय करने के लिये 
चुद्धि के सिवा कोई दूसरी इन्द्धिय नहीं है। सारांश यह है, कि चाहे किसी मनुष्य 
की बुद्धि अत्यन्त तीत्र न भी हो, तथापि उसमें यह जानने का सामर्थ्य तो अवश्य 
ही होना चाहिये, कि श्रद्धा, प्रेम या विश्वास कहाँ रखा जाचे; नहीं तो अन्धश्रद्धा 
और उसी के साथ अन्धप्रेस भी धोखा खा जायगा ओर दोनों गड्ढे मे जा गिरेंगे। 
विपरीत पक्ष में यह भी कहा जा सकता है, कि श्रद्धारहित केवल बुद्धि ही थदि 
कुछ काम करने लगें तो कोरे युक्रिवाद ओर तर्कज्ञान में फँस कर न जाने वह कहाँ 
कहाँ भटकती रहेगी; वह जितनी ही अधिक तीच्र होगी उतनी ही अधिक भडढकेगी। 
इसके अतिरिक्त इस ग्रकरण के आरम्भ ही में कहा जा चुका है, कि श्रद्धा आदि 
मनोधमो की सहायता बिना केवल घुद्धिगम्य ज्ञान में कतृत्व-शक्ति भी उत्पन्न 
नहीं होती । अतएवं श्रद्धा और ज्ञान, अथवा मन और छुद्धि का हमेशा साथ 

रहना आवश्यक है । परन्तु मन ओर बुद्धि दोनों त्रिगुणात्मक प्रकृति ही के विचार 
है, इसलिये उनमे से प्रत्येक के जन्मतः तीन भेद--साक्तिक, राजस और तामस--- 
हो सकते है; ओर यद्यपि उनका साथ हमेशा वना रहे, तो भी भिन्न मनुष्यों में 
उनकी जितनी छुद्धता था श्रशुद्धता होगी उसी हिसाव से मजुप्य के स्वभाव, 
समझ ओर व्यवहार भी भिन्न भिन्न हो जावेगे। यही ठुद्धि केवल जन्मतः अशुद्ध 
राजस या तामस हो तो उसका किया हुआ भले-छुरे का निर्णय गलत होगा, 
जिसका परिणाम यह होगा कि अ्न्ध-श्रद्धा के सात््विक अर्थात्‌ शुद्ध होने पर भी 
चह धोखा खा जायगा । अच्छा, यदि श्रद्धा ही जन्मतः अशुद्ध हो तो बुद्धि के 
साच्विक होने से भी कुछ लास नहीं, क्योंकि ऐसी अवस्था में छुद्धि की आज्ञा को 
मानने के लिये श्रद्धा तेयार ही नहीं रहती। परन्तु साधारण अनुभव यह है, कि 
चुद्धि ओर मन ठोनों अलग अलग अशुद्ध नहीं रहते; जिसकी ठुद्धि जन्मतः अशुद्ध 
होती है उसका मन अर्थात्‌ श्रद्धा भी प्रायः न्यूनाधिक अछुद्ध अवस्था ही में रहती 
है; और फ़िर यह अशुद्ध ठुद्धि स्वभावतः अछुदछ अवस्था में रहनेवाली श्रद्धा को 
अधिकाधिक अम में डाल दिया करती है। ऐसी अवस्था में रहनेवाले किसी महुप्य 
को परमेश्वर के शुद्ध-स्वरूप का चाहे जैसा उपदेश किया जायें, परन्तु वह उसके मन में 


भक्तिमार्ग । ४२३ 
अथोत्‌ “चाहे विधि, अथात्‌ ब्रह्मोपचार या साधन, शास्त्र के अनुसार न हो, तथापि 
अन्य देवताओं का भ्रद्धापुवंक (यानी उन में शुद्ध परमेश्वर का भाव रख कर) यजन 
करनेवाले लोग ( पर्याय से ) मेरा ही यजन करते हैं ( गी. ६. २३ )। भागवत 
में भी इसी अथ का वर्णन कुछ शब्द-भेद के साथ किया गया है (भाग. १० पृ, 
४०. ८-१० ); शिवगीता में तो उपर्युक छोक ज्यों का त्यों पाया जाता है (शिव. 
१२, ७); और “ एक सह्ठिआ बहुधा वदंति ” (ऋ, १. १६४. ४६ ) इस वेंद- 
चचन का तात्पर्य भी वही है। इससे सिद्ध होता है, कि यह तत्त्व वेदिक धर्म में 
बहुत आचीन समय से चला आ रहा है; ओर यह इसी तत्व का फल है, कि 
आधुनिक काल में श्रीशिवाजी महाराज के समान वेद्किधर्मीय वीरपुरुष के स्वभादे 
में, उनके परम उत्कषे के समय में भी, परधम-असहिष्सुता-रूपी दोष देख नहीं 
पड़ता था। यह मनुष्यों की अत्यन्त शोचनीय मूर्खता का लक्षण है, कि वे इस 
सत्य तत्त्व को तो नहीं पहचानते कि ईश्वर सर्वव्यापी, स्वेसाक्षी, सवेश, सर्वेशक्षि- 
मान्‌ और उसके भी परे अथात्‌ अचिन्त्य है; किन्तु वे ऐसे नाम-रूपात्मक व्यथ 
अभिमान के आधीन हो जाते हैं कि ईश्वर ने असुक समय, भ्रसुक वेश में, अम्ुक 
माता के गभे से, अमुक वर्ण का, नास का था आकृति का जो व्यक्त स्वरूप धारण 
किया, वही केवल सत्य है---और इस अभिमान में फँसकर एक दूसरे की जान 
लेन तक को उतारू हो जाते हैं । गीता-प्रतिपादित भक्किमार्ग को ' राजविद्या ? 
कहा है सही, परन्तु यदि इस बात की खोज की जायें, कि जिस अकार स्वयं 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण ही ने “ मेरा दृश्य स्वरूप भी केवल माया ही है, मेरे यथार्थ 
स्वरूप को जानने के लिये इस माया से भी परे जाओ ? कह कर यथार्थ उपदेश 
किया है, उस प्रकार का उपदेश और किसने किया है, एवं “अविभक्क विभक्केषु” 
इस सात्तिक ज्ञ/नरष्टि से सब धर्मों की एकता को पहचान कर, भक्िमाग के 
खोटे झूगड़ों की जड़ ही को काट डालनेवाले धर्मगुरु पहले पहल कहा अवतीर्य 
हुए, अथवा उनके मतानुयायी अधिक कहाँ हैं,-तो कहना पड़ेगा कि इस विषय 
में हमारी पवित्र भारतभूमि को ही अग्नस्थान दिया जाना चाहिये | हमारे देश- 
वासियों को राजविद्या का ओर राजगुह्म का यह साक्षात्‌ पारस अनायास ही 
प्राप्त हो गया है; परन्तु जब हम देखते हैं कि हममें से ही कुछ लोग अपनी 
आँखों पर अज्ञानरूपी चश्मा लगाकर उस पारस को चकमक पत्थर कहने के 
लिये तैयार हैं, तब इसे अपने दुर्भाग्य के सिवा और क्या कहें ! 
प्रतीक कुछ भी हो, भक्किमागे का फल प्रतोक में नहीं है, किन्तु उस प्रतीक 
में जो हमारा आन्तरिक भाव होता है उस भाव में है; इसलिये यह सच है, कि 
अतीक के बारे में झगड़ा मचाने से कुछ लाभ नहीं । परन्तु अब यह शह्ला है, कि 
वेदान्त की दृष्टि से जिस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की भावना प्रतीक में आरोपित करनी 
पड़ती है, उस शुद्ध परमेश्वर-स्वरूप की कल्पना बहुतेरे लोग अपनी अकृतिखभाव 
या अज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अवस्था में इन लोगों के लिये 





४रद्‌ गीतारहस्य अथवा कमेयागशास्त्र । 





वानू ने अ्रद्चुन को पहल्ले यही उपदेश किया कि “ मस्येव मन आधत्स्व ” 
( गी. १२.८ ) अर्थात्‌ मेरे झुद्ध-स्वरूप में तू अपने मन को स्थिर कर; और इसके 
बाद परसेश्वर-स्वरूप को मन में स्थिर करने के लिये भिन्न भिन्न उपायों का इस 
प्रकार वर्णन किया है- यदि तू मेरे स्वरूप में अपने चित्त को स्थिर न कर सकता 
हो, तो तू अभ्यास अ्रथोत्‌ बारबार प्रयत्न कर; यदि तुक से अभ्यास भी न हो सके तो: 
मेरे लिये चित्त-शुद्धिकारक कम कर; यदि यह भी न हो सके तो कर्म-फल का त्याग 
कर श्लौर उससे मेरी प्राप्ति कर ले ” ( गी.३२.६-१$:भाग.११.११.२१-२९ )। 
यदि मूल देहस्वभाव अथवा प्रकृति त्तामस हो, तो परमेश्वर के शुद्धस्वरूप में चित्त 
को स्थिर करने का प्रयत्न एकद्म या एकही जन्म में सफल नहीं होगा; परन्तु 
कर्मयोग के समान भक्तकिसाग में भी कोई वात निष्फल नहीं होती । स्वयं भगवान्‌ 
सब लोगों को इस अकार भरोसा देते हैं--- 


बहनां जन्सनासंते शानवान मां प्रपययते । 
वाखुद्वः सर्वेमिति स महात्मा खुदुलेभः ॥ 


जब कोई मनुष्य एक बार भक्किमागें से चलने लगता है, तब इस जन्म में नहीं 
तो अगले जन्म में, अगले जन्म में नहीं तो उसके आगे के जन्म से, कभी न कभी 
उसको परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथाथ ज्ञान प्राप्त हो जाता है कि “* यह सब वासुदे- 
वात्मक ही है” और इस ज्ञान से अन्त में उसे मुक्ति भी मिल जाती है (गी.७.३६)। 
छुटवें अध्याय में भी इसी प्रकार कमयोग का अभ्यास करनेवाले के विषय में कहा 
गया है कि “ अनेकजन्मसंसिद्धस्ततो याति परां गतिम्‌ ” (६. ४४ ) और भक्लि- 
मांगे के लिये भी यही नियम उपयुक्र होता है । भक्न को चाहिये कि वह जिस 
देवका भाव प्रतीक में रखना चाहे उसके स्वरूप को अपने देह-स्वभाव के अनु- 
सार पहले ही यथाशक्कि शुद्ध मान ले | कुछु समय तक इसी भावना का फल 
परमेश्वर ( अ्रतीक नहीं ) दिया करता है (७. २२ ) | परन्तु इसके आगे चित्तशुद्धि 
के लिये किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं रहती, यदि परमेश्वर की वही 
भक्ति यथामति हमेशा जारी रहे, तो भक्क के अन्तःकरण की भावना आप ही 
आप उन्नत हो जाती है, परमेश्वर-सम्बन्धी ज्ञान की वृद्धि भी होने लगती है, मन 
की ऐसी अवस्था हो जाती है कि “ वासुदेवः सवेसर्‌ ” डपास्थ और उपासक का 
भेद-भाव शेष नहीं रह जाता और अन्त में शुद्ध ब्ह्मानन्द में आत्मा का लय हो 
जाता है। मनुष्य को चाहिये कि वह अपने प्रयत्न की मात्रा को कभी कम न 
करे । सारांश यह है, कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग़ की जिज्ञासा 
के उत्पन्न होते ही वह धीरे धीरे पूरी सिद्धि की;ओर आप ही आप आकर्षित हो 
जाता है (गी. ६. ४४ ), उसी प्रकार गीता-घमम का यह सिद्धान्त है, कि जब भक्लकि- 
मार्ग में भी कोई भक्क एक बार अपने तह ईश्वर को सौंप देता है तो स्वयं भगवान्‌ 
ही उसकी निष्ठा को बढ़ाते चले जाते हैं, और अन्त मे अपने यथार्थ स्वरूप का पूर्ण- 
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जैंचता ही नहीं; अथवा यह भी देखा गया है कि कभी कभी--विशेषतः अ्रद्धा 
और बुद्धि दोनों ही जन्मतः अपक्त और कमज़ोर हों तब-वह सजुष्य उसी उपदेश 
का विपरीत अर्थ किया करता है। इसका एक उदाहरण लीजिये । जब ईसाई घसे के 
डपदेश आफ्रिका-निवासी नीग्रो जाति के जंगली लोगों को अपने धर्म का उपदेश 
करने लगते हैं, तब उन्हें आकाश में रहनेवाले पिता की अथवा इसामसीह की सी 
यथार्थ कुछ भी कल्पना हो नहीं सकती । उन्हें जो कुछ बतलाया जाता है उसे वे 
अपनी अपक्क-बुद्धि के अनुसार अयथाथ्थे भाव से ग्रहण किया करते है । इसीलिये 
शुक अग्रेज़ ग्रन्थकार ने लिखा है, कि उन लोगों में सुधरे हुए धर्म को समझने की 
पात्रता लाने के लिये सब से पहले उन्हें अवाचीन मनुष्यों की योग्यता को पहुँचा 
देना चाहिये *। सवभूति के इस दृष्टाल्त में भी वही अथ है-एक ही गुरु के पास 
पढ़े हुए शिष्यों में मिन्नता देख पडती है; यद्यपि सूर्य एक ही है तथापि उसके 
अकाश से कॉच के मणि से आग निकलती है ओर मिट्टी के ढेले पर कुछ भी परि- 
णाम नहीं होता ( उ. रास. २ ४ ) | प्रतात होता है कि प्रायः इसी कारण से 
आचीन समय मे शूद्ध आदि अज्ञजन वेद-श्रवण के लिये अनधिकारी माने जाते 
होंगे $ । गीता से भी इस विषय की च्चों की गईं है; जिस अकार बुद्धि के 
स्वभावतः सात्विक, राजस और तामस भेद हुआ करते हैं ( १८- ३०-३२ ) 
डसी प्रकार श्रद्धा के भी स्वभावतः तीन भेद होते हैं ( १७. २ ) । प्रत्येक 
अ्यक्ति के देहस्वभाव के अनुसार उसकी श्रद्धा भी स्वभावतः भिन्न हुआ करती है 
(१७. ३ ); इसलिये भगवान्‌ कहते हैं कि जिन लोगों की श्रद्धा सात्तिक है वे 
देवताओं में, जिनकी श्रद्धा राजस है वे यक्ष-रात्तल आदि में ओर जिनकी श्रद्धा 
तामस है वे भूत-पिशाच आदि में विश्वास करते हैं ( गी. १७. ४-६ ) यदि मनुष्य 
की श्रद्धा का अच्छापन या बुरापन इस प्रकार नेसार्गेक स्वभाव पर अवल्लम्बित 
है, तो अब यह प्रश्न होता है, कि यथाशक्तकि मक्रिभाव से इस श्रद्धा में कुछ सुधार 
हो सकता है या नहीं, ओर वह किसी समय शुद्ध अर्थात्‌ सात्तिक अवस्था को पहुँच 
सकती है या नहीं ? भक्लिमाग के उक्त अश्न का स्वरूप कर्मविपाक-अक्िया के ठीक 
इस अश्व के समान है, कि ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के लिये मनुष्य स्वतन्त्र है या 
नहीं ! कहने की आवश्यकता नहीं कि इन दोनों प्रश्नों का उत्तर एक ही है। भग- 
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'छश्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
आरम्भ इस द्वैत-भाव से ही किया जाता है, कि उपास्य भिन्न है ओर उपासक भी 
भिन्न है, तो अन्त में ब्रह्मात्मेक्यरूप ज्ञान कैसे होगा ? परन्तु यह दलील केबल 
आन्तिमूलक है । यदि ऐसे तार्किकों के कथन का सिर्फ इतना अथ हो, कि ऋह्मा- 
स्मैक्यज्ञान के होने पर सक्कि का प्रवाह रुक जाता है, तो उसमें कुछ आपत्ति देख 
नही पड़ती । क्योंकि अरध्यात्मशासत्र का भी) यही सिद्धान्त है, कि जब उपास्य, 
'उपासक और उपासनारूपी त्रिपुटी क। लय हो जाता है, तब वह व्यापार बन्द 
हो जाता है जिसे व्यवहार में भक्ति कहते हैं। परन्तु यदि उक्न दलील का यह अथथ 
हो, कि द्वैतमूलक भक्किसार्ग से अन्त में अद्वैत ज्ञान हो ही नहीं सकता, तो यह 
दलील न केवल तकेशासत्र की दृष्टि से किन्तु बढ़े बढ़े भगवकृक्नों के अनुभव के 
आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो सकती है । तर्कशासत्र की दृष्टि से इस बात में कुछ 
रुकावट नहीं देख पड़ती, कि परसेश्वर-स्वरूप में किसी भक्न का चित्त ज्यों ज्यों 
अधिकाधिक स्थिर होता जावे, त्यों त्यों उस के मन से भेद-भाव भी छटता चला 
जावे | ब्रह्म-सृष्टि में भी हम यही देखते हैं, कि यद्यपि आरम्भ में पारे की बूंद 
भिन्न भिन्न होती हैं, तथापि वे आपस में मिल कर एकत्र हो जाती हैं; इसी प्रकार 
अन्य पदार्थों में भी एकी-करण की क्रिया का आरम्भ प्राथमिक भिन्नता ही से 
हुआ करता है; और रंगि-फ्रीट का दृष्टान्त तो सब लोगों को विदित ही है । इस 
विपय में तकंशासत्र की अपेक्षा साधुपुरुषों के अत्यक्ष अनुभव को ही अधिक प्रामा- 
शिक समझना चाहिये | भगवद्धक्न-शिरोमणि तुकाराम महाराज का अनुभव हमारे 
लिये विशेष महत्त्व का है। सब लोक मानते हैं, कि तुकाराम महाराज को कुछ 
डपनिषढादि अन्थों के अध्ययन से अध्यात्मज्ञान आप्त नहीं हुआ था, तथापि 
उनकी गाथा में लगभग चार सो अभंग अद्वित-स्थिति के वर्णन में कहे गये हैं । 
इन सब अंगों मे “ वासुढेवः सर्व ? (गी. ७, १६ ) का भाव ग्रतिपादित 
किया गया है, अथवा बृहृदारण्यकोपनिपद्‌ में जेसा याज्ञवल्क्य ने “ स्वेमात्मे- 
वाभूत्‌ ” कहा है, वेसे ही अर्थ का प्रतिपादन स्वानुभव से किया गया है। 
उदाहरण के लिये उनके एक अभंग का कुछ आशय देखिये--- 

गुड़ सा माठा ह भगवान्‌, वाहर-भातर एक समान । 

किसका ध्यान करू सांविवेक ? जल-तरंग से हैं हम एक ॥ 
'इसके आरम्भ का उल्लेख हमने अध्यात्म-प्रकरण में किया है, ओर वहाँ यह दिख- 
लाया है कि उपनिषदों में वर्णित त्रह्मत्मेक्यज्ञान से उनके श्रथें की किस तरह पूरी 
पूरी समता है। जब कि स्वयं तुकाराम महाराज अपने अनुभव से भक्कों की परमा- 
वस्था का वर्णन इस प्रकार कर रहे हैं, तव यदि कोई तार्किक यह कहने का साहस 
करे--कि “भक्षिमार्ग से अद्वेतज्ञान हो नहीं सकता,” अथवा देवताओं पर केवल 
अन्घ-विश्वास करने से ही मोच्त मिल जाता है, उसके लिये ज्ञान की कोई आव- 
श्यकता नहीं, ”'-तो इसे आश्चर्य ही समझना चाहिये । 

भक्किमार्ग और ज्ञानमार्ग का अन्तिम साध्य एक ही है, और “ परमेश्वर 
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शान भी करा देते हैं (गी ७. २२; १०. १० )। इसी ज्ञान से--न कि केवल कोरी 
और अन्ध श्रद्धा से--भगवद्धक्त को अन्त में पूर्ण सिद्धि मित्र जाती है। भक्ति- 
मार्ग से इस अकार ऊपर चढते चढ़ते अन्त में जो स्थिति प्राप्त होती है वह, और 
ज्ञानमार्ग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति, दोनों एक ही समान हैं; इसलिये 
गीता को पढ़नेवालों के ध्यान में यह बात सहज ही आ जायगी, कि बारहवें 
अध्याय में भक्रिमान्‌ पुरुष की अन्तिस स्थिति का जो वर्णन किया गया है, वह 
दूसरे अध्याय में किये गये स्थितप्रज्ञ के वर्णन ही के समान है । इससे यह बात 
प्रगट होती है, कि यद्यपि आरस्भ में ज्ञानसार्ग ओर भक्निसागे भिन्न हों, तथापि 
जब कोई अपने अधिकार-भेद के कारण ज्ञानमार्ग से या भक्किमागें से चलने 
लगणतए है, तब अन्त से ये दोनों मार एकत्र मिल जाते हैं और जो गति जी 
को प्राप्त होती है वही गति भक्क को भी मिला करती है। इन दोनों मार्गों में 
भेद सिर्फ इतना ही है, कि ज्ञानमार्ग में आरम्भ ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वर-- 
स्वरूप का आकलन करना पड़ता है, और भक्षिसार्ग में यही स्वरूप श्रद्धा की 
सहायता से अहण कर लिया जाता है। परन्तु यह आरथमिक भेद आगे नष्ट हो. 
जाता है; और भगवान्‌ स्वयं कहते हैं, कि--- 

श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञान तत्पएः संयतंद्रियः । 

ज्ञान लब्ध्वा पर्या शांति अचिरेणाधिगच्छाति ॥ 
अर्थात्‌ “ जब अ्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्रिय-निम्नह द्वारा ज्ञान-प्राप्ति का अयत्न करने 
लगता है, तब उसे बक्मात्मेक्यरूप-शान का अनुभव होता है ओर फ़िर उस ज्ञान 
से उसे शीघ्र ही पूर्ण शांति मि्षती है ” ( गी. ४. ३६ ); अथवा-- 

भकक्‍त्या मामभिजानाति यावान यश्चास्मि तत्वतः । 

ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशत तदनंतरम्‌ # ॥ 
अश्थात्‌ “'मेरे स्वरूप का. तात्विक ज्ञान भक्ति से होता है, और जब यह ज्ञान हो जाता 
है तब (पहले नहीं ) वह भक्क सुझपे आ मिलता है ” (गी.१८. ९४ और३१. १४ 
भी देखिये ) परमेश्वर का पूरा ज्ञान होने के लिये इन दो सागों के सिचा कोई तीसरा 
मार्ग नहीं है। इसलिये गीता में यह बात स्पष्ट रीति से कह दी गई है, कि जिसे न 
तो स्वयं अपनी बुद्धि है ओर न श्रद्धा, उसका स्वेधा नाश ही सममिये---' अज्ञश्षा- 
श्रद्धानश्र संशयात्मा विनश्यति ” (गी. ४. ४० ) | 

ऊपर कहा गया है, कि श्रद्धा ओर भक्ति से अन्त में पूर्ण बह्यात्मेक्यज्ञान 

प्राप्त होता है। इस पर कुछ तार्किकों की यह दुलील है, कि यदि भक्षिमार्ग का 








...._ # इस शोक के ' अमि ! उपसगे पर जोर देकर शाण्डिल्यसूत्र ( सू. १५ ) में 
यह दिखलाने का प्रयत्न किया गया है, कि भक्ति ज्ञान का साधन नहीं है, किन्तु वह 
स्वतंत्र साध्य या निष्ठा है। परन्तु यह अथे अन्य सांग्रदायिक अथों के समान आग्रह 
का है--सरल नहीं है। 


8३० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 











देवमय ( ७. १६ ); अथवा “ सर्वेभूतान्यशंषण द्वक्तस्वात्मन्यथो मयि ”--ज्ञान 
हो जाने पर तू सब प्राणियों को सुर में ओर स्वयं अपने में भी देखेगा ( ४.३९)। 
इसी कारण से भागवत पुराण में भी भगवज्ञक्न का लक्षण इस अकार कहा 
गया है-.. 

सर्वेभूतेषु यः पश्येद्धगवद्धावमात्मनः । 

भूतानि भगवल्यात्मन्येष भागवतोत्तमः ॥ 


४ जो अपने मन में यह भेद-भाव नहीं रखता कि मैं अलग हूँ, भगवान्‌ अलग है, 
और सब लोग भिन्न हैं; किन्तु जो सब प्राणियों के विषय में यह भाव रखता है कि 
भगवान्‌ ओर मैं दोनों एक हूँ, ओ जो यह समभता है कि सब प्राणी भगवान्‌ 
में ओर मुझमें भी हैं, वही सब भागवतों में श्रेष्ठ है ” ( भाग. ११. २. ४९ और 
३, २४. ४६ )। इससे देख पड़ेगा कि अध्यात्मशासत्र के  अब्यक़ परमात्मा 'शब्दों 
के बदले “ व्यक्त परमेश्वर ! शब्दों का प्रयोग किया गया है---सब यही भेद है । 
अध्यात्मशास्त्र में यह बात युक्षिवाद से सिद्ध हो छुकी है, कि परमात्मा के अ्रव्यक्त 
होने के कारण सारा जगत्‌ आत्ममय है, । परन्तु भक्लिमार अत्यक्ष-अवगस्य है इस- 
'लिये परमेश्वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके और अर्जुन को दिव्यदृष्टि 
देकर प्रत्यक्ष विश्वरूप-दशशन से इस बात की साक्षात्म्रतीति करा दो है, कि सारा 
जगत्‌ परमेश्वर ( आत्ममय ) है ( गी. अ. १० और ११ )। अध्यात्मशास्त्र में कहा 
गया है, कि कर्म का क्षय ज्ञान से होता है। परन्तु भक्नि-मारग का यह तत्त्व है, कि 
सग्ुण परमेश्वर के सिवा इस जगत्‌ में ओर कुछ नहीं है---वही ज्ञान है, वही कमे 
है, वही ज्ञाता है, वही करनेवाला, करवानेवाला ओर फल देनेवाला भी है; अ्रत- 
शव संचित, भारब्ध, क्रियमाण इत्यादि कमभेदों के कंकट में न पड भक्तिमार्ग के 
अनुसार यह अतिपादन किया जाता है, कि कर्म करने की बुद्धि देनेवाला कर्म का फल 
देनेवाला, और कम का क्षय करनेवाला, एक परमेश्वर ही है। उदाहरणाथ; तुका- 
राम महाराज एकान्त में ईश्वर की प्रार्थना करके स्पष्टता से और प्रेमपूर्वक कहते हैं- 
एक बात एकान्‍्त में सुन लो, जगदाधार । 
तारे मेरे कमे तो प्रभु का क्या उपकार?॥ 

यहीं भाव अन्य शब्दों से दूसरे स्थान पर इस अकार व्यक्त किया गया है कि 
«४ प्रारब्ध, क्रियमाण ओर संचित का रगडा भक्तों के लिये नहीं है; देखो सब 
ुच ईश्वर ही है जो भीतर-बाहर सर्वेब्याप्त है। ” भगवद्गीता में भगवान्‌ ने 

यही कहा है कि “ ईश्वरः सर्वभूतानां हरेशेजुन तिष्ठति ” (१८.६ १)--ईश्वर ही 
'सब लोगों के हृदय में निवास करके यंत्र के समान सब कम कराता है। कर्म- 
विपाक-अकरिया में सिद्ध किया गया है, कि ज्ञान की आ्राप्ति कर लेने के लिये आत्मा 

'की पूरी स्वतन्त्रता है। परन्तु उसके बदले भक्तिमार्ग में यह कहा जाता है कि उस 

खुद्धि का देनेवाल। परमेश्वर ही है तस्य तस्याचला श्रद्धां तामेव विदधास्यहम_? 
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भक्तिमाग ४२६ 
के अनुभवात्मक ज्ञान से ही अन्त में मोक्त मिलता है ”-यह सिद्धान्त दोनों मार्गों 
में एकही सा बना रहता है; यही क्‍यों, बल्कि अध्यात्म-प्रकरण में और कर्मविपाकः 
प्रकरण में पहले जो ओर सिद्धान्त बतलाये गये हैं, वे भी सब गीता के भक्तिमार्ग में 
कायम रहते हैं। उदाहरणार्थ, भागवतधम में कुछ लोग इस प्रकार चत॒च्यूहरूपी 
सृष्टि की उत्पत्ति बतलाया करते हैं, कि वासुदेवरूपी परमेश्वर से सड्॒षंणरूपी जीच 
उत्पन्न हुआ और फ़िर सह्नषण से अद्युस्न अर्थात्‌ सन तथा अद्युस्न से अनिरुद्ध 
अर्थात्‌ अहंकार हुआ; कुछ लोग तो इन चार व्यूहों में से तीन, दो या एकही 
को मानते हैं। परन्तु जीव की उत्पत्ति के विषय सें ये मत सच नहीं हैं । उपनिषदों 
के आधार पर वेदान्तसूतन्न ( ३. २. १७; और २. २. ४२-४९ देखो ) में निश्चय 
किया गया है, कि अध्यात्म-दृष्टि से जीव सनातन परमेश्वर ही का सनातन अंश है। 
इसलिये भगवद्गीता में केवल भक्किमा्गें की उक़त चतुब्यूंह सम्बन्धी कल्पना छोड़ 
दी गईं है और जीव के विषय में वेदान्तसूत्रकारों का ही उपर्युक्त सिद्धान्त दिया 
गया है ( गी. २. २४, ८. २०; १३. २२ और १५. ७ देखो ) इससे यही सिद्ध 
होता है, कि घासुदेव-भक्ति और कर्मयोग ये दोनों तत्तत गीता में यद्यपि भागवत-- 
धर्म से ही लिये गये हैं, तथापि क्षेत्र्षरूपी जाव और परमेश्वर के स्वरूप के विषय 
में अध्यात्मज्ञान से भिन्न किसी अन्ध ओर ऊट-पटॉग कल्पनाओं को गीता में स्थान 
नहीं दिया गया है। अब यद्यपि गीता में भक्ति और अध्यात्म, अथवा श्रद्धा ओर ज्ञान 
का पूरा पूरा मेल रखने का प्रयत्न किया गया है, तथापि यह स्मरण रहे कि जब 
अध्यत्मशास्र के सिद्धान्त भक्तिमार्ग में लिये ज़ाते हैं, तब उनमे कुछ न कुछ 
शब्द-सेंद अवश्य करना पड़ता है-ओर गीता में ऐसा भेद्‌ किया भी गया है। 
ज्ञान-मार्ग के और भक्तिमा्ग के इस शब्द-भेद के कारण कुछ लोगों ने भूज्न से समरू . 
लिया है, कि गीता में जो सिद्धान्त कभी भक्ति की दृष्टि से ओर कभी ज्ञान की 
इष्टिसे से कहे गये हैं उनमें परस्पर-विरोध है, अतएवं उतने भर के लिये गीता 
असम्बद्ध है । परन्तु हमारे मत से यह विरोध वस्तुतः सच नहीं है, और हमारे 
शास्कारों ने अध्यात्म तथा भक्कि में जो मेल कर दिया है उसकी ओर ध्यान न 
देने से ही ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं। इसलिये यहाँ इस विषय का कुछ 
अधिक खुलासा कर देना चाहिये। अध्यात्मशासत्र का सिद्धान्त है, कि पिण्ड और 
ब्रह्मार्ड में एकही आत्मा नाम-रूप से आचछादित है इसलिये अध्यात्मशास्तर 
की दृष्टि से हम ल्ोग कहा करते हैं, कि “जो आत्मा मुझमें है, वही सब 
प्राणियों में भी है !--सव्वे भूतस्थमात्मानं सर्वक्षुतानि चात्मनि ( गी. ६. २६ ) 
अथवा “ यह सब आत्मा ही है ”---इद सर्वमात्मेव । परन्तु भक्किमागे में अव्यक्त 
परमेश्वर ही को व्यक्त परमेश्वर का स्वरूप प्राप्त हो जाता है; अतएवं अब उक्त 
सिद्धान्त के बदले गीता में यह वर्णन पाया जाता है कि “ यो माँ पश्यति सर्वत्र 
सर्व च सयि पश्यति ”--मैं ( भगवान्‌ ) सब आखियों मे हूँ ओर सब प्राणी सुममें 
हैं (६. २६ ); अथवा “ वासुदेवः्सवेमिति ”--जो कुछ है यह सब वाखु-- 
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छोडने की जो रीति है, उसका सूलतत्त्त भगवद्दीता के उक़ छोक में है। यह सच 
है, कि जिस प्रकार बालियों के न रहने पर कानों के छेद सात्र बाकी रह जायें, उसी 
प्रकार वर्तमान समय मे उक्त संकल्प की दशा हो गईं है, क्योंकि पुरोहित उस 
संकल्प के सच्चे अथे को न समझकर सिर्फ़ तोते की नाई उसे पढा करता है, 
और यजमान बहिरे की नाई पानी छोड़ने की कवायत क्रिया करता है! परन्तु 
विचार करने से मालूम होता है, कि इसकी जड़ में कर्म-फलाशा को छोड कर 
कर्म करने का तत्व है; और इसकी हँसी करने से शाख मे तो कुछ दोष नहीं 
आता, किन्तु हँसी करनेवाले की अज्ञानता ही प्रगट होती है | यदि सारी आयु 
के कम--यहें। तक कि जिन्दा रहने का भी कर्म--इस अकार हृष्णापण बुद्धि से: 
अथवा फलाशा का त्याग कर किय जावें, तो पापवासना कैसे रह सकती है और 
कुकर्म कैसे हो सकते हैं ? फ़िर लोगों के उपयोग के लिये कर्म करो, संसार की 
भलाई के लिये आत्म-समपैण करो, इत्यादि उपदेश करने की आवश्यकता ही 
कहाँ रह जाती है तब तो "में! और 'लोग” दोनों का समावेश परमेश्वर में और 
परमेश्वर का समावेश उन दोनों में हो जाता है, इसलिये स्वाथ ओर पराथ दोनों ही। 
कृष्णापंणरूपी परसाय में डूब जाते हैं; ओर महात्माओं की यह उक्कि ही चरितार्थ 
होती है कि “ संतों की विभूतियों जगत्‌ कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं; वे लोग 
परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं । ” पिछुले प्रकरण में युक्निवाद 
से यह सिद्ध कर दिया गया है, कि जो मनुष्य अपने सब काम कृष्णापण बुद्धि से 
किया करता है, उसका 'योगक्षेम' किसी अकार रुक नहीं रहता; और भक्ञिमार्ग 
वालो को तो स्वयं भगवान्‌ ने गीता में आश्वासन दिया है कि “' तेषां नित्माभियु- 
क्वानां योगक्षेस वहाम्यहम्‌ ” (गी. ६. २२. )। यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि 
जिस अकार डँचे दर्ज के श्ञनी पुरुष का कर्तव्य है, कि वह सामान्य जनों से 
बुद्धिमेद न करके उन्‍हें सन्‍्मार्ग में लगावे (गी. ३. २६ ), उसी प्रकार परम- 
श्रेष्ठ भक्त का भी यही कतेव्य है, कि वह निम्नश्रेणी के भक्नो की श्रद्धा को अ्रष्ट 
न कर उनके अधिकार के अज्जुसार ही उन्हें उन्नति के माय में लगा देवे। सारांश 
उक्त विवेचन से यह मालूम हों जायगा, कि श्रध्याक्रशाखर मे ओर कर्म-विपाक 
मे जो सिद्धान्त कहे गये है, वे सब कुछ शब्द-भेद से भक्तरिमागे में भी कायम 
रखे गये हैं, ओर श्ञान तथा भक्ति में इस प्रकार मेल कर देने की पद्धति हमारे 
यहाँ बहुत प्राचीन समय से अ्चल्षित है । 

परन्तु जहेँ शब्द-मेद से अथे के अनथ हो जाने का भय रहता है, वहाँ इस 
प्रकार से शब्द-सेद भी नहीं किया जाता, क्योंकि अर्थ ही प्रधान बात है। उदा- 
हरणार्थ, कम-विपाक-प्रक्रिया का यह सिद्धान्त है, कि ज्ञान-प्राप्ति के लिये प्रत्येक 
मनुष्य स्वयं अयत्न करे और अपना उद्धार आप ही कर ले। यदि इसमें शब्दों का 
कुछ भेद करके यह कहा जायें, कि यह काम भी परमेश्वर ही करता है, तो मूढ” 
जन आलसी हो जावेगे। इसलिये “आत्मेव ह्ात्मनो बंधुरात्मेव रिपुरात्मनः--- 
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(गी. ७. २१ ), श्रथवा “ द॒दामि बुद्धियोग॑ त॑ येन माम्पयान्ति ते” (गी 
१०. १० )। इसी प्रकार संसार में सब कम परमेश्वर की ही सत्ता से हुआ करते 
हैं, इस लिये भक्कि-मार्ग में यह वर्णन पाया जाता है, कि वायु भी उसी के भय 
से चलती है ओर सूर्य तथा चन्द्र भी उसी की भय से चलते हैं ( कठ, ६. ३; 
बू. ३. ८. ६ ); अधिक क्या कहा जायें, उसकी इच्छा के बिना पेड़ का एक 
पत्ता तक नहीं हिलता । यही कारण है, कि भक्निमार्ग में यह कहते हैं कि मनुष्य 
केवल निमित्तमान्र ही के लिये सामने रहता हैं (गी. ११. ३३) और उसके 
सब व्यवहार परमेश्वर ही उसके हृदय में निवास कर, उससे कराया करता है। 
साधु तुकाराम कहते हैं कि, “ यह प्राणी केवल निमित्त ही के लिये खतन्त्र है 
* मेरा मेरा , कह कर व्यथ ही यह अपना नाश कर लेता है। ” इस जगत्‌ के 
व्यवहार और सुस्थिति को स्थिर रखने के लिये सभी लोगों को कर्म करना 
चाहिये; परन्तु ईशावास्पोपनिषद्‌ का जो यह तत्त्व है--कि जिस प्रकार अज्ञानी 
लोग किसी कर्म को ' मेरा ! कह कर किया करते हैं, वैसा न कर ज्ञानी युरुष 
को ब्रह्मापंग बुद्धि से सब कर्म रूत्यु पयन्‍त करते रहना चाहिये---उसीका सारांश 
उक्त उपदेश में है। यही उपदेश भगवान्‌ ने अर्जुन को इस छोक में किया है--.. 


यत्करोषि यदक्नासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ 
यत्तपस्यसि कोन्‍्तेय तत्कुरुष्व सदर्पणम ॥ 


अथांत्‌ ' जो कुछ तू करेगा, खायेगा, हवन करेगा, देगा, या तप करंगा, वह सब 
मुझे अपण कर ” ( गी. ६. २७ ), इससे तुझे कर्म की बाधा नहीं होगी। 
भगवद्गीता का यही छोक शिवगीता ( १९. ४३ ) में पाया जाता है; और भाग- 
वत के इस छोक में भी उसी अथे का वर्णन है--- 


कार्येन वाचा मनसंद्रियेवों बुद्धथात्मना वा5नुख्तखभावात्‌। 
करोति यचत्सकले परस्मे नारायणायेति समर्पयेत्तत्‌ ॥ 
<*« काया, वाचा, मन, इन्द्रिय, बुद्धि या आत्मा की भ्रवृत्ति से अथवा स्वभाव के 
अनुसार जो कुछ हम किया करते हैं वह सब परात्पर नारायण को समर्पण कर 
“दिया जावे”? ( भाग. ११. २. ३६ )। सारांश यह है, कि अध्यात्मशासतर में जिसे 
ज्ञान-कर्म-समुच्चय पक्त, फलाशात्याग अथवा बह्मापेणपूवेक कम कहते हैं (गी. 
४, २४; ४. १०; १२. १२ ) डसी को भक्षिमार्ग में “ कृष्णापंणपुर्वंक कर्म ” यह 
नया नाम मिल जाता है। भक्तिमागवाले भोजन के समय “गोविंद, गोविंद” कहा 
करते हैं; उसका रहस्य इस कृष्णापंणबुद्धि में ही है। ज्ञानी जनक ने कहा है, कि 
“हमारे सब व्यवहार लोगों के उपयोग के लिये निष्काम बुद्धि से हो रह हैं, ओर 
भगवद्धक्क भी खाना, पीना इत्यादि अपना सब व्यवहार ऋृष्णापंणबुद्धि हे ही 
“किया करते हैं। उद्यापन, ब्राह्यणग-भोजन अथवा अ्रन्य इष्टापूतं कर्म करने पर 
अन्त में “ इृदु कृष्णापंणमस्तु ” अथवा “ हरिदांता हरिभोक्ता ” कह कर पानी 


४३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
ही देश के कुछ अनुकरणग्रेसी जन आज कल इसी शुण की निन्दा करते देखे 
जाते हैं! माघ काव्य का ( १६. ४७३ ) यह वचन इसी बात का एक अ्रच्छा 
उदाहरण है कि, “ अथवाउमिर्निविष्बुदिजु । तजति व्यथकतां सुभाषितम्‌ ! ?-. 
खोटी समझ से जब एक बार मन अस्त हो जाता है, तब मनुष्य को अच्छी बातें 
भी ठीक नहीं जचतीं । 


स्मार्तमाग में चतुर्धथाभम का जो महत्त्व है, वह भक्तिमागे में अथवा भागवत- 
अर्म में नहीं है। वर्णाश्रम-धर्म का वर्णेन भागवतधर्म में भी किया जाता है; 
परन्तु उस धर्म का सारा दारमदार भक्ति पर ही होता है, इसलिये जिसकी भक्ति 
अत्कट हो वही सब में श्रेष्ठ माना जाता है--फिर चाहे वह ग्रहस्थ हो, वानप्रस्थ 
यथा बैरागी हो; इसके विषय में भागवतधर्म भें कुछ विधि-निषेध नहीं है 
एँ भाग, १9. $८- १३, १४ देखो )। संन्‍्यास-आश्रम स्मार्तधर्म का एक आवश्यक 
आग है, भागवतधर्म का नहीं । परन्तु ऐसा कोई नियम नहीं, कि भागवतधम के 
अनुयायी कभी विरक्क न हों; गीता में ही कहा है, कि संन्यास और कर्मयोग दोनों 
मोक्ष की दृष्टि से समान योग्यता के हैं। इसलिये यद्यपि चतुर्थाअभ्रम का स्वीकार न 
किया जावे, तथापि सांसारिक कमा को छोड़ बैरागी हो जानेवाले पुरुष भक्निमाग 
में भी पाये जा सकते हैं। यह बात पू्े समय से ही कुछ कुछ चली आ रही है। 
परन्तु उस समय इन लोगों की प्रभुता न थी; और ग्यारहवें प्रकरण में यह बात 
स्पष्ट रीति से बतला दी गई है, कि भगवद्दीता में कर्मत्याग की अपेक्षा 
कर्समयोग ही को अधिक महत्त्व दिया गया है। कालान्तर से कर्मत्याग का यह 
महत्व लुप्त हो गया और वर्तमान समय में भागवत-घधर्मीय लोगों की भी यही 
समझ हो गई है, कि भगवद्धक्त वही है कि जो सांसारिक कर्मो को छोड विरक्त हो, 
केवल भक्ति में ही निमप्न हो जावे । इसलिये यहाँ भक्ति की दृष्टि से फ़िर भी 
कुछ थोड़ासा विवेचन करना आवश्यक अतीत होता है, कि इस विषय में 
गीता का मुख्य सिद्धान्त और सच्चा उपदेश क्‍या है । भक्किमा्ग का अथवा 
भागवतधर्स का अह्म स्वये सगुण भगवान्‌ ही हैं । यदि यही भगवान्‌ स्वयं सारे 
संसार के क्तो-धतो हैं ओर साधुजनों की रक्षा करने तथा दुष्टजनों को दंड 
देने के लिये समय-समय पर अवतार लेकर इस जगव्‌ का धारण पोषण किया 
करते हैं, तो यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि भगवद्धक्नों को भी लोकसंग्रह 
के लिये उन्हीं भगवान्‌ का अनुकरण करना चाहिये । हनुमानजी रामचन्द्र के बडे 
भक्त थे; परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुश्जनों के निर्दुलन करने का काम कुछ छोड 
नहीं दिया था। भीष्मपितामह की गणना भी परम भगवद्धक्नों में की जाती है; 
परन्तु यद्यपि वे स्वयं रुत्युपयेन्त ब्रह्मचारी रहे तथापि उन्होंने स्वधमोजुसार स्वकीयों 
की और राज्य की रक्षा करने का काम अपने जीवन भर जारी रखा था। यह बात 
सच है, कि जब भक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब भक्क को 
स्वयं अपने हित के लिये कुछ आप्त कर लेना शेष नहीं रह जाता। परन्तु प्रेममूलक 
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आप ही अपना शन्नु ओर आप ही अपना मित्र है (गी. ६. ९. )-यह' तत्त्व 
भक्षिमार्ग में भी आयः ज्यों का तों अथोत्‌ शब्द-भेद न करके बतलाया जाता है| 
साधु तुकाराम के इस भाव का उल्लेख पहले हो चुका है, कि “इससे किसी का 
क्या नुकसान हुआ ? अपनी छुराई अपने हाथों कर ली।” इससे भी अधिक- 
स्पष्ट शब्दों में उन्होंने कहा है कि “ईश्वर के पास कुछ मोक्ष की गठड़ी नहीं 
धरी है, कि वह किसी के हाथ में दे दें । यहाँ तो इंद्वियों को जीतना ओर मन को' 
निर्विष4य करना ही मुख्य उपाय है। ? क्या यह उपनिपदों के इस मन्त्र “ मन 
एवं मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयोः ” के समान नहीं है ? यह सच है, कि 
परमेश्वर ही इस जगत्‌ की सब घटनाओं का करनेवाला है; परन्तु उस पर निर्देयता 
का और पक्षपात करने का दोप न लगाया जावे, इसलिये कर्म-विपाक-अक्रिया भे 
यह सिद्धान्त कहा गया है, कि परमेश्वर प्रत्येक मनुष्य को उसके कर्मों के अजु- 
सार फल दिया करता है; इसी कारण से यह सिद्धान्त भी--बिना किसी प्रकार 
का शब्द-मेद किये ही--भक्नकिमाग में ले लिया जाता है। इसी अकार यद्यपि 
उपासना के लिये ईश्वर को व्यक्त मानना पढ़ता है, तथापि अध्यात्मशासत्र का 
यह सिद्धान्त भी हमारे यहाँ के भक्निमाग में कभी छूट नहीं जाता, कि जो 
कुछ व्यक्त है वह सब माया है और सत्य परमेश्वर उसके परे है । पहले कह चुके 
हैं, कि इसी कारण से गीता में वेदान्तसूत्र-प्रतिपादित जीव का स्वरूप ही स्थिर 
रखा गया है। मनुष्य के मन में अत्यक्ष की ओर अथवा व्यक् की ओर झुकने की 
जो स्वाभाविक प्रवृत्ति हुआ करती है, उसमें ओर तत्वज्ञान के गहन प्विद्धान्तों में 
भेल कर देने की, वेदिक धर्म की, यह रीति किसी भी अन्य देश के भक्षिमार्ग में 
देख नहीं पढ़ती । अन्य देश-निवासियों का यह हाल देख पढ़ता है, कि जब वे 
एक बार परमेश्वर की किसी सगुण विभूति का स्वीकार कर व्यक्त का सहारा लेते 
हैं, तब वे उसी में आसक़् होकर फैंस जाते हैं; उसके सिचा उन्हें और कुछ देख 
ही नहीं पड़ता और उनमें अपने अपने सगुण अतीक के विषय में वृथामिमान 
उत्पन्न हो जाता है। ऐसी अवस्था में वे लोग यह मिथ्या भेद करने का 
यत्न करने लगते हैं, कि तत्वज्ञान का मार्ग भिन्न है और श्रद्धा का भक्षिमार्ग जुदा 
है। परन्तु हमारे देश में तत्वज्ञान का उदय बहुत आचीन काल में ही हो चुका 
था, इसलिये गीता-धर्म में श्रद्धा और ज्ञान का कुछ भी विरोध नहीं है, बल्कि 
चैदिक ज्ञानमाग श्रद्धा से, और वैदिक भक्ञिमागे ज्ञान से, पुनीत हो गया है; 
अतएव मनुष्य किसी भी भाग का स्वीकार क्‍यों न करे, अन्त में उसे एकही सी 
सद्गति प्राप्त होती है। इसमें कुछ आश्रय नहीं, कि अच्यक्त ज्ञान और उव्यक़ 
भक्कि के मेल का यह महत्त्व केवल व्यक्त ऋाइस्ट में ही लिपटे रहनेवाले धर्म के 
पंडितों के ध्यान सें नहीं आ सकी, और इस लिये उनकी एकदेशी तथा तखज्ञान 
की दृष्टि से कोती नज़र से गीताधम में उन्हें विरोध देख पड़ने लगा। परन्तु. 
आश्रय की बात तो यही है, कि वैदिक धर्म के इस गुण की प्रशंसा न कर हमारे 
ग़ी. र. €६-*<द 


४४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
एवं परमेश्वर मे अपने सब स्वार्थो का लय करके स्वधर्मानुसार प्राप्त व्यवहार को 
परमार्थ-बुद्धि से और वैराग्य से लोकसंग्रह के लिये तुझे अवश्य करना ही चाहिये; 
मैं भी यही करता हूँ; मेरे उदाहरण को देख ओर उसके अनुसार बतांव कर। ”? 
जैसे ज्ञान का और निष्काम-कर्म का विरोध नहीं, वैसा ही भक्ति में और कृष्णापंण- 
बुद्धि से किये गये कर्मों में भी विरोध उत्पन्न नहीं होता। महाराष्ट्र के असिर्ू 
भगवक्षक्त तुकाराम भी भक्ति के द्वारा परमेश्वर के “' अणोरणीयान्‌ महतो मही- 
यान्‌ ?? ( कठ २. २०;गी. ८. ६ )-परमाझ से भी छोटा और बड़े से भी बढ़ा- 
ऐसे स्वरूप के साथ अपने तादाल्य का वर्णन करके कहते हैं, कि “ अब में केवल 
परोपकार ही के लिये बचा हूँ।”” उन्होंने संन्‍्यासमागं के अनुयायियों के समान यह 
नहीं कहा, कि अब मेरा कुछ भी कास शेष नहीं है; बल्कि वे कहते है, कि ““मिक्ता- 
पात्र का अवलम्बन करना लज्ञास्पद जीवन है-वह नष्ट हो जावे; नारायण ऐसे 
मनुष्य की सर्वथा उपेक्षा ही करता है;”” अथवा “सत्यवादी मनुष्य संसार के सब 
काम करता है ओर उनसे, जल में कमल-पतन्र के समान, भ्रलिप्त रहता है; जो उपकार 
करता है और प्राणियों पर दया करता है उसी में आत्म-स्थिति का निवास जानो | ?? 
इन वचनों से साधु तुकाराम का इस विषय में स्पष्ट अभिग्राय व्यक्त हो जाता 
है। यद्यपि तुकाराम महाराज संसारी थे, तथापि उनके मन का कुकाव कुछ कुछ 
कर्मत्याग ही की ओर था । परन्तु अवृत्तिप्रधान भागवधर का लक्षण अथवा 
गीता का सिद्धान्त यह है, कि उत्कटभक्नि के साथ साथ झुृत्यु पर्यन्त ईश्वराप॑ण- 
पूवेक निष्काम कमे करते ही रहना चाहिये, ओर यदि कोई इस सिद्धान्त का पूरा 
पूरा स्पष्टीकरण देखना चाहे, तो उसे श्रीसमर्थ रामदासस्वामी के दासबोध अन्थ को 
ध्यानपू्वेक पठना चाहिये ( स्मरण रहे कि साधु तुकाराम ने ही शिवाजीमहा- 
राज को जिन “ सद्दुरु की शरण ? में जाने को कहा था, उन्हींका यह आसा- 
दिक अन्थ है )। रामदास स्वामी ने अनेक बार कहा है, कि भक्ति के द्वारा 
अथवा ज्ञान के द्वारा परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को पहचान कर जो सिद्धपुरुष कृत- 
कृत्य हो चुके हैं, वे “' सब लोगों को सिखाने के लिये” (दास, १६. १०- 
१४ ) निःस्पृहता से अपना काम यथाधिकार जिस अकार किया करते हैं, उसे: 
देखकर सर्वेसाधारण लोग अपना अपना व्यवहार करना सीखें; क्‍योंकि “' बिना 
किये कुछ भी नहीं होता ” ( दास, १६. १०. २९; १२. &. ६; $८- ७. ३); 
और अन्तिम दशक (२. ४. २६ ) में उन्होंने कम के सामथ्य का भक्ति की 
तारक-शक्कि के साथ पूरा पूरा मेल इस प्रकार कर दिया है-- 
हलचल में साम्रथ्ये है। जो करेगा चही पांवेगा । 
परंतु उसमें भगवान का अधिष्ठान चाहिये ॥ 

गीता के आठवें अध्याय में अज्ुन को जो यह उपदेश किया गया है कि “मामनुस्मर 
युद्धाय च ” ( गी. ८. ७ )-नित्य मेरा स्मरण कर ओर युद्ध कर-उसका तात्पर्य 
ओर छुठवें अध्याय के अन्त में जो यह कहा है कि “कर्मयोगियों में भी भक्तिमान्‌ 
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भक्किमागें से दया, करुणा, क्त॑व्यप्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मनोबृत्तियों का नाश नहीं हो 
सकता; बल्कि वे ओर भी अधिक शुद्ध हो जाती है । ऐसी दुशा में यह प्रश्न ही 
नहीं उठ सकता, कि कमे करें, या न करें ? बरन्‌ भगवज्ञक्न तो वही है कि जिसके 
मन में ऐसा अभेद भाव उत्पन्न हो जाय-- 
जिसका कोई न हो हृदय से उसे लगावे, 
प्राणिभात्र के लिये प्रेम की ज्योति जगावे । 
सब में विभु को व्याप्त जान सब को अपनावे, 
है बस ऐसा वही भक्‍त की पदवी पावे ॥ 

ऐसी अवस्था में स्वभावतः उन लोगों की वृत्ति ल्लोकसंग्रह ही के अनुकूल हो 
जाती है, जैसा कि ग्यारहवें प्रकरण में कह आये है--* सन्‍्तों की विभूतियों 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं; वे लोग परोपकार के लिये अपने 
शरीर को कष्ट दिया करते हैं। ”” जब यह मान लिया, कि परमेश्वर ही इस सृष्टि को 
उत्पन्न करता है और उसके सब व्यवहारों को भी किया करता है, तब यह अवश्य 
ही मानना पड़ेगा, कि उसी सृष्टि के व्यवहारों को सरलता से चलाने के लिये चातु- 
चैण्य आदि जो व्यवस्थाएं हैं वे उसी की इच्छा से निर्मित हुईं हैं। गीता में भी 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि “ चातुर्व्॑य सया रष्ट गुणकर्म-विसा- 
गशः ” (गी. ४७. १३ )। अथीत्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा है, कि अत्येक मलुष्य 
अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के इन कामों को लोकसंग्रह के लिये 
करता रहे । इसी से आगे यह भी सिद्ध होता है, कि सृष्टि के जो व्यवहार परमेश्वर 
की इच्छा से चल रहे हैं, उनका एक-आध विशेष भाग किसी मनुष्य के द्वारा-पूरा 
कराने के लिये ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता है; ओर यदि परमेश्वर-द्वारा 
नियत किया गया उसका यह काम मनुष्य न करें, तो परमेश्वर ही की अवज्ञा करने 
का पाप उसे लगेगा । यदि तुम्हारे मन में यह अहझ्लार-बुछ्धि जाग्रत होगी, कि ये 
काम मेरे हैं अ्रथवा में उन्हें अपने स्वार्थ के लिये करता हूँ, तो उन कर्मों के भल्ते- 
बुरे फल तुम्हें अवश्य भोगने पड़ेगे। परन्तु तुम इन्हीं कर्मों को केवल स्वधर्म 
जान कर परमेश्वरारप॑ण पूपेक इस भाव से करोगे, कि “ परमेश्वर के मन में जो कुछ 
करना है उसके लिये मुझे; निमित्त करके वह मुझसे कास कराता है ? (गी. ११. 
३३ ), तो इसमें कुछ अनुचित या अयोग्य नहीं; बल्कि गीता का यह कथन है, कि 
इस स्वधर्मांचरण से ही सर्वेभूतान्तर्गत परमेश्वर की सात्त्तिक भक्ति हो जाती है। 
भगवान्र ने अपने सब उपदेशों का तात्पर्य गीता के अन्तिम अध्याय मे उपसंहार-रूप 
से अज्ुन को इस प्रकार बतलाया है-“* सब प्राणियों के हृदय में निवास करके पर- 
मेश्वर ही उन्हे यन्त्र के समान नचाता है; इसलिये ये दोनों भावनाएँ मिथ्या हैं, कि 
में अम्क कम को छोडता हूँ या अम्ुक कमे को करता हूँ; फलाशा को छोड़ सब 
कर्म कृष्णापंण-बुद्धि से करते रहो; यदि तू ऐसा निग्रह करेगा कि में इन कमो को 
“नहीं करता, तो भी अकृति-घम के अनुसार तुझे कर्मों को करना ही होगा, ,अत॒- 


छ्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





डपनिषद्‌ था वेदान्तसूत्र को देखे तो मालूम होगा, कि उनमें श्रोत-यज्ञ-्याग 
आदि की अथवा क॑ंम-संन्यास-पूवेक “नेति “स्वरूपी परत्रह्म की ही चर्चा भरी 
पढ़ी है; और अन्त में यही निर्णय किया है, कि स्वर्गग्राप्ति के लिये साधनीभूत 
होनेवाले श्रेत-यज्ञ-यागादि कम करने का अथवा मोक्ष-प्राप्ति के लिये आवश्यक 
उपनिपदादि वेदाध्ययन करने का अधिकार भी पहले तीन ही वर्णों के पुरुषों को हैं, 
( पेसू. १. ३. ३४-३८ 2) । इन में इस वात का विचार नहीं किया गया है, कि 
उक्त तीन वर्णों को, स्तियों को अथवा चातुर्व॑ण्य के अनुसार सारे समाज के हित 
के लिये खेती या अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारण ख्रीपुरुषों को मोक् 
मिले । अच्छा; स्री-शूद्धादिकों के साथ वेदों की ऐसी अनबन होने से यदि यह 
कहा जायें, कि उन्हें मुक्ति कमी मिल ही नहीं सकती, तो उपनिषदों' ओर 
पुराणों में ही ऐसे वर्णन पाये ज़ाते हैं, कि गार्गी प्रस्नति स्त्रियों को और विहुर 
प्रद्भति शूद्रों को ज्ञान की ग्राप्ति होकर सिद्धि मिल गई थी (वेसू ३.४.३६-३६)। 
ऐसी दशा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, कि सिर्फ पहले तीन बर्णों के 
पुरुषों ही को मुक्लि मिलती है; और यदि यह मान लिया जावे कि खत्री-शूद्ध आदि 
सभी लोगों को झुक्नि मिल सकती है, तो अब वबतलाना चाहिये कि उन्हें किस 
साधन से ज्ञान की ग्राप्ति होगी | वादरायणाचार्य कहते हैं कि “ विशेषालुपहश्य ”” 
(चेसू, ३. ४. ३८ ) अर्थात्‌ परमेश्वर का विशेष अनुुअह ही उनके लिये एक साधन 
है; और भागवत ( १. ४. २९ ) में कहा है, कि कर्मप्रधान-भक्तिसार्ग के रूप में इसी 
विशेषालुअहात्सक साधन का “सहाभारत में ओर अतएव गीता में भी निरूपण 
किया गया है; क्योंकि ख्थियों, शूद्धों या ( कलियुग के ) नामधारी बाह्मणों के 
कानों तक श्रुति की आवाज़ नहीं पहुँचती है । ” इस मार से आप्त होनेवाला 
ज्ञान ओर उपनिषदों का त्रह्मज्ान--दोनों यद्यपि एकही से हों; तथापि अब स्त्री- 
पुरुप-सम्बन्धी या ब्राह्यण-च्षत्रिय-वेश्य-शूद्धसम्बन्धी कोई भेद शेष नहीं रहता 
और इस मार्ग के विशेष ग्रुण के बारे में गीता कहती है कि--- 
मां हि पार्थ व्यपाशरित्य येउपि स्युः पापयोनयः ॥ 
ख्त्रियो वश्यास्तथा शूद्रास्त3प याबन्त परा गातमस्‌ || 

८ हे पार्थ। स्ली, वेश्य ओर शुद्ध, या अन्त्यज आदि जो नीच वंश में उत्पन्न हुए 
है वे भी सब उत्तम गति पा जाते हैं” (गी ६.३२ )। यही छोक महाभारत के 
अनुगीतापव में भी आया है ( मभा. अश्व.१६ ६१ ); ओर ऐसी कथाएँ भी है, कि 
वनपतवान्तर्गत ब्राह्यण-व्याध-सम्बाद में मांस वेचनेवाले व्याध ने किसी ब्राह्मण को, 
तथा शान्तिपव में तुलाधार अथोत्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्वी त्राह्मण को 
यह निरूपण सुनाया है, कि स्वधर्म के अलुसार निष्कामबुद्धि से आचरण करने से 
ही मोक्ष कैसे मिल जाता है ( मसा. वन. २०६-३२४; शा. २६०-२६३ )। इस से 
प्रगट होता है, कि जिसकी छुद्धि सम हो जावे वहीं श्रेष्ठ है; फ़िर चाहे वह 
सुनार हो, बढ़ई हो, वनिया हो या कसाईं; किसी मनुष्य की योग्यता उसके 
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ओष्ठ है” ( गी. ६. ४७ ) उसका भी तात्पर्य, वही है कि जो रामदास स्वामी के 
उक्त वचन में है। गीता के अठारहवें अध्याय में भी भगवान्र ने यही कहा है-- 
यतः प्रवृत्तिभूतानां येन सर्वमिदं ततसम्‌। 
स्वकमेणा तमभ्यच्ये सिद्धि विदति मानवः ॥ 

« जिसने इस सारे जगत्‌ को उत्पन्न किया है उसकी, अपने स्वधमोलुरूप निष्काम 
कर्मांचरण से ( न कि केवल वाचा से अथवा पुष्पों से ), पूजा करके मनुष्य सिद्धि 
पाता है ” ( गी. १८. ४७६ ) । अधिक क्‍या कहें ! इस छोक का और समस्त 
गीता का भी भावार्थ यही है, कि स्वधमोन्ुरूप निष्काम-कर्म करने से सर्वभूतान्त- 
वत विराटरूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पूजा था उपासना ही हो जाती 
है। ऐसा कहने से कि “ अपने धर्मानुरूप कर्मो से परमेश्वर की पूजा करो ” यह 
नहीं समरूना चाहिये, कि “ श्रवर्ण कीतेन विष्णोः ”” इत्यादि नवविधा भक्ति 
गीता को मान्य नहीं । परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मों को गौण समझकर 
उन्हें छोड़ देना और इस नवविधा भक्कि में ही बिलकुल निम्न हो जाना उचित 
नहीं है; शाखतः प्राप्त अपने सब कर्मों को यथोचित रीति से अवश्य करना ही 
चाहिये; उन्हें “' स्वय अपने ” लिये समझकर नहीं, किन्तु परमेश्वर का समण कर 
इस निम्मम बुद्धि से करना चाहिये, कि “ इंश्वर-निर्मित सृष्टि के संग्रहार्थ उसी के ये 
सब कम है ”; ऐसा करने से कम का लोप नहीं होगा, उल्टा इन कर्मों से ही 
परमेश्वर की सेवा, भक्कि या उपासना हो ज़ायगी, इन कर्मों के पाप-पुण्य के भागी 
हम न होंगे ओर अन्त में सह्ृति भी सित्र जायगी। गीता के इस सिद्धान्त की 
ओर दुलेक्ष्य करके, गीता के भक्निम्रधान दीकाकार अपने अन्थों में यह सावाथे 
बतलाया करते हैं, कि गीता सें भक्ति ही को प्रधान माना है और कम को गोण। 
परन्तु संन्‍्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्निप्रधान टीकाकारों का यह तात्प- 
ओऔर्थ सी एकपक्नीय है। गीताप्रतिपादित भक्किमागे कर्मग्रधान है और उसका 
मुख्य तत्त्व यह है, कि परमेश्वर की पुजा न केवल पुष्पों से या वाचा से ही होती 
हैं, किन्तु वह स्वधर्मोक़ निष्कास-कर्मों से भी होती है, ओर ऐसी पूजा अत्येक 
मनुष्य को अवश्य करनी चाहिये । जब कि कर्ममय भक्लि का यह वच्त गीता के 
अजुसार अन्य किसी भी स्थान मे ग्रतिपादित नहीं हुआ है, तब इसी तत्त्व को गीतो- 

अतिपादित भक्किमागे का विशेष लक्षण कहना चाहिये । 
इस प्रकार कर्मयोंग की दृष्टि से ज्ञान-मार्ग और भक्ति-मारो का पूरा पूरा 
मेल यद्यपि हो गया, तथापि ज्ञान-साग से भक्ति-मागे से जो एक महत्त्व की 
विशेषता है उसका भी अब अन्त में स्पष्ट रीति से वणन हो जाना चाहिये। यह तो 
पहले ही कह चुके हैं, कि ज्ञानमाग केवल डुद्धिगग्य होने के कारण अल्पबुद्धिवाले 
सामान्यजनों के लिये क्लेशमय है; और भक्षिमा्ग के श्रद्धा-मूलक, प्रेमगम्य तथा 
अत्यक्ष होने के कारण उसका आचरण करना सब लोगों के लिये सुगम है। परन्तु 
क्रेश के सिवा शानमार्ग में एक ओर भी अड्चन है। जैमिनि की मीमांसा, या 


गन गीतारहस्य अथवा कमेयोंगशाख । 








के अनुसार अपसे सब व्यवहारों को परमेभ्वरापंण बुद्धि से करते रहो, फ़िर चाहे 
सुम किसी भी जाति के रहो तो भी तुम कर्मा को करते हुए ही सुक्न हो जाओगे 
थी. ६. २६-२८ ओर ३०-३४ देखो )। 

इस प्रकार उपनिषदों का त्रह्मात्मेक्यज्ञान आवालबृद्ध सभी लोगों के लिये 
सुलस तो कर दिया गया है; परन्तु ऐसा करने में न तो व्यवहार का लोप होने 
रिया है, ओर न बरण, आश्रम, जाति-पॉति अथवा ख्री-पुरुष आदि का कोई भेद 
रखा गया है। जब हम गीता-म्तिपाठित सक्तिमागें की इस शक्ति अथवा समता 
की ओर ध्यान देते हैं, तत्र गीता के अन्तिस अध्याय से भगवान्‌ ने प्रतिज्ञापूवक 
गीताशाह्न का जो उपसंहार किया है उसका सर्म अगट हो जाता है। वह ऐसा 
है“ सब धर्म छोड़ कर मेरे अकेले की शरण में आ जा; में तुझे सब पांपों से 
मुक्त करूंगा, तू घवराना नहीं | ” यहां पर धर्स शब्द का उपयोग इसी व्यापक 
अर्थ में किया गया है, कि सव व्यवहारों को करते हुए भी पाप-एपुर्य से अलिपत 
रहकर परसेश्वरप्राप्तिर्पी आत्मश्रेत् जिस मार्ग के द्वारा सम्पादन किया जा सकता 
है वही धर्म है। अलजुगीता के गुरशिप्यसम्वाद में ऋषियों ने वह्या से वह प्रश्न 
किया ( आश्य, ४६), कि अहिसाधर्म, सत्यधर्म, जत तथा उपवास, ज्ञान, यज्ञ- 
चाग, दान, कर्म, संन्यास आदि जो अनेक श्रकार के मुक्ति के साधन अनेक लोग 
चतलाते हैं, उनमें से सच्चा साधन कान है? ओर शान्तिपवे के ( ३४४ ) डंच्छुवृत्ति- 
डपाख्यान में सी यह अन्न है, कि गाहस्थ्य धर्म, वानग्रस्थ-घर्म, राजधर्म, माठृपितृ- 
सेवाधर्म, ज्षत्रियों का रणांगण में मरण, ब्राह्मणों का स्वाध्याय, इत्यादि जो 
अनेक घमम या स्वगंत्राप्ति के साधन शास्त्रों ने वतलाये है, उनमें से आह्य धर्म कौन 
है! ये मिन्न मिन्न धर्मसार्ग गा धर्म दिखने सें तो परस्पर-विरुद्ध मालूम होते हैं, 
परन्तु शासत्रकार इन सब सत्यक्ष सागो की योग्यता को एकही सममते हैं; क्योंकि 
समस्त आखणियों में साम्बबुद्धि रखने का जो अन्तिम साध्य हैं, वह इनमें से किसी 
भी घर्म पर भ्रीति और श्रद्धा के साथ सन को एकाग्र किये विना प्राप्त नहीं हो 
सकता । तथापि, इन अनेक सागा की अथवा प्तीक-उपासना की ऊंकट में फँसने 
से सन घबरा जा सकता है; इसलिये अकेले अर्जुन को ही नहीं, किन्तु उसे निमेत्त 
करके सब लोगों को, सगवान््‌ इस प्रकार निश्चित आश्वासन देंते हैं कि इन अनेक 
धर्म-मा्गो को छोड कर “ तू केवल मेरी शरण में आ, में तुमे समस्त पापों से मुक्त 
कर दूँगा; डर सत। ? साधु तुकाराम भी सब धर्मो का निरसन करके अन्त में सगवान 
से चही भागते हैं किः--- 

चतुराई चेतना सभी चूर्हे में जावे, बस मेरा मन एक ईंश-चरणाश्रय पाते । 
आय लगे आचार-विचारों के उपचय में, डस विश्लु का विश्वास सदा इृठ रहे हृदय में ॥ 
मिश्चयपूर्वक उपदेश की या आर्थना की यह अन्तिम सीमा हो चुकी । 

श्रीमहूगवद्गीतारूपी सोने की थाली का यह भक्रिरपी अन्तिम कौन हैं--- 

यही ग्रेमम्मस है । इसे पा चुके, अब आगे चलिये | 
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भक्तिमार्ग । 88६ 
धंदे पर, व्यवसाय पर, या जाती पर अवल्बित नहीं, किन्तु सर्वथा उसके अन्तःकरण 
की शुद्धता पर अवलम्बित होती है--और यही भगवान्‌ का अभिम्नाय भी है। 
इस प्रकार किसी समाज के सब लोगों के लिये मोक्ष के दरवाज़े खोल देने से उस 
समाज में जो एक प्रकार की विल्नक्षण जागृति उत्पन्न होती है, उसका खरूप महा- 
राष्ट्र में सागवत-धर्म के इतिहास से भल्ती भाँति देख पड़ता है। परमेश्वर को क्या स्त्री, 
क्या चांडाल, क्या म्राह्मण सभी समान हैं; “ देव भाव का भूखा है ??---न प्रतीक का, , 
न काले-गोरे वर्ण का, ओर न ख्री-पुरुष आदि या ब्राह्मण चाण्डाल आदि सेदों का ही। 
साधु तुकाराम का इस विषय का अपिप्राय, इस हिन्दी पद्‌ से प्रगट हो जायगा-- 

क्या छ्विजाति क़्या शुद्र ईश को वेश्या भी भज सकती है, 

श्यपचों को भी भक्ितिभाव में शुच्चिता कब तज सकती है? 

अनुभव से कहता हूँ, मेने उसे कर लिया है बस में । 

जो चाहे सो पिये प्रेम से अमृत भरा है इस रस में ॥ 
अधिक क्या कहें |! गीताशाख का भी यह सिद्धान्त है “कि मनुष्य कैसा ही दुरा- 
घारी क्‍यों न हो, परन्तु यदि अन्त काल में भी चह अनन्य भाव से भगवान्‌ की 
शरण में जावे तो परमेश्वर उसे नहीं भूलता ”” ( गी. ६, ३०; और ८.४-८ देखो ) | 
उक्त पद्य में “ वेश्या” शब्द (जो साधु तुकाराम के मूलवचन के आधार से रखा 
ग़या है ) को देखकर पविन्नता का ढोंग करनेवाले बहुंतेरे विद्वानों को कदाचित्‌ बुरा 
लगे । परन्तु सच बात तो यह है, कि ऐसे लोगों को सच्चा घर्मतत्व मालूम ही 
नहीं। न केवल हिन्दू-धर्म में किन्तु बुद्धू-धर्म में भी यही सिद्धान्त ख्रीकार 
किया गया है ( मिलिन्द्प्रश्ष, ३. ७. २) | उनके धर्म-ग्नन्थों में ऐेसी कथाएँ हैं, 
कि बुद्ध ने आम्रपाली नामक किसी वेश्या को ओर अगुल्लीमाल नाम के चोर को 
दीक्षा दी थी । इसाइयों के धर्म-अन्थ में भी यह वर्णन है, कि कराइस्ट के साथ 
जो दो चोर सूल्ली पर चढाये गये थे उनमें से एक चोर मृत्यु के समय क्राइस्ट की 
शरण में गया ओर क्राइस्ट ने उसे सद्गति दी ( ल्यूक. २३. ४२ और ४३ ) । खर्य 
क्राइस्ट ने भी एक स्थान में कहा है, कि हमारे धर्म में श्रद्धा रखनेवाली वेश्याएँ 
भी मुक्न हो जाती हैं ( भेथ्यू, २१. ३१; ल्यूक, ७. ९० ) । यह बात दसवें 
प्रकरण भें हम बतला चुके हैं, कि अध्यात्मशासत्र की दृष्टि से भी यही सिद्धान्त 
निष्पन्न होता है। परन्तु यह घर्मतत्व शाखतः यद्यपि निर्विवाद है, तथापि जिसका 
सारा जन्म दुराचरण में ही व्यत्तीत हुआ है, उसके अन्तःकरण में केवल रूत्यु 
के समय ही अनन्य भाव से भगवान्‌ का स्मरण करने की बुद्धि केसे जागृत 
रह सकती है ? ऐसी अवस्था में अन्ततः काल की वेदनाओं को सहते हुए, केवल 
यनन्न के समान एक बार ' रा? कहकर और कुछ देर से “मम” कहर सुंह खोलने 
और बंद करने के परिश्रम के सिवा कुछ अधिक लास नहीं होता। इसलिये 
भगवान्‌ ने सब लोगों को निश्चित रीति से यही कहा है, कि “न केवल रूत्यु 
के समय ही, किन्तु सारे जीवन भर सदेव मेरा स्सरण सन में रहने दो ओर स्वघरम 








४४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
गीता-निरूपण के स्वरूप के द्योतक “ श्रीकृष्णार्जुनसम्बादे ” इन शब्दों का 
उपयोग किया गया है। इस निरूपण में ओर “ शास्यीय ! निरूपण में जो भेद है, 
उसको स्पष्टता से बतलाने के लिये हमने सम्बादात्मक निरूपण को ही “ पोराणिक ” 
नाम दिया है। सात से छोकों के इस सम्वादात्मक अथवा पोराणिक निरूपण में, 
“ धर्म ' जैसे व्यापक शब्द में शामिल होनेवाले सभी विषयों का विस्तारपूर्वक 
विवेचन कभी हो ही नहीं सकता। परन्तु आश्चर्य की बात है, कि गीता में जो 
अनेक विषय उपलब्ध होते हैं, उनका ही संग्रह (संक्षेप में ही क्‍यों न हो » 
अविरोध से कैसे किया जा सका | इस बात से गीताकार की अलौकिक शक्ति 
व्यक्त होती है; और अनुगीता के आरम्भ में जो यह कहा गया है, कि गीता का 
उपदेश “अत्यन्त योगयुक्न चित्त से बतलाया गया है, ” इसकी सत्यता की अतीति 
भी हो जाती है। अझ्जुन को जो जो विषक पहले से ही मालूम थे, उन्हें फ़िर से 
विस्तारपूवेंक कहने की कोई आवश्यकता नहीं थी । उसका मुख्य प्रश्न तो यही था, 
कि में लड़ाई का घोर कृत्य करें, या न करूँ, ओर करूं भी तो क्रिस प्रकार करूँ '' 
जब श्रीकृष्ण अपने उत्तर में एक-आध युक्ति बतलते थे तब अजुन उसपर कुछ न 
कुछ आक्षेप किया करता था । इस प्रकार के अश्नोत्तररूपी सम्वाद में गीता का 
विवेचन स्रभाव ही से कहीं संक्षित्त और कहीं द्विस्क्त हो गया है। उदाहरणार्थ, 
त्रिगुणात्मक प्रकृति के फेलाव का वर्णन कुछ थोडे भेद से दो जगह है ( गी. अं. ७ 
और १४ ); ओर स्थितप्रज्ञ, भगवन्नक्क, त्रिगुणातीत, तथा ब्रह्मभूत इत्यादि की 
स्थिति का वर्ण एकसा होने पर भी, भिन्न भिन्न दृष्टियों से अत्येक प्रसज्ञ पर बार 
बार किया गया है। इसके विपरीत “ योदि अथ और काम धर्म से विभक्न न हों 
तो थे आश्य हैं'-इस तत्त्व का दिग्दर्शन गीतास केवल “' घरमौविरुद्धः कामो5स्मि 
(७. ११ ) इसी एक वाक्य में कर दिया गया है| इसका परिणाम यह होता है, 
कि यद्यपि गीता में सब विषयोंका समावेश किया गया है, तथापि गीता पढते 
समय उन लोगों के मन में कुछ गडबड सी होती जाती है, जो श्रोतधर्म, स्मातंधमे, 
भागवतधमे, सांख्यशासत्र, पृवमीमांसा, वेदान्त, कर्म-विपाक इत्यादि के उन प्राचीन 
सिद्धान्तों की परम्परा से परिचित नहीं हैं, कि जिनके आधारपर गीता के ज्ञान का 
निरूपण किया गया है। और जब गीता के प्रतिपादुन की पद्धति ठीक ठीक ध्यान 
में नहीं आती, तब वे लोग कहने लगते हैं कि गीता मानो बाजीगर की मोली है., 
अथवा शास्त्रीय पद्धति के प्रचार के पूर्व गीता की रचना हुईं होगी, इसलिये उसमे 
ठौर ठौर पर अधूरापन और विरोध देख पढ़ता है; अथवा गीता का ज्ञान हीं 
हमारी बुद्धि के लिये अगम्य है ! संशय को हटाने के लिये यदि टीकाओं का अब- 
लोकन किया जायें, तो उनसे भी कुछ लाभ नहीं होता, क्योंकि वे बहुधा मिन्न 
भिन्न सम्प्रदायाजुसार बनी हैं! इसलिये टीकाकारों के मतों के परस्पर विरोधों की 
एक-वाक्यता करना असम्भव सा हो जाता है ओर पढ़नेवाल का मन अधिकाधिक 
घबराने लगता है। इस प्रकार के अम में पढ़े हुए कई सुप्रबुद्ध पाठकों को हमने 








चोदहवाँ प्रकरण । 
ननस्क्रफि॥44िदुक 
गीताध्याय-सड़ूगते । 


अनीभनतन--क रपट सक-+नत++ 
प्रवृत्तिलत्षणं धर्म ऋषिनारायणो5त्रवीत्‌ | & 
महाभारत, शान्ति, २१७, २ । 


अर व तक किये गये विवेचन से देख पढ़ेगा, कि भगवद्गीता में--भगवान के द्वारा 
गाये गये उपानिपद में--- यह प्रदिषादन किया गया है, कि कमो को करते हुए 

ही अ्रध्यात्म-विचार से या भक्ति से स्वात्मक्यरूप साम्यबुद्धि को पूर्णतया प्राप्त 
कर लेना, श्र उसे प्राप्त कर लेने पर भी संन्यास लेने की ममट मे न पढ संसार में 
शासख्तरतः प्राप्त सत्र कमा को केवल भ्रपना कर्तव्य समझ कर करते रहना ही, इस 
संसार में मनुष्य का परमपुरुपार्थ श्रथवा जीवन ज्यतीत करने का उत्तम मार्ग है। 
परन्तु जिस क्रम से इसने इस ग्रन्थ में उक्त शर्थ का वर्णन किया है, उसकी 
अपेत्ता गीता-ग्रन्थ का क्रम भिन्न है, इसलिये श्रव यह भी देखना चाहिये कि 
भगवद्गीता में इस विषय का वर्णन किस प्रकार किया गया है,। किसी भी विपय 
का निरूपण ठो रीतियों से किया जाता है, एक शाख्रीय और दूसरी पाराशिक । 
शास्त्रीय पद्धति वह है, कि जिसके द्वारा तर्कशाख्रानुसार साधक-बराधक प्रमाणों को 
ऋमसाहित उपस्थित करके यह दिखला दिया जाता है, कि सब लोगों की समभ 
भे सहज ही आरा सकनेवाली बातों से किसी प्रतिपाद्य विषय के मूलतज्व किस 
प्रकार निप्पन्न होते हैं। भूमितिशाख इस पद्धति का एक श्रच्छा उठाहरण है; 
और न्यायसूत्र या वेदान्तसूत्र का उपपादन भी इसी वर्ग का है। इसी लिये भग- 
बढ्ीता में जहों अह्मसूत्र यानी वेदान्तसूत्र का उल्लेख किया गया है, वहों यह 
भी वर्णन है, कि उसका विपय हेतुयुक्र श्रौर निश्चयात्मक अ्रमाणों से सिद्ध, किया 
गया है--अह्मसूत्रपदेश्येव हेतुमक्निविनिश्विते: ” ( गी. १३. ४ )। परन्तु; 
भगवद्वीता का निरूपण सशाख भले हो, तथापि घह इस शास्त्रीय पद्धति से नहीं 
किया गया है। भगवद्वीता में जो विषय है उसका वर्णन, अर्जुन ओर श्रीकृष्ण के 
सम्बादरूप मे, श्रत्मन्त मनोर॑जक और सुलभ रीति से किया गया है। इसी लिये 
अलेक श्रध्याय के अन्त में '“भगवद्वीतासूपनिपत्सु वह्माविद्यायां योगशास्रे ” कहकर, 





#“« नारायण ऋषि ने धर्म को प्रवृत्तिग्रधान बतलाया है ।” नर और नारायण नामक 
ऋषियों में से ही ये नारायण ऋषि हैं। पहले बतला चुके हैं, कि इन्हीं दोनों के अवत्तार 
श्रीकृष्ण और अज्ैन थे। इसी प्रकार मद्दाभारत का वह वचन भी पहले उध्दृत किया गया है 
जिससे यह माहम होता है कि गाता में नारायणीय धर्म का ही प्रतिपादन किया गया है । 


४४४ गीतारहस्य अथवा करमेयोगशास्त्र । 
“ शत्रु ही चाहे मुझे जान से मार डाले, इसकी मुझे परवा नहीं; परन्तु तैलोक्य 
'के राज्य के लिये भी सें पितृहत्या गुरुहत्या, बन्धुहत्या या कुल्षय के समान घोर 
पातक करना नहीं चाहता।” उसकी सारी देह थर-धर कॉपने लगी; हाथ-पैर 
शिथिल हो गये; मुहं सूख गया ओर खिन्नवदन हो अपने हाथ का धन्नुपवाण 
फेंककर वह बेचारा रथ में चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले अध्याय में है। 
'इस अध्याय को “ अ्जुन-विपाद-योग ” कहते हैं; क्योंकि यद्यपि पुरी गीता में 
ब्रह्माविद्यान्तगत ( कर्म ) योगशासत्र नामक एकही विषय प्तिपादित हुआ है, तो 
भी अत्येक अध्याय में जिस विषय का वर्णन प्रधानता से किया जाता है, उस 
विषय को इस कर्म-योग-शासत्र का ही एक भाग समझरूना चाहिये ओर ऐसा सममू- 
नकर ही अत्येक अध्याय को उसके विपयाज्रसार अज्जैन-विषाद-योग, सांख्ययोग, 
कर्मयोग इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिये गये हैं। इन सब “ थोगों ? को एकन्न करने 
से “ ब्रह्मविद्या का कर्म-योग-शासत्र ” हो जाता है। पहले अध्याय की कथा का 
महत्त्व हम इस अन्थ के आरम्भ में कह छुके हैं। इसका कारण यह है, कि जब 
तक हम उपस्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तौर से जान न लें, तब तक उस प्रश्न 
का उत्तर भी भल्ती भोति हमारे ध्यान में नहीं आता। यदि कहा जायें, कि गीता 
का यही तात्पये है कि “ सांसारिक कर्मो से निवृत्त होकर भगवक्जन करो, या 
संन्यास ले लो, ” तो फ़िर अज्जुन को उपदेश करने को कुछ आवश्यकता ही न थी, 
क्योंकि वह तो लडाई का घोर कम छोड़ कर भिक्षा मॉगने के लिये आप ही आप 
तैयार हो गया था । पहले ही अध्याय के अन्त में श्रीकृष्ण के मुख से ऐसे अथथ 
का एक-आध शछोक कहलाकर गीता की समाप्ति कर देनी चाहिये थी, कि “वाह ! 
क्या ही अच्छा कहा ! तेरी इस उपरति को देख मुझे आनन्द मालूम होता 
है? चलो, हम दोनों इस कर्ममय संसार को छोड संनन्‍्यासाश्रस के द्वारा या 
भक्कि के द्वारा अपने आत्मा का कल्याण कर ले ! ”! फ़िर इधर लड़ाई हो जाने पर, 
व्यासजी उसका वर्णन करने में तीन वर्ष तक (भभा. आ. ६२. ४२ ) अपनी 
वाणी का भल्ले ही दुरुपयोग करते रहते; परन्तु उसका दोष बेचारे अर्जुन और 
श्रीकृष्ण पर तो आरोपित न हुआ होता। है, यह सच है, कि कुरुक्षेत्र में जो 
'सैकडों महारथी एकत्र हुए थे, वे अवश्य ही अज्ुन ओर श्रीकृष्ण का उपहास 
करते । परन्तु जिस मनुप्य को अपने आत्मा का कल्याण कर लेना है वह ऐसे उप- 
हास की परवा ही क्‍यों करता ? संसार कुछु भी कहे; उपनिपदों में तो यही कहा 
है, कि “ यदृहरेव विरजेत्‌ तद॒हरेव प्रबजेत्‌ ”” ( जा. ४ ) अर्थात्‌ जिस क्षण उप- 
रति हो उसी क्षण संन्यास धारण करो; विलस्ब न करो | यदि यह कहा जायें, 
कि अजुन की उपरति ज्ञानपूवेक न थी, वह केवल मोह की थी; तो भी चह थी 
“उपरति ही; बस, उपरति होने से आधा काम हो चुका; अब मोह को हटा कर 
उसी उपरति को पूर्णज्ञानमूलक कर देना भगवान्‌ के लिये कुछ असम्मव बात न थी। 
भक्ति-मार्ग में या संन्‍्यास-मार्र में भी ऐसे अनेक उदाहरण हैं, कि जब कोई किसी 
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गीताध्याय-संगती । ४४३ 





देखा है । इस अड्चन को हटाने के लिंये हमने अपनी बुद्धि के अनुसार गीता 
के प्रतिपाद्य विषयों का शाखीय क्रम बॉध कर अरब तक विवेचन किया है । अब 
यहाँ इतना और बतला देना चाहिये, कि ये ही विषय श्रीकृष्ण ओर अ्रद्युन के 
सम्भाषण में अज्ैन के प्रश्नों या शड्जाओं के अनुरोध से, कुछ न्‍्यूनाधिक होकर 
कैसे उपस्थित हुए हैं । इससे यह विवेचन पूरा हो जायगा और अगले प्रकरण 
में सुगसता से सब विषयों का डपसेहार कर दिया जायगा | 


पाठकों को प्रथम इस ओर ध्यान देना चाहिये, कि ज्ब हमारा देश हिन्दुस्थान 
शान, वैभव, यश ओर पूर्ण स्वराज्य के सुख का अनुभव ले रहा था, उस समय 
एक सर्वज्ञ, महापराक्रमी, यशस्वी और परमपूज्य क्षत्रिय ने दूसरे कषत्रियों को-जो 
महान्‌ धलुर्धारी था-च्षात्रधर्म के स्वकार्य में भ्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया है। जेन ओर बोद्ध धर्मो के प्रव्तक महावीर और गौतम बुद्ध भी क्षत्रिय ही' 
थे; परन्तु इन दोनों ने वैदिक धर्म के केवल संन्‍्यासमार्ग को अज्ञीकार कर क्षत्रिय 
आ्रादि सब वर्णो के लिये संन्‍्यास-धर्म का दरवाज़ा खोल दिया था। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ने ऐसा नहीं किया, क्योंकि भागवत-धर्म का यह उपदेश है कि न केवल 
क्षत्रियों को, किन्तु घाह्मणों को भी, निवृत्ति-सागे की शांति के साथसाथ निष्काम-डुड्धि 
से सब कर्म आसरणान्त करते रहने का प्रयत्न करना चाहिये | किसी भी उपदेश 
को लीजिये, आप देखेगे कि उसका कुछ न कुछ कारण अवश्य रहता ही है; और 
उपदेश की सफलता के लिये, शिष्य के मन में उस उपदेश का शान प्राप्त कर 
लेने की इच्छा भी प्रथम ही से जाग्रत रहनी चाहिये। अ्रतएव इन दोनों बातों 
का खुलासा करने के लिये ही, व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात का 
विस्तारपूर्वक चर्णन कर दिया है, कि श्रीकृष्ण ने अर्जुन को यह उपदेश क्यों दिया 
है। कौरव और पाण्डवों की सेनाएँ युद्ध के लिये तैयार होकर कुरुक्षेत्र पर खड़ी 
हैं; अब थोडी ही देर मे लडाई का आरम्भ होगा; इतने में अर्जुन के कहने से 
श्रीकृष्ण ने उसका रथ दोनों सेनाओं के बीच में ले जाकर खडा कर दिया और 
अर्जुन से कहा, कि “ तुझे जिनसे युद्ध करना है, उन मीष्म-दोण आदि को देख ।”” 
तब अजुन ने दोनों सेनाओं की ओर दृष्टि पहुँचाई और देखा कि अपने ही बाप, 
दादें, काका, आजा, मामा, बन्छु, पुत्र, नाती, स्नेही, आप्त, गुरु, गुरुड़न्धु आदि दोनों 
सेनाओं में खडे हैं और इस युद्धू में सब लोगों का नाश होनेवाला है! लड़ाई कुछ 
एकाएफ उपस्थित नहीं हुई थी । लडाई करने का निश्चय पहले ही हो चुका था 
और बहुत दिनों से दोनों ओर की सेनाओं का प्रबन्ध हो रहा था। परन्तु इस 
आपस की लड़ाई से होनेवाले कुलक्षय का प्रत्यक्ष स्वरूप जब पहले पहल अर्जुन 
की नज़र में आया, तब उसके समान महायोद्धा के भी मन में विषाद उत्पन्न 
हुआ और उसके सुख से ये शब्द निकल पड़े, “ ओह ! आज हम लोग अपना ही 
कुल का भयक्वर क्षय इसी लिये करनेवाले हैं न, कि राज्य हमों को मिले; इसकीः 
अपेक्षा भिक्षा मौगना क्या छुरा है?” ओर इसके बाद उसने श्रीकृष्ण से कहा,. 


४४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
रहना योग अथवा कमयोग है। अर्जुन से भगवान्‌ प्रथम यह कहते है, कि सांख्य- 
मार्ग के अध्यात्मज्ञानानुसार आत्मा अविनाशी और अमर है, इसलिये तेरी यह 
समम गुलत है कि “ मैं भीष्म, द्वोण आदि को माररूँगा; ? क्योंकि न तो आत्मा 
भरता है और न मारता ही है। जिस प्रकार मनुष्य अपने वस्र बदलता है, इसी 
प्रकार आत्मा एक देह को छोड़कर दूसरी देह में चल्ला जाता है; परन्तु इसलिये उसे 
आंत सानकर शोक करना उचित नहीं । अच्छा, मान लिया कि “ मैं मारूँगा ” यह 
अम है, तब तू कहेगा कि युद्ध ही क्यों करना चाहिये? तो इसका उत्तर यह है कि 
शाखतः प्राप्त हुए युद्ध से परावृत्त न होना ही क्षत्रियों का धर्म है, और जब कि इस 
सांख्यमार्ग में प्रथमतः चर्णाश्रम-विहित कम करना ही श्रेयस्कर माना जाता है, तब 
यदि तू बैसा न करेगा तो लोग तेरी निन्‍दा करेंगे-अधिक क्या कहे, युद्ध में मरना 
ही ज्षत्रियों का धर्म है। फ़िर व्यथ शोक क्यों करता है? “ में माँगा और वह 
मरेगा ” यह केवल कर्म-दृष्टि है--इसे छोड़ दे; तू अपना प्रवाह-पतित काये ऐसी 
खुद्धि से करता चला जा, कि में केवल अपना स्वधर्म कर रहा हूँ; इससे तुझे कुछ 
भी पाप नहीं लगेगा। यह उपदेश सांख्यमार्गानुसार हुआ परन्तु चित्त की 
शुद्धता के लिये प्रथमतः कर्म करके चित्त-शुद्धि हो जाने पर अन्त से सब कर्मों 
को छोड़ संन्यास लेना ही यदि इस मागे के अनुसार श्रेष्ठ माना जाता है, तो 
थह श्ढा रह ही जाती है, कि उपरति होते ही युद्ध को छोड़ (यदि हो सके तो) 
संन्यास ले लेना क्या अच्छा नहीं है? केवल इतना कह देने से काम नहीं 
चलता, कि मनु आदि स्घुतिकारों की आज्ञा है, कि ग्ृहस्थाश्रम के बाद फ़िर कहीं 
खुढापे में संन्यास लेना चाहिये, युवावस्था में तो ग्ृहस्थाश्रमी ही होना चाहिये। 
क्योकि किसी भी समय यदि संन्यास लेना ही श्रेष्ठ है, तो ज्यों ही संसार से जी 
हटा त्यों ही तनिक भी देर न कर, संन्यास लेना उचित है; और इसी हेतु से 
डपनिषदों में भी ऐसे वचन पाये जाते है कि “ ब्रह्मचर्यादेव प्रमजेत्‌ ग्हाद्वा 
बनाद्दा ” ( जा. ४ )। संन्यास लेने से जो गति आ्राप्त होगी, वही युद्ध-कषन्र भे 
मरने से क्षत्रिय को प्राप्त होती है। महाभारत में कहा हैः-- 
द्वाविमों पुरुषव्याप्न सू्यमएडलमभेदिनों । 
परिबाड्‌ योगयुक्तश्र रणे चामिमुखो हतः ॥ 
अथीत्‌--“ हे पुरुपषब्याप्न ! सूर्येमंडल को पार कर अह्मलोक को जानेवाले केवल 
दो ही घुरुष हैं; एक तो योगयुक्र संन्‍्यासी और दूसरा युद्ध में लड़ कर मर जाने- 
वाला वीर ” ( उद्यो. ३२. ६५ )। इसी अर्थ का एक छोक कौोटिल्य के, यानी 
व्चाणक्य के, अथैशासत्र में भी हैः-- 
यान्‌ यन्नसंघैस्तपसा च विप्राः स्वरगैषिणः पात्रचयेश्व यान्ति | 
क्णुन तानप्यातियान्ति शराः प्राणान्‌ खुयुद्धेपु परित्यजन्तः ॥ 

४ स्वगे की इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यज्ञों से, यज्ञपात्रों से ओर तपों से 
जिस लोक में जाते हैं, उस लोक के भी आगे के लोक में युद्ध मे आण अपण 








अर डिरीयरी री, 
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कारण से संसार से डकता गये तो वे दुःखित हो इस संसार को छोड़ जंगल में” 
चले गये, ओर उन लोगों ने पूरी सिद्धि भी प्राप्त कर ली है। इसी प्रकार अर्जुनः 
की भी दशा हुईं होती | ऐसा तो कभी हो ही नहीं सकता था, कि संन्यास लेने के 
समय वस्तरों को गेरुआ रंग देने के लिये मुद्ठी भर लाल मिद्दी, या भगवन्ञाम- 
संकीतन के लिये मांक, स्दंग आदि सामग्री सारे कुरुत्षेन्न में भी न मिलती | 


परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया; उलठा दूसरे अध्याय के आरम्भ में ही श्रीकृष्ण 
ने अज्न से कहा है, कि “ अरे! तुमे यह दुल्लें्धि ( कश्मल ) कहाँ से सूर 
पढ़ी ? यह नामदी ( क्रैठय ) तुझे शोभा नहीं देती ! यह तेरी कीर्ति को धूलि 
में मिला देगी | इसलिये इस दुर्बलता का त्याग कर युद्ध के लिये खड़ा हो जा !!” ' 
परन्तु अज्ुन ने किसी अबला की तरह अपना वह रोना जारी ही रखा। वह अत्यन्त 
दीन-हीन वाणी से बोला-“ मैं भीष्म, ्रेण आदि महात्माओं को कैसे मारूँ ? 
मेरा सन इसी संशय में चक्कर खा रहा है कि मरना भला है, या मारना ? इसलिये 
मुझे यह बतलाइये कि इन दोनों में कौनसा धरम श्रेयस्कर है; में तुम्हारी शरण में 
आया हूँ। ” अज्ुन की इन बातों को सुनकर श्रीकृष्ण जान गये, कि अब यह माया 
के चंगुल में फैंस गया है । इसलिये ज़रा हँसकर उन्होंने उसे “ अशोच्यान-- 
न्वशोचस्त्व॑ ” इत्यादि ज्ञान बतलाना आरम्भ किया । अजुन ज्ञानी पुरुष के सदश 
बर्ताव करना चाहता था, और वह कर्म-संन्यास की बातें भी करने लग ग़याः 
था । इसलिये, संसार में ज्ञानी पुरुष के आचरण के जो दो पन्थ देख पड़ते 
है-."-अर्थात्‌ , ' कम करना ” और “ कर्म छोड़ना '--वहीं से भगवान्‌ ने उपदेश : 
का आरम्भ किया हैं; और अज्जुन को पहली बात यही बतलाई है, कि इन दो 
पन्‍थों था निछाओं में से तू किसी को भी ले, परन्तु तू भूल कर रहा है। इसके - 
बाद, जिस ज्ञान या सांझ्यनिष्ठा के आधार पर, अजुन कर्म-संन्यास की बात 
करने लगा था, उसी सांख्यनिष्ठा के आधार पर, श्रीकृष्ण ने प्रथम “ एषा तेडमिहिता 
बुद्धि” (गी. २. ११-३६ ) तक उपदेश किया है; और फ़िर श्रध्याय के अन्त 
तक कर्मयोग-सागे के अनुसार अझ्जैन को यही बतलाया है, कि युद्ध ही तेरा सच्चा 
कर्वब्य है। यदि “एप तेडमिद्विता सांख्ये! सराखा छोक “अशोच्यानन्वशोचस्त्व”? 
छोक के पहले आता, तो यही अथे और भी अधिक उ्यक्त हो गया होता। परन्तु . 
सम्भाषण के प्रवाह में, सांख्य-मारी का श्रतिपादन हो जाने पर, वह इस रूप मे 
आया है---“ यह तो सांख्य-मागे के अनुसार अतिपादन हुआ; अब योगमार्ग के 
अनुसार अतिपादन करता हूँ।” कुछ भी हो, परन्तु अथ एकही है । हमने 
ग्यारह अ्करण में सांख्य (या संन्यास) और योग (या कर्मयोग) का भेद पहले ही : 
स्पष्ट करके बतला दिया है। इसलिये उसकी पुनराद्त्ति न कर केवल इतना ही कह 
देते हैं, कि चित्त की शुद्धता के लिये स्वधमोजुसार वर्णाअ्रमविद्वित कम करके शान- 
प्राप्ति होने पर मोंक्त के किये अन्त में सब कर्मो को छोड़ संन्यास लेना खांख्य-- 
सारे है; ओर करें| का कभी त्याग न कर अन्त तक उन्हें निष्काम-बुद्धि से करते 
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है-केवल स्वकतंव्य समझ कर ही कुछ काम किया जाता है, तब उस कमे के पाप- 
पुण्य का लेप कर्ता को नहीं होता; इसलिये तू इस समबुद्धि का आश्रय कर; इस 
समबुद्धि को ही योग-अथौत्‌ पाप के भागी न होते हुए कम करने की युक्ति-कहते 
हैं; यादि तुझे यह योग सिद्ध हो जायें, तो कमे करने पर भी तुझे मोक्ष की प्राप्त 
हो जायगी; मोक्त के लिये कुछ कमे-संन्यास की आवश्यकता नहीं है ( २. ४७- 
४३ )। जब भगवान्‌ ने अजुन से कहा, कि जिस मनुष्य की बुद्धि इस प्रकार 
सम हो गई हो उसे स्थितप्रज्ञ कहते हैं (२, ९३ ), तब अजुन ने पूछा कि 
८ महाराज ! कृपा कर बतल्ाइये कि श्थितप्रज्ञ का बतोव कैसा होता है? ” इस 
लिये दूसरे अध्याय के अन्त में स्थितप्रज्ञ का वन किया गया है, और अन्त में कहा 
गया है, कि स्थितग्रज्ञ की स्थिति को ही ब्रह्मी-स्थिति कहते हैं । सारांश यह 
है, कि अज्जैन को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये गीता में जो उपदेश दिया गया है,, 
उसका प्रारम्भ उन दो निछाओं से ही किया गया है कि जिन्हें इस संसार के ज्ञानी, 
मनुष्यों ने आह्म माना है, ओर जिन्हें “ कम छोड़ना ” ( सांख्य ) और “ कमा 
करना * ( योग ) कहते हैं, तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपत्ति पहले” 
सांख्यनिष्ठा के अनुसार बतलाई गई है। परन्तु जब यह देख! गया, कि इस उपपत्ति 
से काम नहीं चलता-यह अधूरी है-तब फिर तुरंत ही योग या कम्मयोगमार्ग के 
अनुसार ज्ञान बतलाना आरम्भ किया है; ओर यह बतलाने के पश्चात्‌, कि इस 
कर्मयोग का अल्प आचरण भी कितना अयस्कर है, दूसरे अध्याय में भगवान्‌ 
ने अपने उपदेश को इस स्थान तक पहूँचा दिया है-कि जब क्मयोगमार्ग में 
कम की अपेत्ता वह बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है, जिससे कमे करने की प्रेरणा 
हुआ करती है, तो अब स्थितग्रज्ञ की नाई तू अपनी डुद्धि को सम करके अपना 
कर्म कर, जिससे तू कदापि पाप का भागी न होगा । अब देखता है, कि आगे 
ओर कौन कौन से प्श्न उपस्थित होते हैं । गीता के सोर उपपादृन की जड 
दूसरे अध्याय में ही है, इसलिये इसके विषय का विवेचन यहाँ; कुछ विस्तार से 
किया गया है। 

तीसरे अ्रध्याय के आरम्भ में अझ्ुन ने अश्न किया है, कि “'यदि कर्मयोग-मारी 
मे भी कर्म की अपेत्ता बुद्धि ही श्रेष्ठ मानी जाती है, तो में अभी स्थितप्रश की 
नाईं अपनी बुद्धि को सम किये लेता हूँ; फ़िर आप मुझसे इस युद्ध के समान घोर 
कर्म करने के लिये क्यो कहते हैं ? ” इसका कारण यह है, कि कर्म की अपेक्षा: 
बुद्धि को श्रेष्ठ कह देने से ही इस प्रश्न का निर्णय नहीं हो जाता कि---“ युद्ध क्यों 
करें ? बुद्धि को सम रख कर उदासीन क्यों न बैठे रहें ! ” बुद्धि को सम रखने पर 
भी कर्म-संन्यास किया जा सकता है| फ़िर जिस मनुष्य की बुद्धि सम हो गई है 
उसे सांख्यमाग के अनुसार कर्मों का त्याग करने में क्‍या हज़ है? इस अ्रश्न का 
उत्तर भगवान्‌ इस अकार देते है, कि पहले तुके सांख्य और योग नामक दो 
निष्ठाएं बतलाई हैं सही; परन्तु यह भी स्मरण रहे, कि किसी मनुष्य के कर्मों का: 
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करनेवाले शूर पुरुष एक क्षण में जा पहुँचते हैं-अथोत्‌ न केवल तपस्वियों को 
या संन्यासियों को बरन्‌ यज्ञ-्याग आदि करनेवाले दीक्षितों को भी जो गति 
आप्त होती है, वही युद्ध में मरनेवाले क्षन्निय को भी मिलती है ( कौटि, १०. 
३. १४०-१९२; ओर मभा. शां. €४छ-१०० )। “ क्षत्रिय को स्वर्ग में जाने 
के लिये युद्ध के समान दूसरा दरवाजा क्चित्‌ ही खुला मिलता है; युद्ध मे 
सरने से स्वगे, और जय प्राप्त करने से पृथ्वी का राज्य मिलेगा ” ८२. ३२, 
३७ )--गीता के इस उपदेश का तात्परय॑ भी वही है । इसलिये सांख्यमार्ग के 
अनुसार यह भी प्रतिपादन किया जा सकता है, कि क्‍या संन्यास लेना और 
क्‍या युद्ध करना, दोनों से एक ही फल की आ॥्राप्ति होती है । इस सा के 
चुक्षिवाद से यह निश्चितार्थ पूणे रीति से सिद्ध नहीं होता, कि “ कुछ भी 
हो, युद्ध करना ही चाहिये |” खांख्यमार्ग में जो यह न्यूनता या दोष है, 
उसे ध्यान में रख आगे भगवान्‌ ने कम-योग-सार्ग का अतिपादन आरम्भ किया हैं; 
और गीता के अन्तिम अध्याय के अन्त तक इसी कसंयोग का-अर्थाव्‌ कर्मों 
को करना ही चाहिये ओर मोक्ष सें इससे कोई बाधा नहीं होती, किन्तु इन्हे 
करते रहने से ही मोक्ष आप्त होता है, इसका--भिन्न भिन्न अमाण देकर शह्ढा- 
निवृत्ति-पूविक समथन किया है। इस कर्मयोग का मुख्य तत्त्व यह है, कि किसी 
भी कमे को भला या छुरा कहने के लिये उस कम के बाह्य परिणामों की अपेक्ता 
'पहले यह देख लेना चाहिये, कि कर्ता की वासनाव्मक बुद्धि शुद्ध है अथवा अशुद्ध 
( गी. २- ४६ ) | परन्तु वासना की शुद्धता या अशुद्धता का निर्णय भी तो 
आखिर व्यवसायात्मक बुद्धि ही करती है; इसलिये जब तक निणेय करनेवाली 
जुद्धीन्द्रिय स्थिर ओर शानन्‍्त न होगी, तब तक वासना सी शुद्ध या सम नहीं हो 
सकती । इसी लिये उसके साथ यह भी कहा है, कि वासनात्मक बुद्धि को शुरू 
करने के लिये समाधि के योग से व्यवसायात्मक छुद्धीन्द्रिय को भी स्थिर 
“कर लेना चाहिये (गी. २. ७१ )। संसार के सामान्य व्यवहारों की ओर 
देखने से प्रतीत होता है, कि बहुतेरे मनुष्य स्वगादि भिन्न भिन्न काम्य सुखों 
-की आछ्ति के लिये ही यज्ञ-याग़ादिक वैदिक काम्य कर्मों की मंसट मे पड़े रहते 
हैं; इससे उनकी बुद्धि कभी एक फल की श्राप्ति सें, कभी दूसरे ही फल की 
प्राप्ति में, अर्थात्‌ स्वार्थ ही में, निमस रहती है और सदा बदलनेवाली यानी 
चद्चल हो जाती है । ऐसे मनुष्यों को स्वगे-सुखादिक अनित्य-फल्र की अपेक्षा 
अधिक महत्व का अथात्‌ मोक्ष-रूपी नित्य सुख कभी आप्त नहीं हो सकता | 
“इसी लिये अज्ुुन को कर्म-योग-सागे का रहस्य इस अकार बतलाया गया है कि, 
“बैदिक कर्मो के कास्य भगड़ों को छोड़ दे ओर निष्काम-बुद्धि से कर्म करना सीख, 
तेरा अधिकार केवल कर्म करने भर का ही है--कर्म के फल की प्राप्ति अथंबा 
अग्माप्ति तेरे अधिकार की बात नहीं है (२. ४७ ); ईश्वर को ही फ़ल-दाता भान 
कर जब इस समबुद्धि स--कि कस का फल सिल्ले अथवा न मिले, दोनों समन 
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परन्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय मे पूरा नहीं हुआ, इसलिये चोथा अध्याय 
सी उसी विवेचन के लिये आरस्स किया गया है । किसी के सन में यह शंका न 
आने पाये, कि अब तक किया गया प्रतिपादन केवल अजुन को युद्ध में प्रवृत्त करने 
के लिये ही नूतन रचा गया होगा; इसलिये अध्याय के आरस्भ में इस करमयोरा की 
अथाौतू भागवत या नारायणीय धमे की त्रेतायुगवाली परम्परा बतलाई गई है। 
जब श्रीकृष्ण ने अज्जुन से कहा, कि आदो यानी युग के आरस्भ से सैंने ही यह कमे- 
योग-मार विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने सचु को ओर मनु ने इच्चाकु को बतल्ाया था, 
परन्तु इस बीच से यह नष्ट हो गया था, इसलिये मैंने यही योग (कमयोगमार्ग) 
तुझे फिर से बतलाया है, तब अजुन ने पूछा, कि आप विवस्वान्‌ के पहले केसे 
होंगे? इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बतलाया है, कि साधुओं की रक्षा, दुष्टों 
का नाश ओर धर्म की संस्थापना करना ही सेरे अनेक अवतारों का प्रयोजन है, एवं 
इस प्रकार लोक-संग्रहकारक कर्मो को करते हुए उसमें सेरी कुछ आसक्लि नहीं है, 
इसलिये से उनके पाप-पुण्यादि फलों का भागी नहीं होता । इस प्रकार कमयोग का 
समथत करके और यह उदाहरण देकर, कि प्राचीन समय में जनक आदि ने भी इसी 
तच्च को ध्यान से लाकर कमी का आचरण किया है, सगवान्‌ ने अजुन को फ़िर यही 
उपदेश दिया है, कि ' तू भी चैसे ही कम कर ' । तीसरे अध्याय में सीमांसकों का 
जो यह सिद्धान्त बतल्लाया गया था, कि “ यज्ञ के दिये किये गये कस बन्धक 
नहीं होते”” उसीको अब फिर से बतला कर “यज्ञ” की विस्तृत ओर व्यापक व्याख्या 
इस प्रकार की है--केवल तित्न ओर चावल को जलाना अथवा पशुओं को मारना 
एक प्रकार का यज्ञ है सही, परन्तु यह हृब्यमय यज्ञ हलके दर्जे का है, ओर संयसाप्मि 
में कास-क्रोधादि इन्द्रियवृत्तियों को जल(ना अथवा “न मस॒ ? कहकर सब कर्मो का 
ब्रह्म में स्वाहा कर देना ऊंचे दर्जे का यज्ञ है। इसलिये अब अजुन को ऐसा उपदेश 
किया है, कि तू इस ऊँच दर्जे के यज्ञ के लिये फलाशा का त्याग करके कसे कर। 
सीमांसकों के न्‍्य(य के अनुसार यज्ञाथ किये गये कस यदि स्वतंत्र रीति से बन्धक 
हों, तो भी यज्ञ का कुछ न कुछ फल बिना आप्त हुए नहीं रहता । इसलिये यज्ञ 
भी यदि निष्काम-बुद्धि से ही किया जावे, तो उसके लिये किया गया कस और स्वयं 
यज्ञ दोनों बन्धक न होंगे। अन्त से कहा है, कि साम्य बुद्धि उसे कहते है जिससे 
यह ज्ञान हो जावे, कि सब आराणी अपने मे या भगवान्‌ में हैं। जब ऐसा ज्ञान 
प्राप्त हो जाता है, तभी सब कर्म भस्म हो जाते हैं ओर कर्ता को उनकी कुछ 
बाधा नहीं होती । “' सर्व कमोखिले पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ?--सब कर्मो का लय 
ज्ञान से हो जाता है; कम स्वयं बन्धक नहीं होते, बन्ध केवल अज्ञान से उत्पन्न 
होता है । इसलिये अझुन को यह उपदेश दिया गया है, कि अज्ञान को छोड़ 
कम-योग का आश्रय कर और लढ़ाई के लिये खड़ा हो जा। सारांश, इस अध्याय 
में ज्ञान की इस अकार अस्तावना की गई है, कि करस-योग-मागी की सिद्धि के 
लिये भी संम्यबुद्धि-रूप ज्ञान की आवश्यकता है। 








गीताध्याय-संगति । ४४६ 
सर्वथा छूट जाना असस्भव है। जब तक वह देहधारी है, तब तक प्रकृति स्वभा- 
बतः उससे कर्म करावेगी ही; और जब कि प्रकृति के ये कर्म छूटते ही नहीं हैं, 
तब तो इन्द्विय-निग्नह के द्वारा बुद्धि को स्थिर ओर सम करके केवल कर्मेन्द्रियों से 
ही अपने सब कर्त॑व्य-कर्मों को करते रहना अधिक भ्रेयरकर है। इसलिये तू कर्म कर 
यदि कम नहीं करेगा तो तुके खाने तक को न मिलेगा ( ३. ३-८ )। ईश्वर ने ही 
कर्म को उत्पन्न किया है, सनुष्य ने नहीं । जिस समय जह्मदेव ने सृष्टि और प्रजा 
को उत्पन्न किया, उसी समय उसने “ यज्ञ ” को भी उत्पन्न किया था और उसने 
प्रजा से यह कह दिया था, कि यज्ञ के द्वारा तुम अपनी समृद्धि कर लो | जब कि यह 
यज्ञ बिना कर्म किये सिद्ध नहीं होता, तो अब यज्ञ को कर्म ही कहना चाहिये।॥ 
इसलिये यह सिद्ध होता है, कि महुष्य ओर कर्म साथ ही साथ उत्पन्न हुए है । 
परन्तु ये कर्म केवल यज्ञ के लिये ही है और यज्ञ करना मनुष्य का कर्तव्य है, इस- 
लिये इन कर्मो के फल मनुष्य को बन्धन में डालनेवाले नहीं होते । अब यह सच 
है, कि जो मनुष्य पूर्ण ज्ञानी हो गया, स्वयं उसके लिये कोई भी कर्तव्य शेष नहीं 
रहता; और, न लोगों से ही उसका कुछ अटका रहता है। परन्तु इतने ही से यह 
सिद्ध नहीं हो जाता कि कम मत करो; क्योंकि कम करने से किसीको भी छुटकारा 
न मिलने के कारण यही अनुमान करना पढ़ता है, कि यदि सवार के लिये न हो 
तो भी अब उसी कम को निष्कास-बुद्धि से लोक-संग्रह के लिये अवश्य करना चाहिये 
(३. १७. १६)। इन्हीं बातों पर ध्यान देकर प्राचीन काल में जनक आदि ज्ञानी पुरुषों 
ने कर्म किये हैं और में भी कर रहा हूँ। इसके अतिरिक्त यह भी स्मरण रहे, कि ज्ञानी 
पुरुषों के कर्तव्यों में 'लोक-संग्रह करना? एक मुख्य कर्तव्य है; अथात्‌ अपने बतौब 
से लोगों को सन्‍्मार्ग की शिक्षा देना और उन्हें उन्नति के मारे में लगा देना, ज्ञानी 
पुरुष ही का कर्तव्य है। मनुष्य कितना ही ज्ञानवान्‌ क्यों न हो जावे, परन्तु प्रकृति 
के व्यवहारों से उसका छुटकारा नहीं है; इसलिये कर्मों को छोडना तो दूर ही 
रहा, परन्तु कतव्य समझ कर स्वधर्मानुसार कर्म करते रहना ओऔर--आवश्यकता 
होने पर--उसीमें मर जाना भी श्रेयस्कर है (३. ३०. ३९);--इस प्रकार तीसरें 
अध्याय में भगवान्‌ ने उपदेश दिया है। भगवान्‌ ने इस अकार प्रकृति को सब 
कामों का कर्दृत्व दे दिया यह देख अजुन ने प्रश्न किया कि मनुष्य, इच्छा न रहने 
पर भी, पाप क्‍यों करता है? तब भगवान्‌ ने यह उत्तर देकर अध्याय समाप्ठ कर 
दिया है, कि काम क्रोध आदि विकार बलात्कार से मन को अष्ट कर देते हैं; अत- 
एवं अपनी इन्द्रियों का निञ्रह करके अत्येक मनुष्य को अपना सन अपने अधीन 
रखना चाहिये। सारांश, स्थित-अज्ञ की नाई बुद्धि की समता हो जाने पर भी कसे 
से किसी का छटकारा नहीं, अतएव यदि स्वाथे के लिये न हो तो भी लोक-संग्रह 
के लिये निष्काम बुद्धि से कमे करते ही रहना चाहिये--इस प्रकार कर्म-योग की 
आवश्यकता सिद्ध की गई है; और भक्तिमार्ग के परमेश्वराप॑णपूर्वक कर्म करने के: 
इस तरब का भी, “कि मुझे सब कम अर्पण कर ” (३. ३०, ३३ ), इसी 
अध्याय में अथम उन्लेख हो गया है। ८ 
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रख केवल करत॑व्य समझकर संसार के प्राप्त कर्म करता रहता है, वही सच्चा योगी 
और सच्चा संन्‍्यासी है, जो मनुष्य अप्निहोन्न आदि कर्मो का त्याग कर चुपचाप बैठ 
रहे वह सच्चा संन्यासी नहीं है। इसके बाद सगवान्‌ ने आत्म-स्वतन्त्रता का इस' 
अकार वर्णन किया है, कि कर्सयोग-मार्ग में जुद्धि को स्थिर करने के लिये इन्द्रिय- 
निग्रह-रूपी जो कर्म करना पडता है उसे स्वयं आप ही करें; यदि कोई ऐसा न करें 
तो किसी दूसरे पर उसका, दोषारोपण नहीं किया जा सकता | इसके आगे इस” 
अध्याय में इन्द्रिय-निम्रहरूपी योग की साधना का पातक्षलयोग की दृष्टि से मुख्यतः 
वर्णन किया गया है। परन्तु यस-नियम-आसन-प्राणायास आदि साधनों के द्वारा 
यद्यपि इन्द्रियों का निम्नदह किया जायें, तो भी उतने से ही कास नहीं चलता, इस 
लिये आत्मैक्यज्ञान की भी आवश्यकता के विषय में इसी अध्याय में कहा गया है, 
कि आये उस पुरुष की वृत्ति “सर्वभूतस्थमास्मानं स्वेभूतानि चात्मनि” अथवा 
“यो सां पश्यति सर्वन्न से च सयि पश्यति ! ( ६. २६, ३० ) इस प्रकार सब” 
आखियों में सम हो जानी चाहिये। इतने में अर्जुन ने यह शह्ढा उपस्थित की, कि 
यदि यह साम्यबुद्धिरूपी योग एक जन्म में सिद्ध न हो तो फ़िर दूसरे जन्म में भी 
आरम्भ ही से उसका अभ्यास करना होगा--और फ़िर भी वही दशा होगी--ओर 
इस अकार यदि यह चक्र हमेशा चलता ही रहे, तो सनुष्य को इस मारे के द्वारा 
सद्गति-प्राप्त होना असम्भव है। इस शह्क का निवारण करने के लिये भगवान्‌ ने 
पहले यह कहा है, कि योगमार्ग मे कुछ सी व्यथ नहीं जाता, पहले जन्म के संस्कार 
शेष रह जाते हैं और उनकी सहायता से दूसरे जन्म में अधिक अभ्यास होता है; 
तथा क्रम क्रम से अन्त में सिद्धि मिल जाती है। इतना कहकर भगवान्‌ ने इस 
अध्याय के अन्त में अर्जुन को पुन. यह निश्चित और स्पष्ट उपदेश किया है, कि कस -- 
योग-सार्ग ही श्रेष्ठ और क्रमश. सुसाध्य है, इसलिये केवल ( अर्थात्‌ फलाशा को 
न छोडते हुए ) कम करना, तपश्चर्या करना, ज्ञान के द्वारा करम-संन्यास करना इत्यादि 
सब मार्गों को छोड दे ओर तू योगी हो जा--अथात्‌ निष्कास कर्मयोगमार्ग का 
आचरण करने लग । 

कुछ लोगों का मत है, कि यहाँ, अर्थात्‌ पहले छुः अध्यायों में क्मयोग का 
विवेचन पूरा हो गया; इसके आगे ज्ञान और भक्कि को 'स्वतन्त्र ' निष्ठा मान कर 
भगवान्‌ ने उनका वर्णन किया है---अथौत ये दोनों निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या कर्म- 
योग की ही बराबरी की, परन्तु उससे प्रथक्‌ और उसके बदले विकह्प के नाते से 
आचरणीय हैं; सातवे अध्याय से बारहवें अध्याय तक भक्ति का और आगे शेष 
छुः अध्यायों में ज्ञान का वर्णन किया गया है; और इस प्रकार अठारह अध्यायों के” 
विभाग करने से कम, भक्ति ओर ज्ञान मे से प्रत्मेक के हिस्से में छुः छुः अध्याय 
आते हैं । तथा गीता के समान भाग हो जाते है। परन्तु यह मत ठीक नहीं है। 
पॉचवें अध्याय के छोकों से स्पष्ट मालूम हो जाता है, कि जब अर्जुन की सुझय 
शद्दा यही थी कि “में सांख्यनिष्ठट के अनुसार युद्ध करना छोड़ दूँ, था 
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कर्मयोग की आवश्यकता क्या है, या कम क्‍यों किये जावें--इसके कारणों का 
“विचार तीसरे और चौथे अध्याय सें किया गया है सही, परन्तु दूसरे अध्याय में 
सांख्य-ज्ञान का वर्णन करके कर्मयोग के विवेचन में भी बारबार कस की अपेक्ता बुद्धि 
ही श्र. बतलाई गयी है, इसलिये यह बतलाना अब अ्रत्यन्त आवश्यक है, कि इन 
दो मांगों मे कोनसा सामं श्रेष्ट है। क्योंकि यदि दोनों मार्ग एकसी योग्यता के कहे 
जायें, तो परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा वह उसी को अड्गी- 
कार कर लेगा--क्रेवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नहीं 
रहेगी। अर्जुन के मन मे यही श्ढा उत्पन्न हुई, इसलिये उसने पॉचवे अध्याय के 
आरस्भ में भगवान्‌ से पूछा है, कि “' सांख्य और योग दोनों निष्ठाओं को एकत्र 
करके मुझे उपदेश न की जिये, मुझे केवल इतना ही निश्चयात्मक बतला दीजिये 
कि इन दोनो से श्रष्ट सागे कौनसा है, जिस से कि सें सहज ही उसके अनुसार 
वर्ताव कर सकूँ। ? इस पर भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यह कह कर अजुन का सन्देह 
दूर कर दिया है, कि यद्यपि दोनों मारी निःश्रेयस्फर हैं अथात्‌ एकसे ही मोक्षप्नद 
है, तथापि उनमे कर्म-योग की योग्यता अधिक है---“ कर्मयोगो विशिष्यते ?” 
(९-२ )। इसी सिद्धान्त को दृढ करने के लिये भगवान्‌ ओर भी कहते हैं, कि 
संन्यास या सांड़्यनिष्ठा से जो मोत्त मिलता है वही कर्मयोग से भी मिलता है, 
इतना ही नहीं, परन्तु कर्मयोग में जो निष्काम बुद्धि वतलाई गईं है उसे बिना प्राप्त 
किये संन्यास सिद्ध नहीं होता, ओर जब वह प्राप्त हो जाती है, तव योग-मार्ग से 
कर्म करते रहने पर भी बह्मप्राप्ति अवश्य हो जाती है। फ़िर यह रूगढा करने से 
क्या लाभ है, कि सांख्य ओर योग भिन्न भिन्न हैं ? यदि हम चलना, बोलना, देखना, 
सुबना, बास लेन! इत्यादि सेकडों कर्मो को छोड़ना चाहे तो भी वे नहीं छूटतें, इस 
दशा में कमी को छोडने का हठ न कर उन्हें ब्रह्माप॑णबुद्धि से करते रहना ही बुद्धि- 
मत्ता का मार्ग है । इसलिये तस्वज्ञानी पुरुष निष्कास-दुद्धि से कर्म करते रहते है, ओर 
अन्त में उन्हीं के द्वारा मोक्त की प्राप्ति कर लिया करते हैं। ईश्वर तुमसे न यह कहता 
है कि कम करो, और न यह कहता है कि उनका त्याग कर दो, यह तो सब प्रकृति की 
क्रीड़ा है; और बन्वन सन का धर्म है, इसलिये जो मनुष्य समबुद्धि से अथवा “ स्व- 
भूतात्मभूतात्मा ! होकर कर्म किया करता है, उसे उस कर्म की बाधा नहीं होती । 
अधिक क्या कहे, इस अध्याय के अन्त में यह भी कहा है, कि जिसकी बुद्धि कुत्ता, 
चाण्डाल, आह्यण, गो, हाथी इत्यादि के प्रति सम हो जाती है और जो सब्व भूतान्तर्गत 
आत्मा की एकता को पहचान कर अपने व्यवहार करने लगता है, उसे बैठ बिठाये 
ब्रह्मनिर्वाण रूपी मोक्ष प्राप्त हो जाता है--मोक्षप्राप्ति के लिये उसे कहीं भटकना नही 
'पड़ता, वह सदा मुक्त ही है । 
छुठे अध्याय में वही विषय आगे चल रहा है। और उसमें कर्मंगोग की सिद्धि 
के लिये आवश्यक समबुद्धि की प्राप्ति के उपययों का वर्णन है। पहले ही छोक मे 
भगवान्‌ ने अपना मत स्पष्ट बतला दिया है, कि जो मलुष्य कर्म-फल की आशा न 
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सिवा और किसी भी अन्य उपाय से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, ओर इस ज्ञाक 
की प्राप्ति के लिये भक्ति एक सुगम मार्ग है। परन्तु इसी मार्ग के विषय में आग्रह 
न कर गीता यह भी कहती है, कि मोक्षप्राप्ति के लिये जिसे ज्ञान की आवश्यकता 
है उसकी प्राप्ति, जिसे जो सार्ग सुगम हो वह उसी मार्ग से कर ले । गीता का तो 
मुख्य विषय यही है, कि अन्त में अथात्‌ ज्ञान-प्राप्ति के अनन्तर मनुष्य कम करें अ्रथवा 
न करें। इसलिये संसार में जीवन्मुक्त पुरुषों के जीवन व्यतीत करने के जो दो 
मारे देख पढ़ते हैं--अथ्थात्‌ कर्म करना ओर कम छोडना--वहीं से गीता के उपदेश 
का आरम्म किया गया है। इनमें से पहले मार्ग को गीता ने भागवतकार की नाई” 
£ भक्कियोग ? यह नया नाम नहीं दिया है, किन्तु नारायणीय धम में अ्चलित 
प्राचीन नाम ही--अर्थात््‌ ईश्वरापेणबुद्धि से कम करने को “ कमैयोग ” या “कर्म- 
निष्ठा” ओर ज्ञानोत्तर कमी का त्याग करने को ' सांख्य ! या ज्ञाननिष्ठा ? यही नाम-- 
गीता में स्थिर रखे गये हैं । गीता की इस परिभाष। को स्वीकार कर यदि विचार 
किया जायें, तो देख पड़ेगा कि ज्ञान ओर के की बराबरी की, भक्ति नामक कोई 
तीसरी स्वतंन्न निष्ठा कदापि नहीं हो सकती | इसका कारण यह है, कि 'कम करना! 
ओर ' न करना अथौत्‌ छोडना ! ( योग और सांख्य ) ऐसे अस्तिनास्ति-रूप दो 
पत्तों के अतिरिक्त कम के विपय में तीसरा पक्ष ही अब बाकी नहीं रहता। इस” 
लिय यदि गीता के अनुसार किसी भक्किसान्‌ पुरुष की निष्ठा के विषय में निश्चय” 
करना हो, तो यह निर॑य केवल इसी बात से नहीं किया जा सकता, कि वह भक्ति- 
भाव से लगा हुआ है; परन्तु इस बात का विचार किया जाना चाहिये, कि वह कम 
करता है या नहीं । भक्कि परमेश्वर-प्राप्ति का एक सुगम साधन है; और साधन के- 
नाते से यदि भक्ति ही को “योग! कहेँ ( गी. १४ २६ ), तो वह अन्तिम 
* निष्ठा ” नहीं हो सकती । भक्षि के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो मनुष्य 
कमे करेंगा उसे “ कमे-निष्ठ ” ओर जो न करेगा उसे “ सांख्यनिष्ठ ” कहना चाहिये। 
पॉचवें अध्याय में भगवान्‌ ने अपना यह अभिग्राय स्पष्ट बतला दिया है, कि उक्त 
दोनों निछ्ठाओं में कमे करने की निष्ठा अधिक श्रेयस्कर है। परन्तु कर्म पर संन्यास- 
मार्गवालों का यह महत्वपूर्ण आक्षेप है, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में कमे से 
प्रतिबन्ध होता है; और परमेश्वर के ज्ञान बिना तो मोक्ष की प्राप्ति ही नहीं हो 
सकती; इसलिये कर्मों का त्याग ही करना चाहिये। पॉचवें अध्याय में सामान्यतः 
यह बतलाया गया हे, कि उपर्युक्ष आक्षेप असत्य है और संन्‍्यास-सार्म से जो मोक्ष 
मिलता है वही कर्मयोग-मार्ग से भी मिलता है (गी ४. ५ )। परन्तु वहोँइस 
सामान्य सिद्धान्त का कुछ भी खुलासा नहीं किया गया था | इसलिये अब भग- 
वानू इस बचे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषय का विस्तृत निरूपण कर रहे हैं, कि 
कर्म करते रहने ही से परमेश्वर के ज्ञान की आप्ति हो कर मोक्त किस प्रकार मिलता 
है। इसी हेतु से सातवें अध्याय के आरम्भ में अश्ुन से यह न कहकर, कि मैं तुके 
सक्रि नामक एक स्वतन्त्र तीसरी निष्ठा बतलाता हूँ, भगवान्‌ यह कहते हैं कि--- 
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चुद के भयद्वर परिणाम को प्रत्यक्ष दृष्टि के सामने देखते हुए भी युद्ध ही करूँ ! 
ओर, यदि युद्ध ही! करना पड़े तो उश्तके पाप से कैसे बचूँ !?”-...तब उसका समाधान 
ऐसे अधूरे ओर अनिश्चित उत्तर से कभी हो ही नही। सकता था, कि “ ज्ञान से 
मोक्ष मिलता है ओर वह कम से भी आप्त हो जाता है; और, यदि तेरी इच्छा 
हो, तो भक्ति नाम की एक ओर तीसरी निष्ठा भी है।” इसके अतिरिक्त, यह 
मानना भी ठीक न होगा, कि जब अर्जुन किसी एक ही निश्चयात्मक मार्ग को 
जानना चाहता है, तब स्वैज्ञ ओर चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्न के सूत्र स्वरूप को 
छोडकर उसे तीन स्व॒तन्त्र ओर विकल्पात्मक मारी बतला दे । सच बात तो यह 
'है कि, गीता में 'कमंयोग ” ओर “ संन्यास ” इन्हीं दो निष्ठाश्रों का विचार है 
६ गी. ९. $ ); और यह भी साफ साफ बतला दिया है, कि इनमें से 'कर्मयोग' ही 
अधिक शअ्रयस्कर है ( गी. ९.२) । भक्ति की तीसरी निष्ठा तो कहीं बतलाई भी 
नहीं गई है। अर्थात्‌ यह कल्पना साम्प्रदायिक टीकाकारों की मन-गठन्त है कि 
ज्ञान, कम और भक्लकि तीन स्वतंन्न निष्ठाएं है; ओर उनकी यह समझ होने के 
-कारण, कि गीता में केवल मोक्ष के उपायों का ही वर्णन किया गया है, उन्हे ये 
तीन निष्ठाएँ कदाचित्‌ भागवत से सूकी हों (भाग. ११. २०. ६ )। परन्तु टीका- 
कारों के ध्यान में यह बात नहीं आई, कि भागवत पुराण ओर भगवद्गीता का 
तात्पय एक नहीं है। यह सिद्धान्त भागवतकार को भी मान्य है, कि केवल कर्मों 
से मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती, मोक्ष के लिये ज्ञान की आवश्यकता रहती है । 
परन्तु इसके अतिरिक्गव, भागवत पुराण का यह भी कथन है, कि यत्पि ज्ञान 
ओर नेष्कम्ये मोक्षदायक हों, तथापि ये दोनों ( अथोत्‌ गीतागप्रतिपादित निष्काम 
कर्मयोग ) भक्कि के बिना शोभा नहीं देते--- नेप्कम्य॑मप्यच्युतभाववर्जित 
“न शोभते ज्ञानमल निरंजनम्‌? ( भाग. १२. १२. ४२ और. १. २. १२ )। इस 
प्रकार देखा जायें तो स्पष्ट प्रगट होता है, कि भागवतकार केवल भक्ति को ही 
सच्ची निष्ठा अर्थात्‌ अन्तिम मोक्षप्रद स्थिति मानते हैं। भागवत का न तो यह 
कहना है, कि भगवद्धक्कों को ईश्वरापण-बुद्धि से कर्म करना ही नहीं चाहिये 
और न यह कहना है, कि करना ही चाहिये | भागवत पुराण का सिर्फ यह कहना 
'है, कि निष्काम-कर्म करो अथवा न करो--ये सब भक्तियोग के ही भिन्न 
'मिन्न अकार हैं ( भाग. ३. २६. ७-१६ ); भक्ति के अभाव से सब कर्मयोग पुनः 
संसार में अर्थात जन्म-रूत्यु के चक्र में डालनेवाले हो जाते है ( भाग, १. ९. ३४, 

३५ ) । सारांश यह है, कि भागवतकार का सारा दारमदार भक्कि पर ही होने के 
कारण उन्होंने निष्कराम-कर्मयोग को भी भक्तियोग में ही ढकेल दिया है ओर 
यह अतिपादन किया है, कि अकेली भक्ति ही सच्ची निष्ठा है। परन्तु भक्ति ही कुछ 
“गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय नहीं है। इसलिये भागवत के उपर्युक्न सिद्धान्त 
था परिभाषा को गीता में घुसेड़ देना घैसा ही अयोग्य है, जैसा कि आम में शर्रीफे 
की कलम लगाना । गीता इस बात को पूरी तरह मानती है, कि परमेश्वर के ज्ञान 
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के दूसरे अध्याय में कही गई है (गी. २. १६ ) | इसलिये, कर्मयोग का श्राचरण 
करते हुए ही जिस रीति अथवा विधि से परमेश्वर का यह ज्ञान श्राप्त होता है, उसी 
विधि का अब भगवान्‌ सातवें अध्याय से वर्णन करते हैं । “ कर्मयोग का आच- 
रण करते हुए '--इस पद से यह भी सिद्ध होता है, कि कर्मयोग के जारी रहते 
ही इस ज्ञान की प्राप्ति कर लेनी है; इसके लिये कर्मो को छोड़ नहीं बैठना है; 
ओर इसीसे यह कहना भी निम्नेल हो जाता है, कि भक्ति और ज्ञान को क्मयरोग 
के बदले विकल्प सानकर इन्हीं दो स्वतन्त्र मार्गों का वर्णन सातवें अध्याय से 
आगे किया गया है। गीता का कर्मयोग भागवतधमस से ही लिया गया है; इस- 
बलिये कर्मयोग में शान-प्राप्ति की विधि का जो वर्णन है वह भागवतधर्म अथवा 
नारायणीय धर्म में कही गई विधि का ही वर्णन है; ओर इसी अभिश्राय से शान्ति- 
यव के अन्त में वेशपायन ने जनमेजय से कहा है, कि ““ सगवद्दीता में प्रवृत्तिप्रधान 
नारायणीय-धर्म और उसकी विधियों का वर्णन किया गया है।” वैशंपायन ये कथ- 
नानुसार इसीमें संन्यास-मार्ग की विधियों का भी अन्तर्भाव होता है। क्योंकि, 
थद्यपि इन दोनों मार्गों में कमे करना अथवा कममो को छोड़ना ? यही भेद्‌ है, 
तथापि दोनों को एक ही ज्ञान-विज्ञान की आवश्यकता है; इसलिये दोनों मार्गों 
मे ज्ञान-पराप्ति की विधियों एक ही सी हो ती हैं। परन्तु जब कि उपयुक्त छोक में 
£ कमयोग का आचरण करते हुए,--ऐसे प्रत्यक्ष पद रखे गये हैं, तब स्पष्ट रीति से 
यही सिंद्ध होता है, कि गीता के सातवे ओर उसके अगले अध्यायों में ज्ञान-विज्ञान 
का निरूपण मुख्यतः कर्मयोग की ही पूर्ति के लिये क्या गया है, उसकी व्यापकता 
के कारण उसमे संन्यास-माग की भी विधियों का समावेश हो जाता है, 
कर्मयोग को छोड़कर केवल सांख्यनिष्ठा के समथन के लिए यह ज्ञान- 
विज्ञान नहीं बतलाया गया है । दूसरी बात यह भी ध्यान देने योग्य है, कि 
सांख्यमागवाले यद्यपि ज्ञान को महत्त्व दिया करते हैं, तथापि वे कर्म को 
था भक्कि को कुछ भी महत्त्व नहीं देते; ओर गीता में तो भक्ति सुगम तथा 
अधान मानी गई है--इतना ही क्यों, चरन्‌ अध्यात्मज्ञान ओर भक्ति का वर्णन 
करते समय श्रीकृष्ण ने अजुन को जगह जगह पर यही उपदेश दिया है, कि 
“तू कर्म अर्थात्‌ युद्ध कर! ( गी, ८. ७; ११. ३३; १६. २४; १८. ६ )। इसलिये 
यही सिद्धान्त करना पडता है, कि गीता के सातवें और अगले अ्रध्यायों में 
ज्ञान-विज्ञान का जो निरूपण है, वह पिछले छुः अ्रध्यायों में कहे गये कर्म- 
यीग की पूर्ति ओर समरथन के लिये ही बतल्ाया गया है, यहाँ केवल सांख्यनिष्ठा 
का या भक्कि का स्वतन्त्र समर्थन विवक्षित नहीं है। ऐसा सिद्धाल्त करने पर 
कर्म, भक्ति ओर ज्ञान गीता के तीन परस्पर-स्वतन्त्र विभाग नहीं हो सकते | 
इतना ही नहीं; परन्तु अब यह विदित हो जायगा, कि यह मत भी ( जिसे कुछ 
लोग ग्रगट किया करते हैं) केवल काल्पनिक अतएव मिथ्या है। वे कहते है, कि 
“ तत्वमप्ति  महावाक्य में तीन ही पद हैं ओर गीता के अध्याय भी अठारह है, 


गीताध्याय-संगाति । छ्शघ्‌ 
मय्यासक्कमनाः पार्थ योग युजन्‌ मदाश्रयः । 
असंशये समग्र मां यथा ज्ञास्यसि तच्छराु ॥ 
“४ हे पार्थ | मुझमें चित्त को स्थिर करके और सेरा आश्रय लेकर योग यानी कर्स- 
योग का आचरण करते समय, “यथा” अर्थात्‌ जिस रीति से मुझे सन्देह-रहित पूर्ण- 
तया जान सकेगा, वह (रीति तुझे बतलाता हूँ ) सुन ”? ( गी. ७, १ ); और इसी 
को आगे के छछोक में  ज्ञान-विज्ञान ! कहा है (गी. ७. २)। इनसे से पहले 
अर्थात्‌ ऊपर दिये गये “ मयथ्यासक्षमनाः ” छोक मे ' थोगं युंजन्‌ ” अथांत्‌ 
€ कमेयोग का आचरण करते हुए '--ये पद अत्यन्त सहच्-पूर्ण है। परन्तु 
किसी भी टीकाकार ने इनकी ओर विशेष ध्यान नहीं दिया है। “ योगं ” अथांत्‌ 
वही कर्मयोग है, कि जिसका वर्णन पहले छुः अध्यायों में किया जा चुका है; 
और इस कर्मयोग का आचरण करते हुए जिस प्रकार, विधि, या रीति से भगवान्‌ 
का पूरा ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधि का वर्णन अब यानी सातवे 
अध्याय से आरस्भ करता हूँ---यही इस छोक का अथ है।अर्थात्‌, पहले छुः 
अध्यायों का अगले अध्यायों से सम्बन्ध बतलाने के लिये यह छोक जानबूऋकर 
सातवें अध्याय के आरम्भ में रखा गया है। इसलिये, इस छछोक के अर्थ की ओर 
ध्यान न देकर, यह कहता बिलकुल अज्युचित है, कि “पहले छु. अध्यायों के बाद 
भक्कि-निष्ठा का स्वतन्त्र रीति से वर्णन किया गया है।? केवल इतना ही नहीं वरन्‌ 
यह भी कहा जा सकता है, कि इस छोक में 'योग युंजन्‌” पद्‌ जानबूभकर इसी लिये 
रखे गये हैं, कि जिसमें कोई ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे। गीता के पउले पॉच 
अध्यायों मे कर्म की आवश्यकता बतलाकर सांख्यमार्ग की अपेज्ञा कमयोग श्रेष्ठ 
कहा गया है; ओर इसके बाद छुठे अध्याय मे पातअ्षलयोग के साधनों का वर्णन 
किया गया है--जो कर्मयोग मे इन्द्रिय-निम्रह के लिये आवश्यक है। परन्तु इतने 
ही से कर्मयोग का वर्णन पूरा नहीं हो जाता। इन्द्रिय-निश्रह मानो कर्मेंद्रियों से 
एक अकार की कसरत कराना है। यह सच है, कि इस अध्याय के द्वारा इन्द्रियों 
को हम अपने अ्रधीन रख सकते हैं, परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही बुरी होगी 
तो इन्द्रियों को क़ाबू में रखने से कुछ भी लाभ नहीं होगा। क्योंकि देखा जाता 
है, कि दुष्ट वासनाओं के कारण कुछ लोग इसी इन्द्विय-निम्नहरूप सिद्धि का जारण 
मारण आदि दुष्कर्म में उपयोग किया करते हैं। इसलिये छुठे अध्याय ही में 
कहा है, कि इन्द्रिय-निम्नह के साथ ही वासना भी  सर्वेभूतस्थमात्सानं सबे- 
भूतानि चात्मनि ! की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये ( गी. ६ २६ ); और ब्र्मात्सक्य- 
रूप परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप की पहचान हुए बिना वासना की इस अकार 
शुद्धता होना असम्भव है । तात्पथ यह है, कि जो इन्द्रिय-निग्नह करमयोग के 
आवश्यक है वह भल्ले ही ग्राप्त हो जायें, परन्तु ' रख ” अर्थांत्‌ विषयों की चाह 
मन में ज्यों की त्यों की बनी ही रहती है। इस रस अथवा विषयवासना का नाश 
करने के लिये परमेथ्वर-सम्बन्धी पूर्ण शान की ही आवश्यकता है। यह बात गीता 
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सातवे अध्याय में क्षराक्र-सृष्टि के अर्थात्‌ ब्रह्मारड के विचार को आरम्भ" 
करके भगवान्‌ ने प्रथम अव्यक्व ओर अक्षर परबह्त के ज्ञान के विषय मे यह कहा 
है, कि जो इस सारी सृष्टि को-पुरुष और प्रकृति को--मेरे ही पर और अपर 
स्वरूप जानते हैं, ओर जो इस माय के परे के अब्यक्न रूप को पहचान कर मुमे 
भजते हैं, उनकी बुद्धि सम हो जाती है, तथा उन्हें में सद्गति देता हूँ; और फ़िर 
उन्होंने अपने स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब देवता, सब प्राणी, 
सब यज्ञ, सब कर्म और सब अध्यात्म में ही हूँ, मेरे सिवा इस संसार में अन्य 
कुछ भी नहीं है। इसके बाद आठवें अध्याय के आरम्भ में अजुन ने अध्यात्म, 
अधियज्ञ, अधिदेव और अधिभूत शठ्दों का अथ पूछा है । इन शब्दों का अथथ 
बतला कर भगवान्‌ ने कहा है, कि इस प्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया 
उसे में कभी नहीं भूलता। इसके बाद इन विषयों का संक्षेप में विवेचन है कि 
सारे जगत्‌ मे अविनाशी या अक्तर तत्व कौनसा है; सब संसार का संहार केसे 
ओर कब होता है; जिस मनुष्य को परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान हो जाता है 
उसको कौनसी गति आप्त होती है; और ज्ञान के बिना केवल काम्य कम करनेवाले 
को कौनसी गति मित्रती है। नवे अध्याय में भी यही विषय है। इसमे भगवान्‌ 
ने उपदेश किया है, कि जो अव्यक्न परमेश्वर इस प्रकार चारों ओर व्याप्त है उसके 
व्यक्त स्वरूप की भाक्ति के द्वारा पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण मे 
जाना ही त्रह्मप्राप्ति का अत्यक्षावगम्य और सुगम मार्ग श्रथवा राजमार्ग है और 
इसीको राजविद्या या राजगुद्य कहते हैं । तथापि इन तीनों अध्यायों में बीच" 
बीच में भगवान्‌ कर्म-मार्ग का यह प्रधान तत्व बतलाना नहीं भूले हैं, कि 
ज्ञानवान्‌ या भक्किमान पुरुषों को कर्म करते ही रहना चाहिये । उदाहरणाथ,. 
आठवें अध्याय मे कहा है--“ तस्मात्सवेंषु कालेघु मामनुस्मर युदुथ च ?-.- 
इसलिये सदा अपने मन सें मेरा स्मरण रख ओर युद्ध कर ( ८. ७ ), ओर नर्वे 
अध्याय में कहा है कि सब कर्मो को झुझे अपेय कर देने से उनके छुभाशभ 
फलों से तू मुक़ हो जायगा” (६, २७, २८) । ऊपर भगवान्‌ ने जो यह कहा 
है, कि सारा संसार मुझसे उत्पन्न हुआ है और वह मेरा ही रूप है, वही बात 
दूसवे अध्याय मे ऐसे अनेक उदाहरण देकर अज्ञुन को भली भाति समझा दी है 
कि ' संसार की प्रत्येक श्रेष्ट वस्तु मेरी ही विभूति है! । अजुन के आर्थना करने 
पर ग्यारहवें अध्याय मे भगवान्‌ ने उसे अपना विश्वरूप प्रत्यक्ष दिखलाया है, 
ओर उसकी दृष्टि के सन्‍्मुख इस बात की सत्यता का अनुभव करा दिया है, कि 
में ( परमेश्वर ) ही सारे संसार में चारों ओर व्याप्त हूँ | परन्तु इस प्रकार विश्व- 
रूप दिखला कर ओर अजझुन के मन में यह विश्वास करा के, कि 'सब कर्मों का करा- 
नेवाला में ही हूँ? भगवान्‌ ने तुरन्त ही कहा है कि “सच्चा कर्ता तो में ही हूँ, तू. 
निमितमात्र है, इसलिये नि.शह्ढ होकर युद्ध कर ”” (गी ११. ३३ ) । यद्यपि इस 
प्रकार यह पिद्ध हो गया, कि संसार में एक ही परमेश्वर है, तो भी अनेक स्थानों: 
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इसलिये “ छुः न्रिक अठारह ! के हिसाब से गीता के छुः छुः अध्यायों के तीन समान 
विभाग करके पहले छुः अध्यायों में त्वमू! पद का, दूसरे छुः अध्यायों में 'तत्‌” पद 
का ओर तीसरे छुः अध्यायों में “ असि ? पद का विवेचन किया गया है। इस 
मत का काल्पनिक या मिथ्या कहने का कारण थही है, कि अ्रब तो यह एक- 
देशीय पक्ष ही विशेष नहीं रहने पाता, जो यह कहे कि सारी गीता में केवल 
जद्वज्ञान का ही ग्रतिपादुन किया गया है तथा “ तत्वमस्ति ! महावाक्य के विवरण 
के सिवा गीता में और कुछु अधिक नहीं है । 
इस अकार जब मालूम हो गया, कि भगवद्गीता में भक्ति और ज्ञान का विवेचन 
क्‍यों किया गया है, तब सातवें से सन्रहवे अध्याय के अन्त तक ग्यारहों अध्यायों 
की सज्ञति सहज ही ध्यान में आ जाती है । पीछे, छुंठे प्रकरण में बतल्ला दिया 
“गया है, कि जिस परमेश्वरस्वरूप के ज्ञान से बुद्धि रसवजें और सम होती है, इस 
परमेश्वर-स्वरूप का विचार एक बार क्षराक्षर-दृष्टि से और फ़िर कषेन्न-चेन्नज्ञ-दृष्टि से 
-करना पड़ता है, और उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जाता है, कि जो तत्त्व पिंड 
मे है वही ब्रह्मांड में है। इन्हीं विषयों का अब गीता में वर्णन है । परन्तु जब इस 
अकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार करने लगते हैं तब देख पड़ता है, कि परमेश्वर 
का स्वरूप कभी तो व्यक्त ( इन्द्रियगोचर ) होता है और कभी अरव्यक्त । फ़िर ऐसे 
अक्षों का भी विचार इस निरूपण में करना पड़ता है, कि इन दोनों स्वरूपों में श्रेष्ठ 
कोनसा है, और इस श्रेष्ठ स्वरूप से कनिष्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता है ? इसी 
अकार अरब इस बात का भी निशेय करता पड़ता है, कि परमेश्वर के पूरे ज्ञान से 
जुद्धि को स्थिर, सम ओर आत्मनिष्ठ करने के लिये परमेश्वर की जो उपानसा करनी 
'पड़ती है, वह कैसी हो-अव्यक़ की उपासना करना अच्छा है अथवा व्यक्त की ! 
आर, इसीके साथ साथ इस विषय की भी उपपत्ति बतलानी पड़ती है, कि परमेश्वर 
यदि एक है, तो व्यक्न-स्ष्टि में यह अनेकता क्‍यों देख पड़ती हे, इन सब विषयों 
को व्यवस्थित रीति से बतलाने के लिये यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कुछ 
आश्रय नहीं । हम यह नहीं कहते, कि गीता में भक्ति और ज्ञान का बिलकुल 
“विवेचन ही नहीं है । हमारा केवल इतना ही कहना है, कि कमे, भक्ति ओर 
ज्ञान को तीन विषय या निछ्ठाएं स्वतन्त्र, अर्थात्‌ तुल्यवल की समझ कर, इन 
तीनों में गीता के अठारह अध्यायों के जो अलग अलग ओर बराबर बराबर हिस्से 
-कर दिये जाते हैं, वेसा करना उचित नहीं है; किन्तु गीता में एकद्दी निष्ठा का 
-अथोत्‌ ज्ञानसूलक ओर भक्किप्रधाव कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया हैं; ओर 
सांख्य-निष्ठा, ज्ञान-विज्ञान या भक्ति का जो निरूपण भगवद्दीता में पाया जाता 
है, वह सिर्फ़ कर्मयोग निष्ठा की पूर्ति ओर समर्थन के लिये आलनुर्षगिक हे-किसी 
व्वतन्त्र विषय का प्रतिपादुन करने के लिये नहीं । अब यह देखना है, कि हमारे 
इस सिद्धान्त के अज्लुसार कर्मयोग की पूर्ति आर समर्थन के लिये बतलाये गये 
ज्ञान-विज्ञान का विभाग गीता के अध्यायों के ऋमानुसार किस प्रकार किया गया है | 
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होता है, कि गीता में भक्ति का समावेश ज्ञान ही में किया गया है। दसवें अध्याय 
में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णन किया है; परन्तु ग्यारहवें अध्याय के 
-आरस्भ में अजुन ने उसे ही “अध्यात्म” कहा है ( ११. ३ ); और ऊपर यह बतला 
ही दिया गया है, कि परमे*वर के व्यक्न खरूप का वर्णन करते समय बीच बीच में 
-ज्यक्न स्वरूप की अपेक्षा अव्यक़ स्वरूप की श्रेष्ठता की भी बाते आ गई हैं। इन्हीं 
सब बातों से बारहवें अध्याय के आरस्भ में अर्जुन ने यह अश्न किया है, कि उपासना 
“व्यक्त परमेश्वर की की जावें या अच्यक्न की ? तब यह उत्तर देकर, कि अव्यक्न की 
अपेक्षा व्यक्ष की उपासना अर्थात्‌ भक्ति सुगम है, भगवान्‌ ने तेरहवें अध्याय में 
क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ का ' ज्ञान” बतलाना आरम्भ कर दिया और सातवें अध्याय के आरस्भ 
“के समान चोद॒हवें अध्याय के आरम्भ में भी कहा है, कि “परं भूथः अवच्यामि 
ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम्‌ ”--फ़िर से में तुझे वही “ शान-विज्ञान ” पूरी तरह से 
बतलाता हूँ ( १४. $ )। इस ज्ञान का वर्णन करते समय भक्ति का सूत्र या 
सम्बन्ध भी टूटने नहीं पाया है। इससे यह बात स्पष्ट मालूम हो जाती है, कि 
“भगवान्‌ का उद्देश भक्ति और ज्ञान दोनों को पुृथक्‌ पृथक्‌ रीति से बतलाने का नहीं 
था, किन्तु सातवें अध्याय के आरम्भ में जिस ज्ञान-विज्ञान का आरस्भ किया 
गया है उसीम दोनों एकत्र गूथ दिये गये हैं। भक्ति भिन्न है और ज्ञान भिन्न है- 
यह कहना उस उस सम्प्रदाय के अभिमानियों की नासमझ्ती है; वास्तव में गीता 
का अभिआआय ऐसा नहीं है। अव्यक्रोपासना में ( ज्ञान-माग में ) अध्यात्म-विचार 
से परमेश्वर के खरूप का जो ज्ञान प्राप्त कर लेना पड़ता है, वही भक्कि-माग से 
भी आवश्यक है, परन्तु व्यक्नोपासना में ( भक्निसार में ) आरस्भ में वह ज्ञान 
दूसरों से श्रद्धापूवेंक अहण किया जा सकता है (१३. २५), इसलिये भक्निसार्ग 
प्रत्यक्षावगस्य और सामान्यतः सभी लोगों के लिये सुखकारक है (६. २), और 
जश्ञान-माग (या अव्यक्नोपासना ) क्रेशमय ( १२. * ) है--बस, इसके अतिरिक्त 
इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से और कुछ भी भेद नहीं है। परमेश्वर-स्वरूप 
का ज्ञान आधघ्त कर के बुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश या साध्य है, 
वह इन दोनों साधनों के द्वारा एकसा ही प्राप्त होता है। इसलिये चाहे व्यक्तो- 
पासना कीजिये या अव्यक्ोपासना, भगवान्‌ को दोनों एकही समान आह्य है । 
तथापि ज्ञानी पुरुष को भी डपासना की थोडी बहुत आवश्यकता होती ही है, 
इसलिये चतुविध भक्कों मे भक्रिमान ज्ञानी को श्रेष्ठ कहकर ( ७. १७ ) भगवान्‌ 
"ने ज्ञान और भक्कि के विरोध को हट दिया है । कुछ भी हो, परन्तु जब कि ज्ञान- 
“विज्ञान का वर्णन किया जा रहा है, तब प्रधद्ानुसार एक-आध अध्याय में व्यक्को- 
पासना का और किसी दूसरे अध्याय में अ्रव्यक्रोपासना का निशेय हो जाना 
अपरिहाये है। परन्तु इतने ही से यह सन्देह न हो जावें, कि ये दोनों पृथक्‌ पुथक्‌ 
हैं, इसलिये परमेश्वर के व्यक् खरूप का वर्णन करते समय व्यक्त स्वरूप की अपेत्ता 
अव्यक्ष की अष्ठता, ओर अव्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय भक्ति की आवश्यकता 
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में परसेश्वर के अव्यक्न स्वरूप को ही प्रधान मान कर यह वर्णन किया गया है, 
कि “ मैं अव्यक् हूँ, परन्तु सुझे मूर्ख लोग व्यक्त समभते हैं ? (७, २४); “यद-- 
त्ञर वेदविदों वदन्ति”! (८. ११ )--जिसे वेदवेत्तागण अक्षर कहते हैं; 
“ अव्यक् को ही अक्षर कहते हैं ” (८. २१ ); “ मेरे यथाथ स्वरूप को न 
पहचान कर मूर्ख लोग मुझे देहधारी मानते हैं ” (६. ११ ); “ विद्याओं में 
अध्यात्म-विद्या श्रेष्ठ / ( १०. ३९ ), ओर अजुन के कथनाजुसार “ त्वमत्तरं 
सदसत्तत्पर यत्‌ ”” ( ११. ३७ ) | इसी लिये बारहवें अध्याय के आरस्भ में 
अजुन ने पूछा है, कि किस परमेश्वर की--व्यक्न की या अव्यक् की--उपासना 
करनी चाहिये? तब भगवान्‌ ने अपना यह सत प्रदर्शित क्रिया है, कि जिस 
उग्क्न स्वरूप की उपासना का वर्णन नवें अध्याय में हो छुका है वही सुगम है; 
ओर दूसरे अध्याय में स्थितग्रज्ञ का जैसा वर्णन है वैसा ही परम भगवज्ञक्नों की 
स्थिति का वर्णन करके यह अध्याय पूरा कर दिया है । 

कुछ लोगों की राय है, कि यद्यपि गीता के कम, भक्ति ओर ज्ञान ये तीन 
स्वतन्त्र भाग न भी किये जा सकें, तथापि सातवे अ्रध्याय से ज्ञान-विज्ञान का जो' 
विषय आरम्भ हुआ है उसके भक्ति ओर ज्ञान ये दो एथक्‌ भाग सहज ही हो 
जाते हैं। ओर, थे लोग कहते हैं कि द्वितीय षडध्यायी भक्निप्रधान है । परन्तु 
कुछ विचार करने के उपरान्त किसी को भी ज्ञात हो जावेगा, कि यह मत भी 
ठीक नहीं है | कारण यह है, कि सातवें अध्याय का आरम्भ कराक्षर-सृष्टि के 
ज्ञान-विज्ञान से किया गया है, न कि भक्ति से। और, यदि कहा जायें, कि बारहवे 
अध्याय में भक्ति का वर्णन पूरा हो गया है, तो हम देखते हैं कि, अगले अध्यायों 
मे ठौर ठोर पर भक्ति के विषय में बारस्बार यह उपदेश किया गया है, कि जो बुद्धि 
के द्वारा मेरे स्वरूप को नहीं जान सकता, वह श्रद्धाप्वेक “ दूसरों के वचनों पर 
विश्वास रख कर मेरा ध्यान करें” ( गी. १३. २६९ ), “ जो मेरी अव्यभिचारिणी 
भक्ति करता है वही बह्म-भूत होता है ”” ( १४. २६ ), “जो सुझे ही पुरुषो- 
त्तम जानता है वह मेरी ही भ्क्कि करता है ”” ( गी. १९. १६ ), और अन्त में 
अठारहवें अध्याय में पुनः सक्ति का ही इस अकआर उपदेश किया है, कि “ सब 
धर्मों को छोड़ कर तू मुझको भज ” ( १८. ६६ ); इसलिये हम यह नहीं कह 
सकते, कि केवल दूसशै घडध्यायी ही में भक्ति का उपदेश है। इसी अकार, यदि 
भगवान्‌ का यह अभिप्राय होता, कि ज्ञान से भक्ति भिन्न है, तो चौथे अध्याय में 
ज्ञान की अस्तावना करके ( ४७. ३४-३७ ), सातवें अध्याय के अर्थात्‌ उपर्युक्त 
आक्षेपकों के मतानुसार भक्रिप्रधान पडध्यायी के आरम्भ में, भगवान्‌ ने यह न 
कहा होता, कि अब में तुझे वही “ ज्ञान और विज्ञान ! बतलाता हूँ (७. २ )। 
यह सच है, कि इससे आगे के नवें अध्याय में राजबिद्या ओर राजगुह्य अथोत्‌_ 
प्रत्यक्षावगस्य भक्किसाग बतलाया है; परन्तु अध्याय के आरम्भ में ही कह दिया 
है कि “ तुके विज्ञानसहित ज्ञान बतलाता हूँ” (६. १) । इससे स्पष्ट प्रगटः 
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यह ,अश्वत्थ बृत्त है, ओर अन्त मे भगवान्‌ ने अर्जुन को यह उपदेश दिया है, कि 
क्ञर और अक्षर दोनों के परे जो पुरुषोत्तम है उसे पहचान कर उसकी “ भक्ति ! 
करने से मनुष्य कृतकृत्य हो जाता है-तू भी ऐसा ही कर । सोलहवे अध्याय मे 
कहा गया है, कि प्रकृति-भेद्‌ के कारण संसार में जैसा वैचित्य उत्पन्न होता है, 
उसी शकार मनुष्यों मे भी दो भेद अर्थात्‌ दैवी सम्पत्तिवाले और आसुरी संपत्तिदाले 
होते हैं; इसके बाद उनके कर्मों का वर्शन किया गया है और यह बतलाया गया है, 
"कि उन्हे कौनसी गति प्राप्त होती है। अर्जुन के पूछुने पर सत्नहव अध्याय मे इस 
“बात का विवेचन किया गया है, कि त्रिगुणात्मक प्रकृति के गुणों की विषमता के 
कारण उत्पन्न होनेवाला वैचित््य श्रद्धा, दान, यज्ञ, तप इत्यादि में भी देख पडता 
है | इसके बादु यह बतलाया गया है कि “*# तत्सतू ” इस ब्रह्म-निर्देश के * तत्‌ ! 
पद का अधे * निष्काम-बुदधि से किया गया कम ? और “ सत्‌ ? पद का अर्थ 
« अच्छा परन्तु काम्य-बुछि से किया गया कम ? होता है, और इस अर्थ के अनुसार 
बह सामान्य ब्रह्मनिर्देश भी कर्म-योग-माग के ही अनुकूल है। सारांश-रूप से, 
सातवे अध्याय से लेकर सन्नहवे अध्याय तक ग्यारह अ्रध्यायों का तात्पर्य यही है, 
कि संसार में चारों ओर एकही परमेश्वर व्याप्त है-फ़िर तुम चाहे उसे विश्वरूप- 
दशन के द्वारा पहचानो, चाहे ज्ञानचच्ु के द्वारा; शरीर में क्षेत्रज्ष मी वही है और 
क्षुर-सृष्टि मे अत्तर भी वही है; वही दृश्य-सृष्टि में व्याप्त है ओर उसके बाहर अथवा 
परे भी है; यद्यपि वह एक है तो भी प्रकृति के गुण-मेद के कारण व्यक्त सृष्टि मे 
नानात्व या वैचित्र्य देख पडता है, और इस माया से अथवा प्रकृति के गुण-भेद के 
कारण ही दान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, उ॒ति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों में भी अनेक 
भेद हो जाते हैं, परन्तु इन सब भेदों से जो एकता है उसे पहचान कर, उस एक 
और दिव्यतत््व की उपासना के द्वारा-फ़िर वह उपासना चाहे व्यक्न की हो अथवा 
अब्ग्क़ की--अ्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर और सम करें तथा उस निष्फाम, 
साचिक अथवा साम्यबुद्धि से ही संसार में स्वधर्मानुसार प्राप्त सब व्यवहार केवल 
कतंब्य समझ कर किया करें । इस ज्ञान-विज्ञान का प्रतिपादन इस ग्न्ध के श्रथोत्‌ 
गीतारहस्य के पिछले प्रकरणों में विस्तृत रीति से क्रिया गया है; इसलिये हमने 
सातवें अध्याय से लगाकर सन्नहर्वे अध्याय तक का सारांश ही इस प्रकरण में दे 
दिया है--अधिक विस्तार नहीं किया । हमारा प्रस्तुत उद्देश केवल गीता के 
अध्यायों की संगति देखन। ही है, अतएवं उस काम के लिये जितना भाग आव- 
श्यक है उतने का ही हमने यहाँ उल्लेख किया है । 

| कमन्योग-मार्ग में कम की अपेक्ता बुद्धि ही श्रेष्ठ है, इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
ओर सम करने के लिये परमेश्वर की स्वेब्यापकता अथोत्‌ सर्वेभूतान्तगैत आत्मेक्य 
का जो ' ज्ञान-विज्ञान ः आवश्यक होता है, उसका वर्शन आरम्भ करके अब 
तक इस बात का निरूपण किय। गया, कि भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार व्यक्त 
या अव्यक् की उपासना के द्वार! जब यह ज्ञान हृदय में भिद्‌ जाता है, तब बुद्धि 
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वतला देना भी भगवान नहीं भूले हैं । अब विश्वरूप के, और विभूतीयों के- 
वर्णन में ही तीन चार अध्याय लग गये हैं; इसलिये यदि इन तीन चार अध्यायों- 
को ( पडध्यायी को नहीं ) स्थूल मान से “ सक्लिसार्ग ? नास देना ही किसी को 
पसन्द हो, तो ऐसा करने में कोई हज नहीं । परन्तु, कुछु भी कहिये; यह तो 
निश्चित रूप से मानना पड़ेगा, कि गीता सें भक्ति और ज्ञान को न तो एथक्‌- 
क्रिया है ओर न इन दोनों मार्गों को स्वतन्त्र कहा है। संक्षेप में उक्त निरूपण का 
यही भावाथ ध्यान में रहें, कि कमेयोग में जिस साम्य-बुद्धि को प्रधानता दी 
जाती है उसकी आप्ति के लिये परमेश्वर के सर्वव्यापी स्वरूप का ज्ञान होना 
चाहिये; फ़िर, यह ज्ञान चाहे व्यक्न की उपासना से हो और चाहे अव्यक् की-- 
सुगमता के अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नहीं है; और गीता में सातवें से 
लगाकर सन्नहवे अध्याय तक सब विपयों को ' क्लान-विज्ञान ! या अध्यात्म “ 
यही नास दिया गया है। 

जब सगवान्‌ ने अज़ुन के 'कर्मचक्षओं” को विश्वरूप-दशन के द्वारा यह प्रत्यक्ष 
अनुभव करा दिया, कि परमेश्वर ही सारे ब्रह्माण्ड मे या क्षराक्तर-सष्टि मे समाया 
हुआ है; तब तेरहवे अध्याय मे ऐसा त्षेन्र-छ्षेत्रज्य-विचार बतलाया है, कि यही 
परमेश्वर पिएड में अर्थात्‌ मनुष्य के शरीर में या क्षेत्र मे आत्मा के रूप से निवास 
करता है और इस आत्मा का अर्थात्‌ च्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है वही परमेश्वर का (पर- 
मात्मा का) भी ज्ञान है। अथम परमात्मा का अर्थात्‌ परत्रह्म का “अनादि सत्पर 
ब्रह्म” इत्यादि अकार से, उपनिपदों के आधार से, वणन करके आगे बतलाया 
गया है, कि यही ज्षेत्र-छषेत्रज्ञ-विचार “ प्रकृति! ओर * पुरुष ! नामक सांख्यविवेचन 
में अन्तभूत्त हो गया है; ओर अन्त से यह वर्णन किया गया है, कि जो “ अक्वति * 
ओर “ पुरुष ” के भेद को पहचान कर अपने ० ज्ञान-चक्षुओं ” के द्वारा सर्वगत 
निर्गुण परमात्मा को जान लेता है, वह मुक्क हो जाता है। परन्तु उसमें भी कर्म- 
योग का यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि * सब काम अकृति करती है, आत्मा 
करता नहीं है-यह जानने से कम बन्धक नहीं होते ” ( १३. २६ ); और भक्लि 
का “ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति” ( १३. २४ ) यह सूत्र भी क्रायम है। चोदहवें 
अध्याय में इसी ज्ञान का वर्णन करते हुए सांख्यशासत्र के अनुसार बतलाया गया है, 
कि स्वन्र एक ही आत्मा या परमेश्वर के होने पर भी प्रकृति के सत्त, रज और तम 
गुणों के भेदों के कारण संसार में वैचित्य उत्पन्न होता है । आगे कहा गया है, कि 
जो मजुष्य प्रकृति के इस खेल को जानकर और अपने को कतो न समझ भक्ति-- 
थोग से परमेश्वर की सेवा करता है, वही सच्चा त्रियुणातात या मुक्क है। अन्त में 
अजुन के अश्न करने पर स्थित-मज्ञ और भक्निमान्‌ पुरुष की स्थिति के समान ही त्निगु-- 
णातीत की स्थिति का वर्णन किया गया है। श्रति-अन्थों में परमेश्वर का कहीं कहीं - 
दृत्तरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पंद्रहवे अध्याय के आरस्म में वर्शन- 
करके भगवान्‌ ने बतलाया है, कि जिसे सांख्य-वादी * अकृति का पसारा'कहते हैं वही 


४६४ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशार््र । 
लोक और परलोक दोनों का विचार करके ज्ञानवान एवं शिष्ट जनों ने “ सांख्य ” और- 
कर्मयोग ” नामक जिन दो निहठाओं को प्रचलित किया है, उन्हींसे गीता 

उपदेश का आरस्म हुआ है; इन दोनों में से पॉचर्चे अध्याय के निर्णयानुसार जिस 
कर्मयोग की योग्यता अधिक है, जिस कर्मयोग की सिद्धि के लिये छुटे अध्याय से 
पातक्षलयोग का वर्णन किया है, जिप कर्मग्रोग के आचरण की विधि का वर्णन 
अगले ग्यारह अध्यायों में ( ७ से १७ तक ) पिणड-बह्माण्ड-ज्ञानपूर्वक विस्तार से 
किया गया है ओर यह कहा गया है, कि उस विधि से आचरण करने पर परमेश्वर 
का पूरा ज्ञान हो जाता है एवं अन्त में मोत्त की आपि होती है, उसी कर्मभोग का 
समर्थन अठारहवें अध्याय में अथात्‌ अन्त में भी है; ओर मोक्तरूपी आत्म-कल्याण 
के आडे न आकर परमेश्वराप॑णपूर्वक केवल कर्त॑व्यवुद्धि से खधर्मानुसार लोकसंग्रह 
के लिये सब कर्मों को करते रहने का जो यह योग या युक्कि है, उसकी अष्टता का 
यह भरगवत्मणीत उपपादन जब अजुन ने सुना, तभी उसने संन्यास लेकर मित्ता 
मांगने का अपना पहला विचार छोड़ दिया और अब--केंचल भगवात्र के 
कहने ही से नहीं, किन्तु--कर्माकर्म-शास्त्र का पूर्ण ज्ञान हो जाने के कारण, वह 
स्वयं अपनी इच्छा से युद्ध करने लिंये अपूत्त हो गया। भ्र्जुन को युद्ध में प्रव॒त्त 
करने के लिये ही गीता का आरम्भ हुआ है ओर उसका अन्त भी वैसा ही हुआ 
है (गी. $८. ७३ ) | 

गीता के अठारह अध्यायों की जो संगति ऊपर वतलाईं गई है, उससे यह 
प्रगट हो जायगा कि गीता कुछ कर्म, भक्ति और ज्ञान इन तीन स्वतन्त्र निष्ठाओं की 
खिचडी नहीं है; अथवा वह सूत, रेशम और ज़री के चिथडों की सिली हुई युदी- 
नहीं है; वरन्‌ देख पड़ेगा कि सूत रेशम और ज़री के तानेबाने को यथास्थान से 
योग्य रीति से एकत्र करके क्मंयोग नामक सूल्यवान्‌ ओर मनोहर गीतारूपी बस्तर 
आदि से अन्त तक “ अत्यन्त थ्रोगयुक्र चित्त से ? एकसा छुना गया है। यह सच 
है, कि निरूपण की पद्धति सम्बादात्मक होने के कारण शाखीय पद्धति की अपेक्षा 
वह ज़रा दीली है परन्तु यदि इस वात पर ध्यान दिया जावें, कि सम्बादात्मक 
निरूपण से शाख्रीय पद्धति क़ी रुततता हट ग़द् है, ओर उसके बदले गीता में 
सुलभता ओर ग्रेमरस भर गया है, तो शाखीय पद्धति के हेतु-अजुमानों की केवल 
चुद्धि-आह्य तथा नीरस कटकट छूट जाने का किसीको भी तिलमसात्र छुरा न 
लगेगा । इसी प्रकार यद्यपि गीता-निरूपण की पद्धति पोराखिक था सस्वादात्मक 
है, तो भी अन्थ-परीक्षण की मीमांसकों की सब कसेटियों के अनुसार गीता का 
तात्पय निश्चित करने मे कुछ भी बाधा नहीं होती ! यह वात इस अन्य के कुल 
विवेचन से मालूम हो जायगी। गीता का आरम्भ देखा जायें तो मालूम होगा, 
कि अजुन चात्र-धर्त के अनुसार लाई करने के लिये चला था; जब घमो- 
धर्म की विचिकित्सा के चक्वर से पड गया, तब उसे वेदान्दशास्र के आधार पर 
प्रवृत्तिपरध[न क्य्रोग-घर्म का उपदेश करने के लिये गीता प्रवृत्त हुई है, ओर 
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को स्थिरता और समता प्राप्त हो जाती है, और कर्मो का त्याग न करने पर भी 
अन्त में मोक्ष की आाप्ति हो जाती है। इसी के साथ क्षराक्षर का ओर तेन्न-क्षेत्रज्ञ 
का भी विचार किया गया है। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चित रूप से कह दिया है, कि 
इस भ्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मों का त्याय करने की अपेक्षा फलाशा 
को छोड़ देना ओर लोक-संग्रह के लिये आमरणान्त कसे ही करते रहना अधिक 
अ्रयस्कर है ( गी. ४. २. ) | अतएव स्मृति-प्रन्थों में वर्शित “संन्यासाश्रम ! इस 
कर्मयोग में नहीं होता ओर इससे मन्वादि स्मृति-ग्रन्यों का तथा इस कर्मयोग का 
विरोध हो जाना संभव है। इसी शंका को मन में लाकर अठारहवें अध्याय के 
आरस्म में अर्जुन ने ' संन्यास” ओर “त्याग? का रहस्य पूछा है। भगवान्‌ इस 
विषय में यह उत्तर देते हैं, कि संन्यास का मूल अथ “छोड़ना ” है इसलिये, और 
कर्मयोग-मार्ग में यद्यपि कर्मो को नहीं छोड़ते तथापि फलाश। को छोड़ते हैं इस- 
लिये, कर्मयोग तत्त्वत्त: संन्यास ही होता है, क्योंकि यद्यपि संन्‍्यासी का सेष धारण 
करके भिक्ता न मांगी जावे, तथापि वैराग्य का ओर संन्यास का जो तत्त्व स्मृतियों 
में कहा गया है--अर्थात्‌ बुद्धि का निष्फास होना--बह कर्मयोग में भी रहता 
है । परन्तु फलाशा के छूटने से स्वगे-प्राप्ति की भी आशा नहीं रहती; इसलिये 
यहाँ एक और शझ्ढटा उपस्थित होती है, कि ऐसी दशा में यज्ञ-यागादिक श्रौत कर्म 
करने की क्या आवश्यकता है ? इस पर भगवान्‌ ने अपना यह निश्चित मत बत- 
लाया है, कि उपयुक्त कर्म चित्त-श॒द्धिकारक हुआ करते है, इसलिये उन्हें भी अन्य 
कर्मों के साथ ही निष्काम-बुद्धि से करते रहना चाहिये, ओर इस प्रकार ल्लोक-संग्रह 
के लिये यज्ञचक्र को हमेशा जारी रखना चाहिये। अजुन के अश्नों का इस प्रकार 
उत्तर देने पर अकृति-स्वभावाजुरूप ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि ओर सुख के जो सात्तिक 
तामस और राजस भेद्‌ हुआ करते है उनका निरूपण करके गुण-वैवित्य का 
विपय पूरा किया गया है । इसके बाद निश्चय किया गया है कि निष्फाम-कर्म 
निष्कास-कती, आसक्किरहित बुद्धि, अनासक्ति से होनेवाला सुख, और “अविभक्े 
विभसक्े ! इस नियम के अजुसार होनेवाला आत्मैक्यज्ञान ही सात्तिक या श्रेष्ठ 
है। इसी तत््त के अनुसार चातुर्व॒स्य की भी उपपत्ति बतल्ाईं गई है ओर कहा गया 
है, कि चातुव॑ण्य-धर्म से प्राप्त हुए कर्मो को सात्ततिक अर्थात्‌ निष्काम-बुद्धि से केवल 
कर्तव्य मानकर करते रहने से ही मनुष्य' इस संसार मे कृतकृत्य जो जाता है, और 
अन्त में उसे शान्ति तथा मोक्ष की ग्राप्ति हो जाती है। अन्त में भ्रगवान्‌ ने अर्जुन 
को भक्लिमागे का यह निश्चित उपदेश किया है, कि कर्म तो अक्ृति का धर्म है, 
इसलिये यदि तू उसे छोड़ना चाहे तो भी वह न छूटेगा; अतएवं यह समझ कर 
कि सब करानेवाला और करनेवाल्वा परमेश्वर ही है, तू उसकी शरण में जा ओर 
सब काम निष्काम-बुद्धि से करता जा; में ही वह परमेश्वर हूँ, मुझ पर विश्वास 
रख, सुझे भज, में तुझे सब पापों से मुक् करूंगा । ऐसा उपदेश करके भगवान्‌ 
ने गीता के प्रवृत्तिप्रधान कर्म का निरूपण पूरा किय। है । सारांश यह है कि इस 
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निर्णय करना शेष रह गया । इनमें से धरम के विषय में तो यह सिद्धान्त सभी 
भक्तों को मान्य है, कि धर्म के द्वारा चित्ता को शुद्ध,किये बिना मोक्ष की बात ही 
करना व्यथ है। परन्तु इस प्रकार चित्त को शुद्ध करने के लिये बहुत समय लगता 
है; इसलिये मोक्ष की दृष्टि से विचार करने पर भी यही सिद्ध होता है, कि तत्पूव 
काल में पहले पहल संसार के सब कतैब्यों को “धममसे! पूरा कर लेना चाहिये 
< मजु. ६. ३५-३७ ) । संन्यास का अथ है “छोडना'; और जिसने धम्म के द्वारा 
इस संसार में कुछ आप्त या सिद्ध नहीं किया है, वह त्याग ही क्या करेगा ? 
अथवा जो “ अपब्व ? ( सांसारिक कम ) ही ठीक ठीक "साध नहीं सकता, उस 
£ झभागी * से परमाथ भी कैसे ठीक सधेगा (दास. १२. १. १-१० और १२.८. 
२१-३१ ) किसी का अन्तिस उद्देश या साध्य चाहे सांसारिक हो अथवा पारमा- 
पर्धिक, परन्तु यह बात अगट है, कि उनद्वी सिद्धि के लिये दीध प्रयत्न, सनोनिग्रह 
और खामथ्य इत्यादि गुणों की एक ही सी आवश्यकता होती है; और जिसमें ये गुण 
“विद्यमान नहीं होते, उसे, किसी भी उद्देश था साध्य की आप्ति नहीं होती । इस 
बात को भान लेने पर भी कुछ लोग इससे आगे बढ कर कहते हैं, कि जब दीघे 
अयत ओर मनोनिग्नह के द्वारा आत्म-जश्ान हो जाता है, तब अन्त में संसार के 
विषयोपभोग-रूपी सब व्यवहार निस्सार प्रतीत होने लगते हैं; ओर जिस प्रकार 
सॉप अपनी निरुपयोगी केंचुली को छोड देता है, उसी प्रकार ज्ञानी पुरुष भी सब 
सांसारिक विषयों को छोड़ केवल परमेश्वर-स्वरूप से ही लीन हो जाया करते है 
(यूं ७, ४७. ७) | जीवन-करमण करने के इस मागे सें चूँकि सब व्यवहारों का त्याग कर 
अन्त में केवल ज्ञान को ही अधानता दी जाती है, अतएव इसे ज्ञाननिष्ठा, सांख्य- 
निष्ठा अथवा सब व्यवहारों का त्याग करने से संन्यास भी कहते है । परन्तु 
इसके विपरीत गीताशाखत्र में कहा है। कि आरम्भ मे चित्त की शुद्धता के लिये 
५ धरम ? की आवश्यकता तो है ही, परन्तु आगे चित्त की शुद्धि होने पर भी--स्वयें 
अपने लिये विषयोपभोग-रूपी व्यवहार चाहे तुच्छु हो जावें, तो भी--उन्हीं 
व्यवहारों को केवल स्वधम और कतंव्य समझ कर, ल्ोक-संग्रह के लिये निष्काम 
बुद्धि से करते रहना आवश्यक है। यदि ज्ञानी मजुष्य ऐसा न करेंगे तो लोगों को 
आदुर्श बतलानेवाला कोई भी न रहेगा, ओर फिर इस संसार का नाश हो जायगा । 
इस कमे-भूमि में किसी से भीन कर्म छूट नहीं सकते; औरय दि बुद्धि निष्काम हो 
जावे तो कोई भी कम मोक्ष के आड़े नहीं आ सकते | इसलिये संसार के कर्मो का 
त्याग न कर सब व्यवहारों को विरक्ष बुद्धि से अल्य जनों की नाईं झृत्यु परयेन्त 
करते रहना ही ज्ञानी पुरुष का भी कतंव्य हो जाता है | गीता-प्रतिपादित जीवन 
डयतीत करने के उस मार्ग को ही करमनिष्ठा या कमयोग कहते हैं । परन्तु यद्यपि 
ऋरयोग इस प्रकार श्रेष्ठ निश्चित किया गया है, तथापि उसके लिये गीता में 
संन्‍्यासमार्ग की कहीं भी निन्‍दा नहीं की ग़ईं। उलटा, यह कहा गया है, कि वह 
भी मोक्ष का देनेवाला है। स्पष्ट ही है, कि सृष्टि के आरस्भ मे सनव्कुमार अश्ठति 
ले, और आगे चल्न कर शुक-याज्नवल्क्य आदि ऋषियों ने, जिस माग्रेका खीकार 
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हसने पहले ही प्रकरण में यह बतला दिया है, कि गीता के उपसंहार और फल 
दोनों इसी प्रकार के अर्थात्‌ प्रदृत्ति-प्रधान ही हैं। इसके बाद हमने बतलाया है, कि 
गीता में अज्ुन को जो उपदेश किया है उसमें “ तू युद्ध अर्थात्‌ कम ही कर ? 
ऐसा दस-बारह बार स्पष्ट रीति से और पयोय से तो अनेक बार (अ्रभ्यास) बतल्ाया 
है, और हमने यह भी बतलाया है, कि संस्कृत-साहित्य में कर्मयोग की उपपत्ति 
बतलानेवाला गीता के सिवा दूसरा ग्रन्थ नहीं है, इसलिये अभ्यास और अपूर्वता 
इन दो प्रमाणों से गीता में कमयोग की प्रधानता ही अधिक व्यक्त होती है | 
मीमांसकों ने अन्थ-तात्पय का निर्णय करने के लिये जो कसौटियां बतलाई हैं, उन 
में से अर्थवाद और उपपत्ति ये दोनों शेष रह गईं थीं। इनके विषय में पहले एथक्‌ 
पृथक्‌ प्रकरणों में ओर अब गीता के अध्यायों के ऋमानुसार इस प्रकरण में जो 
विवेचन किया गया है उससे यही निष्पन्न हुआ है, कि गीता में अकेला 'कमयोग 
ही प्रतिपाद्य विषय है। इस प्रफार अन्थ-तात्पय निर्णय के मीमांसकों के सब नियमों 
का उपयोग करने पर यही बात निर्विवाद सिद्ध होती है, कि गीता-अन्थ में ज्ञान-सूलक 
और भक्ति-प्रधान कर्म योग ही का प्रतिपादन किया गया है। अब इसमें सन्देह नहीं, 
कि इसके अतिरिक्त शेष सब गीता-तात्पय केवल साम्प्रदायिक हैं । यद्यपि ये सब 
तात्पर्य साम्प्रदायिक हों, तथापि यह अश्न किया जा सकता है, कि कुछ लोगों को 
गीता में साम्मरदायिक अथै-विशेषतः संन्यास-प्रधान अर्थ-हूँढ़ने का मौका कैसे मिल 
गया ? जब तक इस ग्रश्न का भी विचार न हो जायगा, तब तक यह नहीं कहा जा 
सकता, कि साम्प्रदायिक अर्थी की चची पूरी हो चुकी । इसलिये अरब संक्षेप में इसी 
बात का विचार किया जायगा, कि ये साम्प्रदूयिक दीकाकार गीता का संन्यास- 
प्रधान अर्थ कैसे कर सके, ओर फ़िर यह अकरण पूरा किया जायगा । 

हमारे शाखत्रकारों का यह सिद्धान्त है, कि चूँकि मनुष्य बुद्धिमान्‌ प्राणी है, इस- 
लिये पिरड-ब्रह्माए॒ड के तत्व को पहचानना ही उसका मुख्य काम या पुरुषार्थ है; 
ओर इसीको धमशास्त्र में * मोक्ष ” कहते हैं । परन्तु दृश्य सृष्टि के व्यवहारों की 
ओर ध्यान देकर शास्त्रों में ही यह प्रतिपादन किया गया है, कि पुरुषार्थ चार 
प्रकार के हैं--जैसे धर्म, अर्थ, काम ओर मोक्ष । यह पहले ही बतला दिया गया 
है, कि इस स्थान पर “धर्म” शब्द का अथ व्यावहारिक, सामाजिक ओर नेतिक धर्म 
समझना चाहिये | अब पुरुषाथ को इस प्रकार चतुर्विध मानने पर, यह प्रश्न सहज 
ही उत्पन्न हो जाता है, कि पुरुषार्थ के चारों अज्ञ या भाग परस्पर पोषक हैं या 
नहीं ? इसलिये स्मरण रहे, कि पिण्ड में ओर ब्रह्माण्ड में जो तत्व है, उसका ज्ञान 
हुए बिना मोक्ष नहीं मिलता, फिर वह ज्ञान किसी भी मागे से आप्त हो। इस 
सिद्धान्त के विषय में शाब्दुक मत-भेद्‌ भले ही हो, परन्तु तत्ततः कुछ मत-भेद 
नहीं है। निदान गीताशासत्र का तो यह सिद्धान्त सर्वथेव आश्य है | इसी प्रकार 
गीता को यह तत्त्व भी पूर्णतया मान्य है, कि यदि अथ और काम, इन दो पुरु- 
पार्थों को प्राप्त करना हो तो वे भी नीति-धमम से ही प्राप्त किये जावें। अब केवल 
धर्म (अथोत्‌ व्यावहारिक चातुवेण्ये-घम ) और मोक्ष के पारस्परिक सम्बन्ध का 

गी, र. ६६-६० 
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४द्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





पादन किया है। परन्तु इस रीति से गीता का जो श्रथ किया गया है, वह गीता केः 
उपक्रमोपसहार के अत्यन्त विरुद्ध है; और, इस ग्रन्थ में हमने स्थान स्थान पर स्पष्ट 
रीति से दिखला दिया है, कि गीता में कर्मयोग को गोण तथा संन्यास को अधान 
मानना चैसा ही अजुचित है, जैसे घर के मालिक को कोई तो उसीके घर में पहुना कह 
दे और पाहुने को घर का मालिक ठहरादे । जिन लोगों का मत है कि गीता मे केवल 
वेदान्त, केवल भक्ति या सिर्फ़ पातअअलयोग ही का अतिपादन किया गया है, उनके इन 
मतों का खण्डन हम कर ही चुके हैं। गीता में कौनसी बात नहीं ? वैदिक धर्म में मोक्ष- 
प्राप्ति के जितने साधन या भागे हैं, उनमें से प्रत्येक सागे का कुछ न कुछ भाग गीता 
में है; और इतना होने पर भी, 'भूतम्न्न च भूतस्थो” (गी.६.४) के न्याय से गीता. 
का सच्चा रहस्य इन मागा की अपेक्षा भिन्न ही है। संन्यास-मार्ग श्रर्थात्‌ उपनिषदों 
का यह तच्च गीता को माह्य है, कि ज्ञान के बिना मोक्ष नहीं; परन्तु उसे निष्काम कर्म 
के साथ जोड़ देने के कारण गीता-प्रतिपादित भागवतधर्म में ही यति-धर्म का भी 
सहज ही समावेश हो गया है | तथापि गीता में संन्यास और चैराग्य का अथे यह 
नहीं किया है, कि कर्मो को छोड देना चाहिये; किन्तु यह कहा है, कि केवल" 
फलाशा का ही त्याग करने में सच्चा वेराग्य या संन्यास है; ओर अन्त में 
सिद्धान्त किया है, कि उपनिषत्कारों के कम-संन्यास की अपेक्षा निष्फास कर्मयोग: 
अधिक श्रेयस्कर है। कमेकाण्डी सीमाँसकों का यह मत भी गीता को मान्य है. 
कि यदि यज्ञ के लिये ही वेदविहित यज्षयागादि कमी का आचरण्य किया जावें,. 
तो वे बन्धक नहीं होते । परन्तु “ यज्ञ ' शब्द का अर्थ विस्तृत करके गीता ने उक्क 
मत में यह सिद्धान्त और जोड दिया है, कि यदि फलाश' का त्याग कर सब कमे 
किये जाबे तो यही एक बड़ा भारी यज्ञ हो जाता है; इसलिये मनुष्य का यही 
कर्तव्य है, कि वह वर्णोश्रम-व्रिहित सब कर्मों को केवल निष्काम-बुद्धि से सेव 
करता रहे। सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के विषय में उपनिषत्कार के मत की अपेक्ता 
सांख्यों का मत गीता में अधान माना गया है; तो भी प्रकृति और पुरुष तक ही 
न ठहर कर, सृष्टि के उत्पत्ति-क्रम की परम्परा उपनिषदों में वार्णित नित्य परमात्मा 
पर्यन्त ले जाकर मिडा दी गई है । केवल बुद्धि के द्वारा अध्यात्मज्ञान का आप कर 
लेना क्लेशदायक है, इसलिये भागवत या नारायणीय धसस में यह कहा है, कि उसे 
भक्ति और श्रद्धा के द्वारा प्राप्त कर लेना चाहिये । इस वासुदेव-भक्ति की विधि का 
वर्णन गीता में भी किया गया है। परन्तु इस विषय से भी भागवत-घर्म की सब 
अंशों में कुछ नक़ल् नहीं की गई है; चरन्‌ भागवतधर्म में भी वर्णित जीव के उत्पत्ति-- 
विषयक इस मत को वेदान्तसूत्रों की नाई गीता ने भी त्याज्य माना है, कि वासुदेव 
से संकपण या जीव उत्पन्न हुआ है; ओर भागवतधर्म में वार्णित भक्ति का तथा 
उपनिषदों के चषेत्रक्षेत्रज्-सम्बन्धी सिद्धान्त का पूरा पूरा मेल कर दिया है । इसके 
सिव्रा मोक्ष-प्राप्ति का दूसरा साधन पातञ्नलयोग है। यद्यपि गीता का कहना यह 
नहीं, कि पातअ्षलयोग ही जीवन का मुख्य कर्तव्य है, तथापि गीता यह कहती 
है, कि बुद्धि को सम करने के लिये इन्द्रिय-निग्रह करने की आवश्यकता है, इसलियें, 


गीताध्याय-संगति | ४६७ 
अकरेय। है, उसे भगवान्‌ भी किस अकार सर्वशेव त्याज्य कहेंगे ? संसार के व्यवहार 
4कसी मजुप्य को अशतः उसके ग्ररव्ध-कमौजुसार मराप्तहुए जन्म-स्वसाव से नीरस या 
मधुर मालूम होते हैं। और, पहले कह चुके हैं, कि ज्ञान हो जाने पर भी प्रारव्धकर्म 
को भोगे बिना छुटकारा नहीं। इसलिये इस आरव्ध-कमौलुसार आप्त हुए जन्म- 
नसवभाव के कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुष का जी सांसारिक व्यवहारों से ऊब जावे 
-और यदि वह संन्यासी हो जावे, तो उसकी निन्‍्दा करने से कोई लाभ नहीं ! 
आलमज्ञान के द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि निःसंग ओर पवित्र हो गई है, वह 
इस संसार से चाहे और कुछ करे; परन्तु इस बात को नहीं भूलना चाहिये, कि वह 
सानवी बुद्धि की शुद्धता की परम सीसा, ओर विषयों में स्वभावतः लुब्घ होनेवाली 
हठीली मनोवृत्तियों को तावे म॑ रखने के सामथ्य की पराकाष्टा सब लोगों को प्रत्यक्ष 
रीति से दिखला देता है । उसका यह कार्य लोकसंग्रह की दृष्टि से भी कुछ छोटा 
नहीं है । लोगों के मन मे संन्‍्यास-धम के विषय में जो आद्र-बुद्धि विद्यमान है, 
डसका सच्चा कारण यही है; आर मोक्ष की दृष्टि से यही गीता को भी सम्प्त है । 
परन्तु केवल जन्म-सख्वभाव की ओर, अथात्‌ आरव्ध-कर्म की ही ओर, ध्यान न दे 
कर यदि शास्त्र की रीति के अनुसार इस बात का विचार किया जांब, कि जिसने 
'यूरी आत्म-स्व॒तन्त्रता आप्त कर ली है उस ज्ञानी पुरुष को इस कम-भूमि में किस 
अकार वतोव करना चाहिये, तो गीता के अनुसार यह सिद्धान्त करना पढ़ता है, 
कि कर्मत्याग-पक्ष गौण है, और सृष्टि के आरस्भ में मरीचि प्रभति ने तथा आगे 
चल कर जनक आदिकों ने जिस कर्मंग्रोग का आचरण किया है, उसीको ज्ञानी 
पुरुष लोक-संञह के लिये स्वीकार करे | क्योंकि, अब न्यायतः यही कहना पड़ता है, 
“कि परमेश्वर की निर्माण हुई रूष्टि को चलाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही 
करना चाहिये; ओर, इस मागे में ज्ञान-सामथ्य के साथ ही कम-सामथ्ये का भी 
“विरोध-रहित भेल होने के कारण, यह कर्मयोग केवल सांख्य-मार्गो की अपेक्ता 
ऋहीं अधिक योग्यता का निश्चित होता है । 
सांख्य और कर्मयोग दोनों निछ्ठाओं में जो सुख्य भेद है उसका उक्त रीति से 
“विचार करने पर सांख्य+निष्कामकर्म-कर्मेयोग यह समीकरण निष्पन्न होता है; 
आओरबचैशंपायन के कथनानुसार गीता-अतिपादन अद्वत्ति्धान कर्मयोग के प्रतिपादन 
में ही सांख्यनिष्ठ के निरूपण का भी सरलता से समावेश हो जाता है (मभा, शां 
३४८- ४३ )। और, इसी कारण से गीता संन्‍्याससार्गीय टीकाकारों को यह 
-बतलाने के लिये अच्छा अवसर मिल गया है, कि गीता में उनका सांख्य या संन्‍्यास- 
मार्ग ही प्रतिपादित है। गीता के जिन छोकों में कमे को अयस्कर निश्चित कर कमे 
करने को कहा है उन छोकों की ओर दुलच्य करने से, अथवा यह मन-गढन्त कह 
देने से, कि वे सब छोक अर्थवादात्मक अथोत्‌ आनु्षगिक एव अशंसात्मक हैं, या 
“किसी अन्य युक्ति से उपयुक्त समीकरण के “ निष्काम-करम ! को डड़ा देने से, 
है समीकरण का सांख्यनकर्तयोग यह रूपान्तर हो जाता है; और फ़िर यह 
के लिये स्थान मिल जाता है, कि गीता में सांख्य-मागें का ही प्रति- 





पन्‍्द्रहवों प्रकरण । 
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उपसंहार । 
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तस्मात्सवेंषु कालेषु मामजुस्मर युद्धय च । + 
गीता. ८. ७. । 


चाो आप गाता के अध्यायों की संगति या मेल देखिये, या उन अध्यारयो: 
के विषयों का मीसांसकों की पद्धति से एथक्‌ पथक्‌ विवेचन कीजिये;.. 
किसी भी दृष्टि से विचार कीजिये, अन्त में गीता का सच्चा तात्पर्य यही मालूम 
होगा कि “ ज्ञान-भक्षियुक्क कमेयोग़ ” ही गीता का सार है; अर्थात्‌ साम्म्रदायिक 
दीकाकारों ने कमभोग को गोण 5हरा कर गीता के जो अनेक प्रकार के तात्पय बत-- 
लाये हैं वे यथार्थ नहीं हैं;; किन्तु उपनिषदों में चार्शित अद्वेत वेदान्त का भक्ति के 
साथ सेल कर उसके द्वारा बड़े बड़े कमवीरों के चरित्रों का रहर॒य-या उनके जीवन 
क्रम की उपपत्ति--बतलाना ही गीता का सच्चा तात्पय है। मीसांसकों के कथना-- 
नुसार केवल श्रौतस्मार्त कर्मो को सदैव करते रहना भले ही शास्त्रोक्त हो, तो भी 
ज्ञान-रहित केवल तान्त्रिक क्रिया से चुद्धिमान्‌ मनुष्य का समाधान नहीं होता;. 
और, यदि उपनिषदों में वर्णित धर्म को देखें तो वह केवल ज्ञानमय होने के कारणः 
अल्पबुद्धिवाले मनुष्यों के लिये अत्यन्त कष्टसाध्य है। इसके सिवा एक और बात 
है, कि उपनिषदों का संन्‍्यास-मार्ग ज्ञोकसंग्रह का बाधक भी है। इसलिये सगवान्‌' 
ने ऐसे ज्ञानमूलक, भक्ति-प्रधान और निष्काम कर्मविषयक धर्म का उपदेश गीता. 
में किया है, कि जिसका पालन आमरणान्त किया जावे, जिससे डुद्धि (ज्ञान ), 
प्रेम ( भक्ति ) ओर कतेज्य का ठीक ठीक मेत्न हो जावे, मोक्ष की प्राप्ति में कुछ 
अन्तर न पडने पावे, ओर ल्ोद-व्यवद्वार भी सरलता से होता रहे। इसीसें करम-- 
झकसे के शाख का सब सार भरा हुआ है। अधिक क्या कहें; गीता के उपक्रम-उप-- 
सहार से यह बात स्पश्तया विदित हो जाती है, कि अज्जुन को इस धर्म का उप-- 
देश करने में कर्न-अकर्म का विवेचन ही मूलकारण है। इस बात का विचार दो 
तरह से किया जाता है, कि किस कर्म को धम्ये, पुण्यप्रद, न्यास्य था श्रेयस्कर 
कहना चाहिये और किस कर्म को इसके विरुद्ध अथौत्त्‌ अधस्प, पापप्रद अन्याय या 
गशाँ कहना चाहिये। पहली रीति यह है, कि उपपत्ति, कारण या समें न बतला- 
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# “ इसलिये सदैव मेरा स्मरण कर और लड़ाई कर। ” लड़ाई कर-शब्द की योजना 
यहां पर प्रसंगानुसार की गई है; परन्तु उसका अथ केवल लड़ाई कर ' ही नहीं हे-यह- 
अर्थ भी समझा जाना चाहिये कि “ यथाधिकार कम कर | 


गीताध्याय-संगतति । ४६६ 
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झतने भर के लिये पातअ्ल्योग के यम-नियम-आसन आदि साधनों का उपयोग 
'कर लेना चाहिये। सारांश, वेदिक घम में मोक्ष-प्राप्ति के जो जो साधन बतलाये 
“गये हैं, उन सभी का कुछ न कुछ वर्णन, कमयोग का सांगोपांग विवेचन करने के 
समय, गीता में प्रसंगानुसार करना पड़ा है। यदि इन सब वर्णनों को स्वतन्त्र कहा 
जाय, तो विसंगति उत्पन्न होकर ऐसा भास होता है, कि गीता के सिद्धान्त परस्पर- 
विरोधी हैं; ओर, यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाओं से तो और भी अधिक 
“इढ हो जाता है। परन्तु जेसा हमने ऊपर कहा है उसके अनुसार यदि यह सिद्धान्त 
किया जायें, कि त्रह्मज्ञान ओर भक्कि का मेल करके अन्त में उसके द्वारा कर्मयोग 
का समथन करना ही गीता का मुख्य प्रतिपाद विषय है, तो ये सब विरोध 
स्लुप हो जाते हैं; और गीता में जिस अलौकिक चातुये से पूर्ण व्यापक दृष्टि 
को स्वीकार कर तचज्ञान के साथ भक्कि तथा कर्मयोग का यथोचित मेल कर 
'दिया गया है, उसको देख दँततों तले अंगुली दबाकर रह जाना पड़ता है । गैगा में 
जकितनी ही नदियों क्‍यों न आ मिलें, परन्तु इससे उसका मूल स्वरूप नहीं बदलता; 


बस, ठीक यही हाल गीता का भी है। उसमें सब कुछ भल्ने ही हो; परन्तु उसका 
वमुख्य प्रतिपाद विषय तो कर्मयोग ही है। यद्यपि इस प्रकार करमयोग ही मुख्य विषय 


है, तथापि कर्म के साथ ही साथ मोक्ष-धर्म के मम का भी इसमें भल्ती-भोति 
“निरूपण किया गया है; इसलिये कार्य-अकार्य का निर्णय करने के हेतु बतलाया 
“गया यह यीताधम ही---“ स हि धर्मः सुपयाध्तो अह्मणः पदवेदने ' (सभा. अश्व. १६ 
१२ )--ब्रह्म की प्राप्ति करा देने के लिये भी पूर्ण समर्थ है; और, भगवान्‌ ने 
अजुन से अनुगीता के आरम्भ में स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि इस मारे से 
चलनेवाले को मोक्ष-प्राप्ति के लिये किसी भी अन्य अनुष्ठान की आवश्यकता नहीं 
'है। हम जानते हैं, कि संन्यास-मार्ग के उन लोगों को हमारा कथन रोचक प्रतीत न 
-होगा जो यह प्रतिपादन किया करते हैं; कि बिना सब व्यावहारिक कर्मो का त्याग 
किये मोक्ष की प्राप्ति हो नहीं सकती; परन्तु इसके लिये कोई इल/ज नहीं है। गीता 
आअन्थ न तो संन्यास-मार्ग का है और न निवृत्ति-प्रधान किसी दूसरे ही पन्‍थ का। 
गीताशाख्र की प्रवृत्ति तो इसी लिये, है,क्रि वह बह्मज्ञान की दृष्टि से ठीक ठीक युक्ति 
-सहित इस प्रश्न का उत्तर दे, कि ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी कर्मों का संन्यास 
करना अनुचित क्यों है? इसलिये संन्यास मागे के अजुयायियों को चाहिये, कि वे 
गीता को भी ' संन्यास देने ? की ककट में न पड़  संन्यासमारै-प्रतिपादक! जो अन्य 
-बैदिक ग्रन्थ हैं उन्हीं से सन्तुष्ट रहें । अथवा, गीता में सन्यास-मार्ग को सी भगवान्‌ 
“ने जिस निरभिमानबुद्धि से निःश्रेयर्कर कहा है, उसी सम-बुद्धि से सांख्य-मारगवालों 
को भी यह कहना चाहिये, कि “परमेश्वर का हेतु यह है कि ससार चलता रहे; ओर 
जब कि इसी लिये वह बार-बार अवतार धारण करता है, तब ज्ञान-प्राप्ति के 
अनन्तर निष्काम-बुद्धि से व्यावहारिक कमा को करते रहने के जिस भागे का 
उपदेश भगवान्‌ ने गीता में दिया है वही मागे कलिकाल में उपयुक्त है”-ओर 
खेसा कहना ही उनके लिये सर्वोत्तम पक्ष है । 





छ७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासख | 





अद्यपि एक छोटासा अन्थ है, तो भी उससे सांप्रदायिक टीकाकारों के सतानुसार 
केवल मोक्षप्राप्ति ही का ज्ञान बतलाया गया है। परन्तु किसीने इस बात 
को नहीं जॉचा, कि संन्यास और कर्मयोग, दोनों मारे हमारे यहाँ वैदिक 
क्लाल्न से ही प्रचलित हैं; किसी भी समय समाज में संन्‍्याससार्गियों की अपेत्ता 
कर्सयोग ही के अजुयायियों की संख्या हज़ारों गुना अधिक हुआ करती है-- 
और, पुराण-इतिहास आदि में जिस करमशील महापुरुषों का अथोत्‌ कमवीरों का 
वर्णन है, वे सब कर्मयोग-सागे का ही अवलम्ब करनेवाले थे । यदि ये सब बाते 
सच हैं, तो क्या इन कर्मवीरों से किसी को भी यह नहीं सूझा होगा, कि अपने 
कमंयोगमारगे का समर्थन किया जाना चाहिये ? अच्छा; यदि कहा जायें, कि उस 
समय जितना ज्ञान था वह सब ब्राह्मण-जाति में ही था, और वेदान्ती ब्राह्मण कर्म 
करने के विषय में उदार्सान रहा करते थे इस लिये क्तेयोग-विषयक ग्रन्थ नहीं लिखे 
गये होंगे, तो यह आक्षेप भी उचित नहीं कहा जा सकता। क्योंकि, उपनिषत्काल 
में और उसके बाद क्षत्रियों में सी जनक और श्रीकृष्ण सर्राखे ज्ञानी पुरुष हो गये हैं, 
और व्याससदश बुद्धिमान्‌ बाहाणों ने बड़े बड़े क्षन्नियों का इतिहास भी लिखा 
है। इस इतिहास को लिखते समय क्या उनके सन में यह विचार न आया होगा, 
कि जिन पसिद्ध पुरुषों का इतिहास हम लिख रहे हैं, उनके चरित्र के समे या रहस्य 
को भी अगर कर देना चाहिये? इस मसे या रहस्य को ही कमयोग अथवा व्यवहारशासत्र 
कहते हैं; और, इसे बतलाने के लिये ही महाभारत सें स्थान स्थान पर सूक्ष्म धमे- 
अधमसे का विवेचन करके, अन्त सें संसार के धारण एवं पोषण के लिये कारणामूत 
होनेवाले सदाचरण अथात्‌ धम के मूलतत्तवों का विवेचन सोज्ष-दृष्टि को न छोड़ ते हुए 
गीता सें किया गया है । अन्यान्य पुराणों से सी ऐसे बहुत से प्रप्तज्ञ पाये जाते हैं। 
परन्तु गाता के तेजके सामने अन्य सब विवेचन फिके पड़ जाते हैं; इसी कारण से 
भगवद्दीता करमंयोग-शासत्र का प्रधान अन्थ हो गया है। हमने इस बात का पिछले 
अररणों से विस्तृत विवेचन किया है, कि कर्मयोग का सच्चा रवरूप क्या है। तथापि 
जब तक इस बात की तुल्नना न की जावे, कि गीता में वर्णन किये गये करम-अकमे 
के आध्यात्मिक मूल-तत्त्वों से पश्चिमी परिडतों हारा प्रतिपादित नीति के मूलतत्त्त 
कहें त्तक मिलते हैं, तब तक यह नहीं कहा जा सकता, कि गीता घमत का निरूपण 
पूरा हो गया। इस प्रकार तुलना करते समय दोनों ओर के अध्यात्मज्ञान की भी 
सुलना करनी चाहिये। परन्तु यह बात सर्वेसान्य है, कि अब तक पश्चिमी आध्या 
र्मिक ज्ञान की पहुँच हमारे वेदान्त से अधिक दूर तक नहीं होने पाई है; इसी 
कारण से पुरी ओर पश्चिमी अध्यात्मशास्त्रों की तुल्लना करने की कोई विशेष आवश्य- 
'कता नही रह जाती+। ऐसी अवस्था में अब केवल उस नीतिशाख्र की अथवा कर्म- 


& वेदान्त ओर पश्चिमी तत्त्वज्ञान की तुलना प्रोफेपर डायसन के //#6 /9/९॥0९॥/8 
० ॥/०६/)08४०8 चामक प्रन्ध में कई स्थानों में की गई है। इस ग्रन्थ के दूसरे संस्करण 
के अन्त में" 0॥ ४४७ 77]08007ए ०६ ए४0७॥४४8 ” इस विषय पर एक व्याख्यान 


डउपसंहार । ४७६ 
कर केवल यह कह दे, किसी काम को अमुक रीति से करो तो वह शुद्ध होगा 
आर अन्य रीति से करो तो अशुद्ध हो जायगा । उदाहरणाथ-हिंसा मत करो, चोरी 
मत करो, सच बोलो, धमौचरण करो इत्यादि बातें इसी प्रकार की हैं | मनुस्खति 
आदि स्छति-ग्रन्थों में तथा उपनिषदों मे ये विधियों, आज्ञाएँ, अथवा आचार स्पष्ट 
रीति से बतलाये गये है। परन्तु मनुष्य ज्ञानवान्‌ प्राणी है, इस लिये उसका समा- 
धान केवल ऐसी विधियों या आज्ञाओं से नहीं हो सकता; क्योंकि मनुष्य. की यही 
स्वाभाविक इच्छा होती है, कि वह उन नियमों के बनाये जाने का कारण भी 
जान ले; और इसी लिये वह विचार करके इन नियमों के नित्य तथा मूल तत्त्त की 
खोज किया करता है--बस, यही दूसरी रीति है, कि जिससे कम-अकर्म, धर्म- 
अधर्म, पुरय-पाप आदि का विचार किया जाता है। व्यावहारिक धर्म के अन्त 
को इस रीति से देख कर उसके मूलतस्तों को हँठढ निकालना शाख का काम है, तथा 
उस विपय के केवल नियमों को एकन्न करके वतलाना आचारखभ्रह कहलाता है। 
कर्म-सागका आचार संग्रह स्मृतिग्रन्थों मे है; और उसके आचार के भूलतत्वों का 
शासीय अथात्‌ तात्तिक विवेचन भगवद्दीता में संवाद-पद्धति से या पोराणिक रीति 
से किया गया है। अतएवं भगवद्गीता के अतिपाद्य विषय को केवल कमयोग न 
कहकर कर्मयोगशार्त्र कहना ही अधिक उचित तथा प्रशर्त होगा, यही ओर योग- 
शास्त्र शब्द भगवद्गीता के अध्याय-समाप्ति-सूचक संकल्प में आया है। जिन पश्चिमी 
परिडनों ने पारलोफिक दृष्टि को त्याग दिया है, याजो लोग उसे गोण मानते है, थे 
गीता में अतिपादित कर्मयोगशाखत्र को ही भिन्न भिन्न लोकिक नाम दिया करते है- 
जैसे सद्व्यवहारशाख, सदाचारशासख्र, नीतिशाख, नीतिसीमांसा, नीतिशास्त्र के 
मूलतत्त्व, कर्तव्यशाख्र, कार्ये-अकार्य-व्यवस्थिति, समाजधारणशाखतर इत्यादि । इन 
लोगों की नौतिमीमांसा की पद्धति भी लौकिक ही रहती है; इसी कारण से ऐसे 
पाश्चात्य परिडतों के अन्थों का जिन्होंने अवलोकन किया है, उनमें से बहुतों की 
यह समझ हो जाती है, कि संस्कृत-साहित्य मे सदाचरण या नीति के मूलतच्वों 
की चचौ किसी ने नहीं की है। वे कहने लगते हैं कि “ हमारे यहाँ जो कुछ 
गहन तख्ज्ञान है, वह सिफफ़ हमारा वेदान्त ही है। अच्छा; वर्तमान वेदान्त- 
अन्थों को देखो, तो मालूम होगा कि वे सांसारिक कर्मो के विषय सें प्रायः उदा- 
सीन हैं। ऐसी अवस्था में कर्मयोग-शाख्र का अथवा नीति का विचार कहाँ मिलेगा 
यह विचार व्याकरण अथवा न्याय के अन्धों में तो मिलनेवाला है ही नहीं; ओर 
स्पृति-अन्थों में धर्मशासत्र के संग्रह के सिवा और कुछ भी नहीं हे। इस लिये 
हमारे प्राचीन शास्रकार, मोक्ष ही के गूढ विचारों मे निमझ हो जाने के कारण, 
सदाचरण के या नीतिधर्म के मूल-तत्तवों का विवेचन करना भूल गये ! ” परन्तु 
महाभारत और गीता को ध्यानपुवेक पढने से यह अ्रमपूर्ण समझ दूर हो जा 
सकती है । इतने पर कुछ लोग कहते हैं, कि महाभारत एक अत्यन्त विस्तीणे 


अन्थ है, इसलिये उसको पढ कर पूर्णतया सनन करना बहुत कठिन है; ओर गीता 


४७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र। 
देखना पडेगा, कि उस धनवान्‌ मनुष्य की बुद्धि सचमुच श्रद्धायुक्र है या नहीं । 
और, इसका निरणय करने के लिये, यदि स्वाभाविक रीति से किये गये इस दान के: 
सिवा ओर कुछ सुबूत न हो, तो इस दान की योग्यता किसी श्रद्धापूवेंक किये 
गये दान की योग्यता के बराबर नहीं समझी जाती--और कुछ नहीं, तो सन्देह” 
करने के लिये उचित कारण अवश्य रह जाता है। सब धर्म-अधर्म का विवेचन 
हो जाने पर महाभारत में यही बात एक व्याख्यान के स्वरूप भे उत्तम रीति से 
समझाई गई है | जब थुधिष्ठिर राजगद्दी पा चुके तब उन्होंने एक बृहत्‌ अश्वमेघ 
यज्ञ किया। उसमे अन्न औ्रोर द्रव्य आदि के अपूर्व दान करने से और लाखों मनुष्यों 
के सन्तुष्ट होने से उनकी बहुत प्रशंसा होने लगी । उस समय वहाँ एक दिव्य 
नकुल ( नेवला ) आया और युधिष्ठिर से कहने लगा--“ तुम्हारी व्यथ ही प्रशंसा 
की जाती है | पूवैंकाल में इसी कुरुक्षेत्र में एक वरिद्री ब्राह्मण रहता था 
जो उन्च्छु-बृत्ति से, अर्थात्‌ खेतों मे गिरे हुए अनाज के दानों को चुनकर, 
अपना जीवन-निर्वाह किया करता था । एक दिन भोजन करने के समय” 
उसके यहाँ एक अपरिचित आदमी छुधा से पीडित अतिथि बन कर आ गया। 
वह दरिद्वी बाह्मण ओर उसके कुटुस्बी-जन भी कई दिनों के भूखे थे; तो भी 
उसने अपने, अपनी सत्री के ओर अपने लडकों के सामने परोसा हुआ सब सत्तू 
उस अतिथि को समर्पण कर दिया । इस अकार उसने जो अतिथि-यज्ञ किया था, 
उसके महत्त्व की बरावरी तुम्हारा यज्ञ--चाहे यह कितना ही बढ़ा क्‍यों न: 
हो--कभी नहीं कर सकता ” ( मभा. अश्व. &० ) । उस नेवले का सुंह 
ओर आधा शरीर सोने का था । उसने जो यह कहा, कि युधिष्टिर के अश्वमेध- 
यज्ञ की योग्यता उस गरीब व्राह्मण॒द्वारा अतिथि को दिये गये सेर भर सच्तू के 
वरावर भी नहीं है, इसका कारण उसने यह बतलाया है कि,--““उस बाह्मण के- 
घर में अतिथि की जूठन पर लोटने से मेरा सुह ओर आधा शरीर सोने का हो गया; 
परन्तु युधिष्ठिर के यज्ञ-मण्डल की जूठन पर लोटने से मेरा बचा हुआ आधा शरीर 
सोने का नहीं हो सका |?” यहाँ पर कम के बाह्य परिणाम को ही देख कर यदि: 
इसी बात का विचार करें, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें है, तो 
” ” यही निर्णय करना पडेगा, कि एक अतिथि को तठृप्त करने की अपेक्षा लाखों आद- 
मियों को तृप्त करने की योग्यता लाखगुना अधिक है । परन्तु पश्न यह है, कि 
केवल धर्म-दष्टि से ही नहीं, किन्तु नीति-दृष्टि से भी, क्या यह निणेय ठीक होगा?" 
किसी को अधिक धन-सम्पत्ति मिल्ष जाना या लोकोपयोगी अनेक अच्छे काम करने 
का मौका मिल जाना केवल उसके सदाचार पर ही अवलम्बित नहीं रहता है। 
यदि वह गरीब ब्राह्मण द्वव्य के अभाव से बढ़ा सारी यज्ञ नहीं कर सकता था,.. 
और इसलिये यदि उसने अपनी शक्ति के अनुसार कुछ अल्प ओर तुच्छु काम 
ही किया, तो क्या उसकी नेतिक या धामिक योग्यता कम समझी जायगी ? कमी: 
नहीं । यदि कम समझी जायें तो यही कहना पड़ेगा, कि गरीबों को धनवानों के: 
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न्‍्योग की तुलना का ही विषय बाकी रह जाता है, जिसके बारे में कुछ लोगों की 
समझ है, कि इसकी उपपत्ति हमारे प्राचीन शास्रकारों ने नहीं बतलाई है। परन्तु 
5एक इसी विषय का विचार भी इतना विस्तृत है, कि उसका पूर्णतया प्रतिपादन 
करने के लिये एक स्वतन्त्र अन्य ही लिखना पड़ेगा । तथापि इस विषय पर इस 
अन्ध में थोड़ा भी विचार न करना उचित न होगा, इसलिये केवल दिग्दशेन करने 
के लिये इसकी कुछ महत्त्वपूर्ण बातों का विवेचन इस उपर्सहार में अब किय। जायगा। 
थोड़ा भी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में आ सकता है, कि सदा- 
-चार और दुराचार, तथा धर्म ओर अधम शब्दों का उपयोग यथार्थ में ज्ञान- 
“ बान्‌ मलुष्य के कम के ही लिये होता है; और यही कारण है, कि नीतिमत्ता केवल 
जड़ कर्मों में नहीं, किन्तु बुद्धि में रहती है। “ धर्मो हि तेषासधिकों विशेषः?-- 
धर्म-अधर्म का ज्ञान मनुष्य का अथौत्‌ बुद्धिमान प्राणियों का ही विशिष्ट गुण है- 
इस वचन का तात्पर्य और भावाथे भी वही है। किसी गधे या बैल के कमा को देख 
कर हम उसे उपद्ववी तो बेशक कहा करते हैं, परन्तु जब वह धक्का देता है तब उस 
“पर कोई नालिश करने नहीं जाता; इसी तरह किसी नदी को, उसके परिणाम की 
-ओर ध्यान देकर, हम भयंकर अवश्य कहते हैं, परन्तु जब उसमे बाढ आ जाने से 
- फप्तल बह जाती है तो “ अधिकांश लोगों की अधिक हानि ? होने के कारण कोई 
डसे दुराचारिणी, लुटेरी या अनीतिमान्‌ नहीं कहता । इस पर कोई प्रश्न कर सकते 
“हैं, कि यदि घर्म-अधमे के नियम मनुष्य के व्यवहारों ही के लिये उपयुक्त हुआ करते 
“हैं, तो मनुष्य के कमी के भले-बुरे-पन का विचार भी केवल उसके कमे से ही करने 
मे क्‍या हानि है ? इस प्रश्न का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं । अचेतन वस्तुश्रों और 
-पशु-पत्ती आदि सूढ योनि के आखियों का दृष्टान्त छोड़ दे और यदि मनुष्य के ही 
कृत्यों का विचार करें, तो भी देख पड़ेगा कि जब कोई आदमी अपने पागलपन 
“से अथवा अनजाने में कोई अपराध कर डालता है, तब वह संसार में और कानून- 
द्वारा क्षम्य माना जाता है। इससे यही बात सिद्ध होती है, कि मनुष्य के भी 
- कर्म-अकर्म की भलाई-बुराई ठहरानें के लिये, सब से पहले उसकी बुद्धि का ही 
विचार करना पडता है--अथोत्‌ यह विचार करना पड़ता है, कि उसने उस 
कर्म को किस उद्देश, भाव या हेतु से क्रिया और उसको उस कम के परिणाम 
का ज्ञान था या नहीं। क्रिसी धनवान्‌ मनुष्य के लिये, यह कोई कठिन 
काम नहीं, कि वह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना दान दे द। यह दान- 
“विषयक काम “अच्छा ' भत्रे ही हो, परन्तु उसकी सच्ची नेतिक योग्यता उस दान 
- की स्वाभाविक क्रिया से ही नहीं ठहराई जा सकती | इसके लिये, यह भी 
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भी छापा गया है । जब श्रो० डायसन सन १८९३ में हिन्दुस्थान में आये थे, तब 
. उन्होंने बम्बई की रायछ एशियाटिक सोसायटी में यह व्याख्यान दिया था । इसके 
अतिरिक्त 7 स्‍वंएका00 ढाका उ)॥080//0 ९ #॥/8 ह;क्ाप्रशनववेंड 
व्नामक्‌ डायसन साहेब का अन्य सी इस विषय पर पढने योग्य है । 


४७६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 
न्इस गीता-वाक्य का तात्पर्य भी यही है। हमारे धर्म में ही क्या, इंसाईं धर्म मं 
-भी इस तच््च का संग्रह है । ईसामसीह ने एक जगह कहा है--'जिसके पास 
अधिक है उससे अधिक पाने की आशा की जाती है ” (ल्यूक १२. ४८ ) | एक 

दिन जब ईसा मन्दिर ( गिरजाधर ) गया था, तब वहां धर्मार्थ द्रव्य इकट्ठा करने 
का काम शुरु होने पर अत्यन्त गरीब विधवा ख्री ने अपने पास की कुछ पूँजी 
-+द, ो पैसे निकाल कर--उस धर्म-हार्य के लिये दे दी | यह देख कर ईसा के मुंह 
-से यह उद्धार निकल पढ़ा, कि “ इस खत्री ने अन्य सब लोगों की अपेत्ता अधिक 
दान दिया है ”” | इसका वर्णन वाइवल (मार्क. १२. ४७३. ओर ४४. ) में है। इससे 
-थह स्पष्ट है, कि यह बात ईसा को भी मान्य थी, कि कर्म की योग्यता कर्ता की 
बुद्धि से ही निश्चित की जानी चाहिये; और, यदि कर्ता की ठुद्धि शुद्ध हो तो बहुधा 
छोटे छोटे कमी की नेतिक योग्यता सी बढ़े बढ़े कम्ता की योग्यता के बरावर ही हो 
जाती है। इसके विपरीत, अथात्‌ जब चुद्धि शुद्ध न हो तव, किसी कर्म की नेतिक 
योग्यता का विचार करने पर यह मालूम होगा, कि यद्यपि हत्या करना केवल एक ही 
कर्म है, तथापि अपनी जान बचाने के लिये दूसरे की हत्या करने में, ओर किसी राह 
“चलते धनवान्‌ मुसाफ़िर को द्वव्य के लिये मार डालने में, नेतिक दृष्टि से बहुत 
अन्तर है। जर्मन कवि शित्र ने इसी आशय के एक पसज्ञः का वर्णन अपने 
“ विलियमस टेल ?” नामक नाटक के अन्त में किया है; और वहां वाह्मयतः एक ही 
से देख पढ़नेवाले दो छृत्यों मे बुद्धि की शुद्धता-अशुद्धता के कारण जो भेद दिख- 
-लाया गया है, वही भेद स्वाय-त्याग और स्वाथे के लिये की गईं हत्या में भी है। 
इससे मालूम होता है, कि कर्म छोटे-बड़े हों या वरावर हों, उनमें नेतिक दृष्टि से 
जो भेद हो जाता है वह कर्ता के हेतु के कारण ही हुआ करता है। इस हेतु को 
-ही उद्देश, वासना या बुद्धि कहते हैं । इसका कारण यह है कि “ बुद्धि ! शब्द का 
शास्त्रीय अथ यद्यपि ' व्यवसायात्मक इन्द्रिय है, तो भी ज्ञान, वासना, उद्देश और 
हेतु सब वुद्धीन्द्रिय के व्यापार के ही फल हैं; अतएव इनके लिये भी बुद्धि शब्द 
ही का सासान्यतः अयोग किया जाता है; ओर, पहले यह भी बतलाया जा चुका 
'है, कि स्थितप्रज्ञ की साम्य-चुद्धि मे व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता और वासना- 
त्मक उुद्धि की शुद्धता, दोनों का समावेश होता है । भगवान्‌ ने अर्जुन से कुछ यह 
सोचने को नहीं कहा, कि युद्ध करते से कितने मनुष्यों का कितना कल्याण होगा 
ओर कितने लोगों की कितनी हानि होगी; बल्कि अर्जुन से भगवान्‌ यही कहते हैं;--- 
इस समय यह विचार गौण हे, कि तुम्हारे युद्ध करने से भीष्म मरेंगे कि द्वोंण; 
सुख्य अश्न यही है, कि तुम किस बुद्धि (हेतु या डद्देश ) से युद्ध करने को तैयार 
हुए हो । यदि तुम्हारी डुद्धि स्थितग्रज्ञों के समान शुद्ध होगी, और यदि ठुम उस 
पवित्र बुद्धि से अपना कतंव्य करने लगोगे, तो फिर चाहे भीष्म भरें या द्रोण, तुम्हें 
उसका पाप नहीं लगेगा। तुम कुछ इस फल की आशा से तो युद्ध कर ही नहीं 
उहे हो कि भाष्म मारे जायें। जिस राज्य में तुम्हारा जन्म-सिद्ध हकु है, उसका 
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सदश नीतिमान्‌ और धार्मिक होने की कभी इच्चु। और आशा नहीं रखनी चाहिये।' 
आत्मस्वातन्त्य के अनुसार अपनी छुद्धि को शुद्ध रखना उस आाह्यण के अधिकार में 
था; आर यदि उसके स्वल्पाचरण से इस बात में कुछ सन्देह नहीं रह जाता, 
कि उसकी परोपकार बुद्धि युधिष्टिर के ही समान शुद्ध थी, तो इस ब्राह्मण की 
और उसके स्वल्प इत्य की नैतिक योग्यता युधिष्ठिर के और उसके बहुच्यय-साध्य- 
यज्ञ के बराबर की ही मानी जानी चाहिये। बल्कि यह भी कहा जा सकता है, कि 
कई दिनों तक छुधा से पीड़ित होने पर भी उस गरीब त्राह्मण ने अन्नदान करके 
अतिथि के आ्राण बचाने में जो स्वार्थ-व्याग किया, उससे उसकी शुद्ध बुद्धि और 
भी अधिक व्यक़ होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि चैये आदि गुणों के समान 
शुद्ध बुद्धि की सच्ची परीक्षा सट्ठूट-काल में ही हुआ करती है; और कान्‍्ट ने भी 
अपने नीति-अन्थ के आरम्भ में यही प्रतिपादन किया है, कि सझ्डूट के समय भी 
जिसकी शुद्ध बुद्धि ( नेतिक तत्त्व) अ्रष्ट नहीं होती, वही सच्चा नीतिसान्‌ है | 
उक् नेवले का अभिश्नाय भी यही था। परन्तु युधिष्टिर की शुद्ध बुद्धि की परीक्षा 
कुछ राज्यारूढ होने पर संपत्ति-काल में किये गये एक अश्वमेध यज्ञ से ही होने की 
न थी; उसके पहले ही अर्थात्‌ आपत्तिकाल की अनेक अड्चनों के मोकों पर उसकी 
पूरी परीक्षा हो चुकी थी; इसी लिये महाभारतकार का यह सिद्धान्त है, कि घर्म- 
अधर्म के निर्णय के सूच्म न्याय से भी युधिष्ठिर को धार्मिक ही कहना चाहिये | 
कहना नहीं होगा, कि बह नेवला निन्‍्दृक ठहराया गया है। यहाँ एक ओर बात 
ध्यान मे लेने योग्य है, कि सहाभारत में यह वर्णन है, कि अश्वमेध करनेवाले 
को जो गति मिलती है वही उस बाह्मण को भी सिली | इससे यही सिद्ध होता है, 
कि उस ब्राह्मण के कर्म की योग्यता युधिष्टिः के यज्ञ की अपेक्षा अधिक भले हा 
न हो, तथापि इसमें सन्देह नहीं, कि महाभारतकार उन दोनों की नेतिक और 
धार्मिक थोग्यता एक बराबर मानते हैं। व्यावहारिक कार्यों में भी देखने से मालूम 
हो सकता है, कि जब्न किसी घर्मकृत्य के लिये या लोकोपयोगी कार्य के लिये कोई 
लखपती मनुष्य हज़ार रुपये चंदा देता है, ओर कोई गरराब मनुष्य एक रुपया चंदा 
देता है, तब हम लोग उन दोनों की नेतिक योग्यता एक समान ही समभते है। 
“ चन्दा ! शब्द को देख कर यह दृष्टान्त कुछ लोगों को कदाचित्‌ नया मालूम हो, 
परन्तु यथाथ में बात ऐसी नहीं है; क्योंकि उक्त नेवले की कथा का निरूपण करते 
समय ही धर्म-अधर्म के विवेचन से कहा गया है किः-- 
सहस्रशक्षिश्व शर्त शतशक्लिदेशापि च 
दद्यादपश्व यः शकत्या सर्वे तुल्यफ़लाः स्मृताः ॥ 

अर्थात्‌ “ हज़ारचाले ने सौ, सौवाले ने दस, और किसी ने यथाशक्लि थोडासा- 
पानी ही दिया, तो भी ये सब तुल्यफल हैं, अर्थात्‌ इन सब की योग्यता एक बरा-- 
बर है” ( सभा. अश्व, ६०, ६७, ); और “ पन्न॑ पुष्पं फल ” ( गी, ६. २६ )-- 
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नी, संकट-समय का आचरण--ही प्रधान साधन है, तथापि केवल इस बाह्य 
आचरण-द्वारा ही नीतिमत्ता की अचूक परीक्षा हसेश नहीं हो सकती । क्योंकि 
उक्त नकुलोपाख्यान से यह सिद्ध हो चुका है, कि यदि बाह्य कर्म छोटा भी हो तथापि 
“विशेष अवसर पर उसकी नेतिक योग्यता बड़े कर्मों के ही बराबर हो जाती है। इसी 
लिये हमारे शाखकारों ने यह सिद्धान्त किया है, कि बाह्य कमे चाहे छोटा हो या 
बड़ा, और वह एक ही को सुख देनेवाला हो यथा अधिकांश लोगों को, उसको केवल 
बुद्धि की शुद्धता का एक प्रमाण मानना चाहिये--इससे अधिक महत्त्व उसे नहीं 
देना चाहिये; किन्तु उस बाह्य कमे के आधार पर पहले यह देख लेना चाहिये, कि 
कम करनेवाले की बुद्धि कितनी शुद्ध है; ओर, अन्त में इस रीति से ब्यक्र होनेवाली 
'शुद्ध बुद्धि के आधार पर ही उक्न कमे की नीतिमत्ता का निर्यय करना चाहिये--यह 
निर्णय केवल बाह्य को को देखने से ठीक ठीक नहीं हो सकता । यही कारण है 
कि ' कम की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ( गी. २, ४७६ ) ऐसा कहकर गीता के कर्मयोग 
मे सम ओर शुद्ध बुद्धि को अथोत्‌ वासना को ही प्रधानता दी गईं है। नारद- 
पश्चरात्र नामक भागवतधर्म का गीता से अर्वाचीन एक ग्रन्थ है; उसमे मार्कस्डेय 
नारद से कहते हैं:-- 
मानस प्राणिनामेव सर्वकमेंककारणम्‌ । 
मनोलुरुप वाक्य च वाक्येन प्रस्फुट मनः ॥ 
अर्थात्‌ “ मन ही लोगों के सब कर्मों का एक (मूल ) कारण है। जैसा मन 
"रहता है वैसी ही बात निकलती है, ओर बातचीत से मन अगट होता है”? ८ ना. 
प॑. ३. ७. $८ )। सारांश यह है, कि मन ( अथोत्‌ मन का निश्चय ) सब से 
अथम है उसके अनन्तर सब कम हुआ करते हैं। इसीलिये कमे-अकर्म का निरशुय 
करने के लिये गीता के शुद्ध-बुद्धि के सिद्धान्त को ही बौद्ध अन्थकारों ने रवीकृत 
किया है। उदाहरणाथे, धम्मपद्‌ नामक बोद्धधर्मीय असिद्ध नीति-अन्य के आरस्भ 
मे ही कहा है कि-- 
मनोपुव्बंगमा धम्मा मनोसेद्दा ( श्रेष्ठ ) मनोमया । 
मनसा चे पहुट्टेन भासखति वा करोति वा । 
ततो न दुक्खमन्वेति चरक्क लु वहतो पढे ॥ 
अथौत्‌ “ मन यानी सन का व्यापार प्रथम है, उसके अनन्तर धर्म-अरधर्म का 
आचरण होता है; ऐसा ऋम होने के कारण इस कास में मन ही सुझ्य और ख्रेष्ट 
है, इसलिये इन सब कर्मो को मनोमय ही समझना चाहिये, अ्रर्थात्‌ कर्ता का सन 
जिस प्रकार शुद्ध या दुष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके भाषण और कमे भी भले 
बुरे हुआ करते हैं तथा उसी अक्ार आगे उसे सुखदुःख मिलता है ।”?# इसी 





“पाली भाषा के इस छोक का मिन्न मित्न लोग भिन्न मित्र अर्थ करते हैं। परन्तु जहाँ 
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हिस्सा तुमने माँगा, और युद्ध ठालने के लिये यथाशक्कि गम खाकर बीच-बचाव करने 
का भी तुमने बहुत कुछ प्रयत्न किया; परन्तु जब इस मेल के प्रयत्न से और साधु-- 
पन के मार्ग से निवाह नहीं हो सका, तब लाचारी से तुमने युद्ध करने का निश्चय 
किया है। इसमें तुम्हारा कुछ दोष नहीं है; क्योंकि दुष्ट मजुष्य से, किसी बह्यण की 
नाई, अपने धमोजुसार प्राप्त हक की मिक्ता न मॉगते. हुए, मौक़ा आ पड़ने पर 
ज्षत्रियधर्म के अनुसार लोक-संग्रहाथे उसकी ग्राप्ति के लिये युद्ध करना ही तुम्दारा 
कर्तव्य है ( मभा. उ. २८ ओर ७२; वनपव॑ ३३. ४८ और २० देखो )। भगवान्‌ के 
उक्त युक्निवाद को व्यासजी ने भी स्व्रीकार किया है और उन्हों ने इसी के द्वारा आगे 
चलकर शान्तिपव में युधिष्टिः का समाधान किया है ( शां. अ. ३९ और ३३ ) | 
परन्तु कम-अकर्म का निर्णय करने के लिये बुद्धि को इस तरह से श्रेष्ठ मान-लें, तो- 
अब यह भी अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध बुद्धि किसे कहते हैं। क्योंकि, सन 
और बुद्धि दोनों प्रकृति के विकार हैं; इसलिये वे स्वभावतः तीन प्रकार के अथातत्‌ 
सात्तितिक, राजल ओर तामस हो सकते हैं। इसलिये गीता में कहा है, कि शुद्ध या 
सास्विक,बुद्धि वह है, कि जो डुद्धि से भी परे रहनेनाले नित्य आत्मा के स्वरूप को 
पहचाने; ओर यह पहचान कर, कि सब प्राणियों में एक ही आत्मा है, उसी के 
अनुसार कार्य-अकार्य का निर्ंय करें। इस सात्विक बुद्धि का ही दूसरा नाम सास्य- 
बुद्धि है, ओर इसमें “ साम्य ” शब्द का अथे “ सर्वेभूतान्तगत आत्मा की एकता 
या समानता को पहचाननेवाली ?” है । जो बुद्धि इस समानता को नहीं जानती 
वह न तो शुद्ध है ओर न सात्त्तिक । इस अकार जब यह मान लिया गया, कि 
नीति का निर्णय करने में साम्य-बुद्धि ही अ्रष्ठ है, तब यह प्रश्न उठता है, कि बुद्धि 
की इस समता अथवा साम्य को कैसे पहचानना चाहिये ? क्योंकि बुद्धि तो अन्त- 
रिन्द्रिय है; इसलिये उसका भत्ता-बुरापन हमारी आँखों से देख नहीं पड़ता। अत- 
एव बुद्धि की समता तथा शुद्धता की परीक्षा करने के लिये पहले मनुष्य के बाह्य 
आचरण को देखना चाहिये; नहीं तो कोई भी मजुष्य ऐसा कह कर, कि मेरी बुद्धि 
शुद्ध है, मनमाना बर्ताव करने लगेगा । इसी से शास्त्रों का सिद्धान्त हे, कि सच्चे 
बरह्मश्ञानी पुरुष की पहचान उसके स्वभाव से ही हुआ करती हैः जो केवल सुंह 
से कोरी बातें.करता है वह सच्चा साधु नहीं। भगवद्गीता में भी स्थितप्ज्ञों तथा 
भगवद्ञक्नों का लक्षण बतलाते समय खास करके इसी बात का वर्णन किया 
गया है, कि वे संसार के अन्य लोगों के साथ कैसा बर्ताव करते हैं; और, तेरहवें 
अध्याय में ज्ञान की व्याख्या भी इसी प्कार-अर्थात्‌ यह बतला कर, कि स्वभाव 
पर ज्ञान का क्या परिणाम होता है--की गई है । इससे यह साफ मालूम 
होता है, कि गीता थह कभी नहीं कहती कि बाह्य कर्मा की ओर 
कुछ भी ध्यान न दो । परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, 
कि फिसी मनुष्य की--विशेष करके अनजाने मनुष्य की--छुद्धि की समता की 
परीक्षा करने के लिये यद्यपि केवल उसका बाह्य कम या आचरण--ओर, उसमे: 
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का होना भी सम्भव है; क्योंकि बाह्य सुख की आप्ति के लिये जो बाह्य साधन 
आवश्यक हैं, वे प्रायः दूसरों के सुख को कम किये बिना अपने को नहीं मिल 
सकते । परन्तु साम्यबुद्धि के विषय में ऐसा नहीं कह सकते । यह आल्तरिक सुख 
आत्मवश है, अर्थात्‌ यह किसी दूसरे मलुष्य के सुख में बाधा न डालकर अत्येक को” 
मिल सकता है। इतना ही नहीं; किन्तु जो आत्मैक्य को पाहचान कर सब प्राणियों 
से समता का व्यवहार करता है; वह गुप्त था अ्गट किसी रीति से भी कोई दुष्कृत्य 
कर ही नहीं सकता; और फ़िर उसे यह बतलाने की आवश्यकता भी नहीं रहती कि 
“ हमेशा यह देखते रहो कि अधिकांश लोगो का अधिक सुख किसमें है ” ।! 
कारण यह है कि कोई भी मनुष्य हो, वह सार-असार-विचार के बाद ही किसी 
कृत्य को किया करता है। यह बात नहीं, कि केवल नेतिक कर्मो का निण॑य करने 
के लिये ही सार-असार-विचार की आवश्यकता होती है। सार-असार-विचार करते- 
समय यही महत्त्व का प्रश्न होता है, कि अन्तःकरण कैसा होना चाहिये? क्योंकि 
सब लोगोका अन्तकरण एकसभान नहीं होता। अ्रतएवं, जब कि यह कह दिया 
कि''अन्तःकरण में सदा साम्य-बुद्धि जाग्रत रहनी चाहिये?” , तब फ़िर यह' बत-- 
लाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि अधिकांश लोगो के या सब प्राणियों के हित 
का सार-असार-विचार करो। पश्चिमी परिडत भी अब यह कहने लगे हैं, कि मानव- 
जाति के प्राणियों के सम्बन्ध मे जो कुछ कतच्य हैं वे तो हैं ही, परन्तु मूक जानवरों 
के सम्बन्ध में भी मनुष्य के कुछ कर्तव्य हैं, जिनका समावेश कार्य-अकार्य-शास्र 
में किया जाना चाहिये। यदि इसी व्यापक-दृष्टि से देखें तो मालूम होगा, कि ““अधि-- 
कांश लोगोंका आधिक हित”? की अपेक्षा “ स्वे-भूर्ताहत ?”? शब्द ही अधिक 
व्यापक और उपयुक्त है, तथा “ साम्यबुद्धि ” में इन सभी का समावेश हो 
जाता है। इसके विपरीत, यदि ऐसा मान लें, कि किसी एक मनुष्य की डुद्धि शुद्ध 
और सम नहीं है, तो वह इस बात का ठीक ठीक हिसाब भल्ले ही करले, कि 
« अधिकांश लोगों का अधिक सुख ” किसमें है, परन्तु नीति-धर्म में उसकी प्रवृत्ति 
होना सम्भव नहीं है। क्योंकि, किसी सत्काये की ओर प्रवृत्ति होना तो शुद्ध मन 
का गुण या धर्म है-यह काम कुछ हिसाबी मन का नहीं है । यदि कोई कहे, कि 
८“ हिसाब करनेवाले मनुष्य के स्वभाव या मन को देखने की तुम्हें कोई आचश्य- 
कता नहीं है, तुम्हे केवल यही देखना चाहिये कि उसका किया हुआ हिसाब सही 
है या नहीं, अथोत्‌ उस हिसाब से सिफ़ यह देख लेना चाहिये, कि करतब्य-अकर्तब्य 
का निर्णय हो कर तुम्हारा काम चल जाता है या नहीं””-तो यह भी सच नहीं हो 
सकता । कारण यह है, कि सामान्यतः यह तो सभी जानते हैं कि सुख-दुःख किसे 
कहते हैं; तो भी सब प्रकार के सुख-दुःखों के तारतम्य का हिसाब करते समय पहले 
यह निश्चय कर लेना पड़ता है, कि किस प्रकार के सुख-दुःखों को कितना महत्त्व देना 
चाहिये; परन्तु सुख-दुःख की इस प्रकार साप करने के लिये, उष्णतामापक यन्त्र के 


०५ 


समान, कोई निश्चित बाह्य साधन न तो वर्तमान समय में हैं, और न 


उपसंहार । 99९ 


९१५३९० ०१६ ५७३९०५१६०९३७३७०९७०६५. ४०8०३ औ-॑म७ अत, 


॒तरह उपनिषदों और गीता का यह अनुमान भी ( कोषी. ३. १ और गीता. १ ८-१ ७) 
“बौद्ध धरम में मान्य हो गया है, कि जिसका मन एक बार शुद्ध ओर निष्काम हो 
'जाता है, उस स्थितप्रज्ञ पुरुष से फ़िर कभी पाप होना सम्भव नहीं, अथांत्‌ सब 
कुछ करके भी वह पाप-पुरय से अलिप्त रहता है। इसलिये बौद्ध धर्म-प्रन्थों म 
अनेक स्थलों पर वर्णन किया गया है, कि 'अहँत्‌ ! अथौत्‌ पूर्णोवस्था में पहुँचा 
“हुआ मनुष्य हमेशा ही शुद्ध और निष्पाप रहता है ( धम्मपद्‌ २६४ और २६४, 
उ्िलिंदुप्र, ४७.६.७. )। 








पश्चिमी देशों में नीति का निर्णय करने के लिये दो पन्‍थ हैं:--पहला आधि- 
“देवत पन्‍थ, जिसमे सदसद्ठिवेक-देवता की शरण में जाना पड़ता है; और दूसरा 
आधिभौतिक पन्थ है, कि जो इस बाह्य कसोटी के द्वारा नीति का निर्णय करने के 
लिये कहता है कि “ अधिकांश लोगों का अधिक हित किसमें है” | परन्तु ऊपर 
“किये गये विवेचन से यह स्पष्ट मालूम हो सकता है, कि ये दोनों पन्‍थ शाख्न-दृष्टि 
से अपूर्ण तथा एक-पत्तीय हैं । कारण यह है, कि सद्सह्विवेक-शक्ति कोई स्वतन्त्र 
न्वस्तु या देवता नहीं है, किन्तु वह व्यवसायात्मक बुद्धि में ही शामिल है, इसलिये 
भत्येक मनुष्य की प्रकृति और स्वभाव के अनुसार उसकी सदसह्ठिवेक-बुदछ्धि भी 
सात्तिक, राजस या तासस हुआ करती है। ऐसी अवस्था में उसका कार्य-अकार्य- 
"निर्णय दोषरहित नहीं हो सकता; ओर यदि केवल ““ अधिकांश लोगों का अधिक 
-खुख ” किस में है, इस बाह्य आधिमातिक कसौटी पर ही ध्यान देकर नीतिमत्ा का 
“निर्णय करें, तो कम करनेवाले पुरुष की डुद्दी का कुछ भी विचार नहीं हो सकेगा । 
तब, यदि कोई मनुष्य चोरी या व्यभिचार करें ओर उसके बाह्य अनिष्टकारक परि- 
णामों को कम करने के लिये या छिपाने के लिये पहले ही से सावधान होकर कुछ 
कुटिल प्रबन्ध कर लें, तो यही कहना पड़ेगा, कि उसका दुष्कृत्य, आधिभौतिक नीति- 
दृष्टि से, उतना निनदर्नाय नहीं है। अतएवं यह बात नहीं, कि केवल वेद्क धर्म मे 
ही कायिक, वाचिक और मानसिक शुद्धता की आवश्यकता का धर्णन किया गया 
हो (मनु. १२. ३-८; ६. २६); किन्तु बाइबल में भी व्यभिचार को केवल कायिक 
“पाप न सानकर, परखी की ओर दूसरे पुरुषों का देखना या परपुरुष की ओर दूसरी 
ख्लियों का देखना भी व्यभिचार माना गया है (मेथ्यू.९.२८); और बोद्ध-धर्म मे 
कायिक अथोत्‌ बाह्य शुद्धता के साथ साथ वाचिक ओर मानसिक शुद्धता की भी 
आवश्यकता बतलाई गई है ( धम्म, ६६ और ३६१ ) । इसके सिवा झन साहेब 
-का यह भी कहना है, कि बाह्य सुख को ही परम साध्य मानने से मनुष्य-मजुष्य में 
और राष्ट-राष्टू में उसे पाने के लिये अतिद्वन्द्धिता उत्पन्न हो जाती है और कल्नह 





'निपीय करने के लिय्रे मानसिक स्थिति का विचार अवश्य करना पड़ता है। घस्म-पद्‌ का 

पर मे जे मे प्र देखिये .प 
मैक्समूलर साहव ने अंग्रेज़ी में भाषान्तर किया है । उसमें इस 'छोक की टीका देखिये । 
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की दृष्टि से देखें, तो भी कर्मों के केवल बाह्य परिणामों पर विचार करनेवाल्ा मार्ग 
कपण तथा अपूर्ण अतीत होता है। अतः हमारे निश्चय के अलुसार गीता का 
यही: सिद्धान्त पश्चिमी आधिदेविक और आधिभौतिक पक्षों के सतों की अपेक्षा 
अधिक सार्सिक, व्यापक, युक्किसंगत और निर्दोष है, कि बाह्य कमी से प्यक्ष होनें- 
बाली और संकट के समय में, भी दृढ रहनेवाली साम्यबुद्धि का ही सहारा इस काम 
मं, भ्रथांत्‌ कमंयोग में लेना चाहिये, तथा, ज्ञानयुक्र निस्सीम शुद्ध बुद्धि या 
शील ही सदाचरण की सच्ची कसौटी है। | 

नीतिशाख-सम्बन्धी आधिभातिक और आधिदेविक अन्थों को छोड़कर नीति 
का विचार आध्यात्मिक दृष्टिंस करनेवाले पश्चिमी परिडतों के ग्रन्थों को यदि देखें, 
सो मालूम होगा, कि उनमें भी नीतिमत्ता का निशय करने के विषय में गीता के ही 
सदृश कर्म की अपेज्षा शुद्ध लुद्धि को ही विशेष प्रधानता दी गई है। उदाहरणार्थ, 
असिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्ट के “ नीति के आध्यात्मिक मूलतत्व ” तथा नीति 
शाखसंबधी दूसरे अन्धों को लीजिये। यद्यपि कान्‍्टने सर्वैभूतात्मेक्य का सिद्धान्त 
अपने अन्‍्थों में नहीं दिया है, तथापि व्यवसाथात्मक और वासनाव्मक बुद्धि का 
ही सूचम विचार करके उसने यह विश्रवित किया है--कि( ३ ) किसी कर्स 
की नेतिक योग्यता इस बाह्य फल पर से नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस 
कर्म द्वारा कितने मनुष्यों को सुख होगा; बल्कि उसकी योग्यता का निर्णय यही 
देख कर करना चाहिये, कि कर्म करनेवाले मनुष्य की वासना? कहें। तक शुद्ध 
है; ( २) मनुष्य की इस वासना ( अथोत्‌ वासनात्सक बुद्धि ) कों तभी शुद्ध, 
पविनत्र और स्वतन्त्र समझना चाहिये, जब कि वह इन्द्रियसु्खों में लिस न रह कर 
सदेव शुद्ध (ध्यवसायात्मक ) बुद्धि की आज्ञा के (अर्थात्‌ इस बुद्धिद्वारा निश्चित 
कतेब्य-अकतंब्य के नियमों के ) अनुसार चलने लगे; (३ ) इस प्रकार इन्द्धिय- 
पनिम्रह हो जाने पर जिसकी वासना शुद्ध हो गईं हो, उस पुरुष के लिये किसी 
नीतिनियमादि के बंधन की आवश्यकता नहीं रह जाती--ये नियस' तो सामान्य 
मनुष्यों के ही लिये हैं। ( ४ ) इस प्रकार से वासना के शुद्ध हो जाने पर जो कुछ 
कर्म करने को वह शुद्ध वासना था बुद्धि कहा करती है, वह इसी विचार से कहा 
जाता है कि “ हमारे समान यदि दूसरे भी करने लगें तो परिणाम क्या होगा;” 
ओर (४ )वासना की इस स्वतन्त्रता और शुद्धता की उपपत्ति का पता कर्मसृष्टि 
को छोड़ कर बद्यस्टृष्टि में अ्रवेश किये बिना नहीं चल सकता ! परन्तु आत्मा ओर 
अहायसृष्टि सम्बन्धी कान्‍्ट के विचार कुछ अपूर्ण हैं; ओर, औीन यथपि कान्‍्ट का ही 
अज्ञुयायी है, तथापि उसने अपने “ नीतिशाखत्र के उपोदूधात ” में पहले यह सिद्ध 
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सुस्तकें ये सव सिद्धान्त दिये गये हैं। पहला सिद्धान्त १०, १२,१६ और १४वें पूषमें 
दूसरा ११३ और ११वें पृष्ठ में; तीसरा १३,५८,१२१ और २९वें पृष्ठ में; चौथा १८, 
३८,५५ और ११९वें एृष्ठमें और पीचवें। ७०-७३ तथा ८० वें पृष्ठ में पाठकों की मिलेया । 
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भविष्य में ही उसके मित्र सकने की कुछ संभावना है, इसलिये सुखदुःखों 
की ठीक ठीक कीमत ठहराने का काम, थानी उनके महत्व या योग्यता का निर्णय 
करने का काम, प्रत्येक मनुष्य को अपते मन से ही करना पढ़ेगा। परन्तु 
जिसके मन में ऐसी आत्मौपम्य बुद्धि पूर्ण रीति से जागृत नहीं हुईं है, कि 
* जैसा मैं हूँ वेसा ही दूसरा भी है, ' उसे दूसरों के सुखदुःख की तीत्रता का 
स्पष्ट ज्ञान कभी नहीं हो सकता; इसलिये वह इन सुखदुःखों की सच्ची योग्यता 
कभी जान ही नहीं सकेगा; और, फिर तारतम्य का निर्णय करने के लिये उसने 
सुख-दुःखों की कुछ कीमत पहले ठहरा ली होगी उसमें भूल हो जायगी और 
ओत में उसका किया सब हिसाब भी गल्लत हो जायगा। इसीलिये कहना 
पड़ता है, कि “अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देखना”? इस वाक्य में“देखना”? 
सिर्फ हिसाब करने की बाह्य क्रिया है जिसे अधिक महत्त्व नहीं देना चाहिये, किन्तु 
जिस आत्मौपम्य और निलोंभ बुद्धि से ( अनेक ) दूसरों के सुख-दुःखों की यथा 
कीमत पहले ठहराई जांती है, वही सब प्राणियों के विषय में साम्यावस्था को 
पहुँची हुईं शुद्ध बुद्धि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड है। स्मरण रहे, कि नीतिमत्ता 
निर्मस, शुद्ध, प्रेमी, सम, या (संक्षेप में कहें तो) सत्वशील अन्तःकरण का धर्म है; 
वह कुछ, केवल सार-असार-विचार का फल नहीं है। यह सिद्धान्त इस कथा से 
आर भी स्पष्ट हो जायगा;--भारतीय युद्ध के बाद युधिष्टिर के राज्यासीन होने पर 
जब कुन्ती अपने पुत्रों के पराक्रम से कृताथ हो चुकी, तब वह छतराष्ट्‌ के साथ 
वानप्रस्थाभश्रम का आचरण करने के लिये वन को जाने लगी | उस समय उसने 
युधिष्टिर को कुछ उपदेश किया है; और, “तू अधिकांश लोगों का कल्याण किया कर' 
इत्यादि बात का बतज्ड़ न कर, उसने युधिष्ठिर से सिफे यही कहा है कि “सनस्ते 
महद॒स्तु च ” (मभा. अश्व. १७. २१) अर्थात्‌ “ तू अपने मन को हमेशा विशाल 
बनाये रख' । जिन पश्चिमी परिडतों ने यह प्रतिपादन किया है, कि केवल “अधि- 
काश लोगों का अधिक सुख किसमें है?” यही देखना नीतिमत्ता की सच्ची, शाखीय 
और सीधी कसौटी है, वे कदाचित्‌ पहले ही से यह मान लेते हैं, कि उनके समान 
ही अन्य सब लोग शुद्ध मन के हैं, और ऐसा समर कर वे अन्य सब लोगों को 
यह बतलाते हैं, कि नीति का निर्णय किस रीति से किया जावे परन्तु ये परिडत 
जिस बात को पहले ही से मान लेते हैं वह सच नहीं हो सकती, इसलिये नीति- 
निर्णयुय का उनका नियम अपूर्ण और एक-पतक्तीय सिद्ध होता है। इतना ही नहीं, 
बल्कि उनके लेखों से यह अमकारक विचार भी उत्पन्न हो जाता है कि मन, 
स्वभाव या शील् को यथार्थ में अधिक-अधिक शुद्ध और पापभीरु बनाने का प्रयत्न 
करने के बदले, यदि कोई नीतिमान्‌ बनने के लिये अपने कर्मो के बाह्य परिणासों 
का हिसाब करना सीख ले तो बस होगा; और, फिर जिनकी स्वार्थबुद्धि नहीं 
छटी रहती है वे लोग धूते, मिथ्याचारी, ढोंगी (गी. ३० ६ ) बनकर सारे 
5 देसशिये, हे 
समाज की हानि का कारण हो जाते हैं। इसलिये केवल नीतिमत्ता की कसोटी 
गी. र. ६१-६२ 
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मूलकारण वासना ही है, इसलिये इसका क्षय किये बिना दुःख की निद्वत्ति होना 
असम्भव है; अतएव वासना का क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तब्य है;” और 
इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वारा नीति की उपपत्ति का विवेचन उसने अपने उक्क 
अन्थ के तीसरे भाग में स्पष्ट रीति से किया है। उसने पहले यह सिद्ध कर 
दिखलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिये, या हो जाने पर भी, कर्मों को 
छोड़ देने की आवश्यकता नहीं है, बल्कि “वासना का पूरा क्षय हुआ है किः 
नहीं ” यह बात परोपकाराथ किये गये निष्काम-कम से जैसे प्रगट होती है, वैसे 
अन्य किसी भी प्रकार से व्यक्न नहीं होती, अतएव निष्काम-कर्म वासनाक्षय का 
ही लक्षण और फल है। इसके बाद उसने यह अतिपादन किया है, कि वासना की 
रिष्कामता ही सदाचरण और नीतिमत्ता का भी मूल है; और, इसके अन्त में गीता 
का “ तस्माद्सक़ः सतत कार्य कमें समाचर ” ( गी. ३. १६ ) यह कछोक दिया 
है+। इससे मालूम होता है, कि डायसन को इस उपपत्ति का ज्ञान गीता से ही 
हुआ होगा । जो हो; यह बात कुछ कम गोरव की नहीं, कि डायसन ओऔीन,. 
शोपेनहर और कान्‍्ट के पूचैी--अधिक क्या कहे, अरिस्टाटल के भी सैकडों वे पूववे-- 
ही ये विचार हमारे देश मे प्रचलित हो चुके थे। आज कल बहुतेरे लोगों की यह 
समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेड़ा है जो हमे इस संसार 
को छोड़ देने और मोक्ष की प्राप्ति करने का उपदेश देता है; परन्तु यह समझ 
ठीक नहीं । संसार मे जो कुछ आँखों से दिख रहा है उसके आगे विचार करने पर, ये 
प्रश्ष उठा करते हैं, कि “ से कोन हूँ? इस सृष्टि की जड में कौनसा तर्व है ? इस 
तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध है ? इस सम्बन्ध पर ध्यान दे कर इस संसार में मेरा 
परससाध्य या अन्तिम ध्येय क्या है? इस साध्य या ध्येय को प्राप्त करने के लिये 
मुझे जीवनयात्रा के किस मारे को स्वीकार करना चाहिये, अथवा किस सार्ग से 
कौन सा ध्येय सिद्ध होगा ? ” ओर इन गहन पश्नों का यथाशक्कि शास्त्रीय रीति 
से विचार करने के लिये ही वेदान्तशास्त्र प्रवृत्त हुआ है; बल्कि निष्पक्ष दृष्टि से 
देखा जायें तो यह मालूम होगा, कि समस्त नीतिशाख्र अर्थात्‌ मनुष्यों के पारस्प- 
रिक व्यवहार का विचार, उस गहन शास्त्र का ही एक अज्ज है। सारांश यह है, 
कि कर्मयोग की उपपत्ति वेदान्तशासत्र ही के आधार पर की जा सकती है; और 
अब संन्यामार्गीय लोग चाहे कुछ भी कहें, परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि 
गणितशाखसत्र के जैस--शुद्धू गणित और व्यावहारिक गणित--दो भेद हैं, उसी 
प्रकार वेदान्तशासत्र के भी दो भाग--अथौत्‌ शुद्ध चेदान्त और नेतिक अथवा व्याव- 
हारिक वेदान्त--होते हैं। कान्‍्ट तो यहाँ तक कहता है, कि मनुष्य के सन में  पर- 
मेश्वर! (परमात्मा), ' अम्तत्व ! ओर '(इच्छा-) स्वातंत्र्य” के सम्बन्ध के गूढ विचार 
इस नीतिप्श्न का विचार करते करते ही उत्पन्न हुए हैं, कि “ में संसार में किस 
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स्वरूप से पिण्ड में अथौत्‌ मजुष्य-देह सें अंशतः पादुर्भूत हुआ है।इसके अ्रनन्तर 
उसने यह प्रतिपादन किया है, कि मनुष्य शरीर में एक नित्य ओर स्वन्तन्न तत्त्व 
है (अथीत्‌ जिसे आत्मा कहते है ) जिसमें यह उत्कट इच्छा होती है, कि सबे- 
मभूतान्तगत अपने, सामाजिक पूर्ण स्वरूप कों अवश्य पहुँच जाना चाहिये; ओर 
ग्यही इच्छा मनुष्य को सदाचार की ओर प्रवृत्त किया करती है, इसी में -सनुष्य 
-का नित्य ओर चिरकालिक कल्याण है, तथा विषय-सुख अनित्य है। सारांश, यही 
देख पडता है, कि यद्यपि कान्‍्ट ओर ग्रीन दोनों ही की दृष्टि आध्यात्मिक है, 
तथापि भ्रीन व्यवसायात्मक बुद्धि के व्यापारों में ही लिपट नहीं रहा, किन्तु उसने 
कर्म-अक्म-विवेचन की तथा वासना-स्वातनूभ्य की उपपत्ति को, पिण्ड ओर ब्रह्माण्ड 
दोनों मे एकता से व्यक्त होनेवाले शुद्ध आत्मस्वरूप तक, पहुँचा दिया है । कान्‍्ट 
और ओऔन जैसे आध्यात्मिक पाश्चात्य नीतिशाखज्षों के उक्त सिद्धान्तों की ओर नीचे 
पलिखे गये गीता-प्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की ठुलना करने से देख पड़ेगा, कि 
यद्यपि वे दोनों अक्षरशः एक बराबर नहीं है, तथापि उनमें कुछ अद्भुत समता 
अवश्य है। देखिये, गीता के सिद्धान्त ये हैं;--( ३ ) बाह्य कर्म की अपेक्षा कर्त्तों की 
( बासनात्मक ) बुद्धि ही श्रेष्ठ है; ( २) व्यवसायात्मक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो कर जब 
सन्देह-रहित तथा सम हो जाती है, तब फ़िर वासनात्मक बुद्धि आप ही आप शुद्ध 
और पवित्र हो जाती है; ( ३) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम और स्थिर हो 
जाती है, वह स्थितप्रज्ञ पुरुष हमेश विधि ओर नियसों से परे रहा करता है; 
(४ ) और उसके आचरण तथा उसकी आत्मैक्यबुद्धि से सिद्ध होनेवाले नीति- 
+नियम सामान्य पुरुषों के लिये आदुश के समान पूजनीय तथा प्रमाणभूत हो 
जाते है; और (५) पिण्ड अथीत्‌ देह में तथा बह्माण्ड अर्थात्‌ सृष्टि मे एक ही 
आत्मस्वरूपी तत्व है, देहान्तगंत आत्मा अपने शुद्ध और पूर्ण स्वरूप (मोक्ष)को 
प्राप्त कर लेने के लिये सदा उत्सुक रहता है, तथा इस शुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो 
जाने पर सब प्राणियों के विषय में आत्मोपम्य-दष्टि हो जाती है । परन्तु यह बात 
ध्यान देने योग्य है कि ब्रह्म, आत्मा, माया, आत्म-स्वातंत्र्य, ब्रह्मत्मैक्य, कमे- 
“विपाक इत्यादि विषयों पर हमारे वेदान्तशाख के जो सिद्धान्त हैं, वे कान्ट और मीन " 
के सिद्धान्तों से भी बहुत आगे बढे हुए तथा अधिक निश्चित हैं; इसलिये उपनिष- 
दान्तगत वेदान्त के आधार पर किया हुआ गीता का कर्म योग-विवेचन आध्यात्मिक 
ष्टि से असंद्ग्धि, पूर्ण तथा दोषरहित हुआ है; और, आजकल के वेदन्ती जमेन 
यरिडत प्रोफेसर डायसन ने नीति-विवेचन की इसी पद्धति को अपने “ अध्यात्म- 
शास्त्र के मूलतत्त्व ”” नामक ग्रन्थ में, स्वीकार किया है । डायसन शोपेनहर का 
अनुयायी है; उसे शोपेनहर का यह सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, कि “ संसार का 
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विषयक अन्थ-में इस प्रश्ष का यह उत्तर देता है, कि ४ पिरड-अह्लाण्ड की रचना के 
सम्बन्ध में मनुष्य की जैसी समझ (राय ) होती है, उसी तरह नीतिशाखत्र के सूल 
तचों के सम्बन्ध में उसके विचारों का रज्ञ बदुल्वता रहता है। सच पूछी तो, पिरड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में कुछ न कुछ निश्चित मत हुए बिना नैतिक अन्न ही 
उपस्थित नहीं हो सकता । पिरड-अज्याण्ड की रचना के सम्बन्ध में कुछ पक्का मत न 
रहने पर भी हम लोगों से-कुछ नेतिक आचरण कदाचित्‌ हो सकता है; परन्तु यह 
आचरण खश्मावस्था के व्यापार के समान होगा, इसलिये इसे नेतिक कहने के बदले 
देह-धर्माजुसार होनेवाले केवल एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये। ? उद्ाहर-- 
णार्थ, बाधिन अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राण देने को तैयार हो जाती है, 
परन्तु इसे हम उसका नेतिक आचरण न कह कर उसका जन्म-सिद्ध स्वभाव ही 
कहते हैं । इस उत्तर से इस बात का अच्छी तरह स्पष्टीकरण हो जाता है, कि 
नीतिशाख्र के उपपादन में अनेक पन्‍्थ क्यों हो गये हें । इसमें कुछ सन्देह नहीं, कि. 
४ मै कौन हूँ, यह जगत कैसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग हो 
सकता है?” इत्यादि गूढ प्रश्नों का नि्ंय जिस तत्त्व से हो सकेगा, उसी तत्त्व के. 
अनुसार प्रत्येक विचारवान्‌ पुरुष इस बात का सी निर्णय अवश्य करेगा, कि मुझे: 
अपने जीवनकाल में अन्य लोगों के साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये। परन्तु इनः 
गृह अश्नों का उत्तर भिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न भिन्न दुशों में एक ही अकार 
का नहीं हो सकता । युरोपखण्ड में जो इंसाई धर्म प्रचलित है उसमे यह वर्णन 
पाया जाता है, कि मनुष्य ओर सृष्टि का कर्ता, बाइबल में वार्शेतर सगुण परमेश्वर 
है-और उसी ने पहले पहल संसार को उत्पन्न करके सदाचरण के नियमादि बनाकर 
मनुष्यों को शिक्षा दी है; तथा आरम्भ में इंसाईं परिडतों का भी यही अभिप्राय था, 
कि बाइबत्न में वात पिएड-अह्माएड की इस कल्पना के अनुसार बाइबल में कहे गये 
नीति-नियम ही नीतिशाख्र के मूल तत्त्व है; फ़िर जब यह मालूम होने लगा, कि ये. 
नियम व्यावहारिक दृष्टि से अपूर्ण हैं, तब इनकी पूर्ति करंने के लिये अथवा स्पष्टी- 
करणार्थ यह प्रतिपादन किया जाने लगा, कि परमेश्वर ही नें मनुष्य को सदसद्विवेकः 
शक्कि दी है। परन्तु अलुभव से फ़िर यह अड्चन दिख पड़ने लगी, कि चोर और 
साह दोनों की सदसद्विवेक-शक्ति एक समान नहीं रहती; तब इस मत का अचार 
होने लगा, कि परमेश्वर की इच्छा नीतिशासत्र की नींव भले ही हो, - परन्तु इस 
इईंश्वरी इच्छा के स्वरूप को जानने लिए केवल इसी एक बात का विचार करना 
चाहिये, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख किसमें है--इसके सिवा परमेश्वर की 
इच्छा को जानने का अन्य कोई मार्ग नहीं है। पिरड-अद्याए्ड की रचना के सम्बन्ध 
में ईसाई लोगों की जो यह समझ है--कि बाइबल में वर्णित सगुण परमेश्वर 
ही संसार का कर्तों है ओर यह उसकी ही इच्छा या आज्ञा है, कि मनुष्य नीति के' 
वियमाजुसार बतौव करें--उसी के-आधार पर उक्त सब सत प्रचल्षित हुए हैं। परन्‍्ठ 
आधिभोतिक शास्रों की उन्नति तथा बृद्धि होने पर जब यह मालूम होने लगा, किट 
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तरह से बतांव करूँ या संसार में मेरा सच्चा कतेव्य क्या है? ” और ऐसे अश्नों का 
उत्तर न देकर नीति की उपपत्ति केवल किसी बाह्य सुख की दृष्टि से ही बतलाना 
सानो सनुष्य के सन की उस पशुवृत्ति को, जो स्वभावतः विषयसुख में लिप्त रहा 
करती है, उत्तेजित करना एवं सच्ची नीतिमत्ता की जड़ पर ही कुल्हाड़ी मारना है&। 
अब इस बात को अलग करके समझाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि यज्ञप्रि 
गीता का प्रतिपाद्य विषय कर्मयोग ही है, तो भी उसमें शुरू वेदान्त क्‍यों और कैसे 
आगया। कान्ट ने इस विषय पर “ शुद्ध ( व्यवसायात्मक ) बुद्धि की मीमांसा ”” 
ओर “ व्यावहारिक (वासनात्मक ) बुद्धि की मीमांसा” नासक दो अलग 
अलग ग्रन्थ लिखे हैं। परन्तु हमारे ओपनिषद्क तत््वज्ञान के अनुसार भगव- 
द्वीता ही में इन दोनों विषयों का समावेश किया गया है; बल्कि श्रद्धामूलक 
भक्किमार्ग का भी विवेचन उसी में होने के कारण गीता सब से अधिक गआ्राह्म 
और प्रमाणभूत हो गई है । 


मोक्षधर्म को क्षणभर के लिये एक ओर रख कर केवल कम्म-अकर्म की परीक्षा 
ने नेतिक तत्त्व की दृष्टि से भी जब “ सास्यबुद्धि ' ही श्रेष्ठ सिद्ध होती है, तब यहाँ 
"पर इस बात का भी थोड़ासा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के आध्याप्मिक 
'पक्ष को छोड़ कर नीतिशाख्रों में भन्य दूसरे पन्‍थ कैसे ओर क्‍यों निर्माण हुए 
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र्ुद८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 








उपपत्ति को आधिसौतिक उपपत्ति से भी परे ले जाते हैं, ओर आत्मज्ञान तथा नीति 
यथा धर्म का मेल करके इस बात का निर्ण॑य करते हैं, कि संसार में मनुष्य का सच्चा 
कतच्य क्या है। इस पन्‍थ को हमने आध्यात्मिक कहा है । इन तीनों पन्‍थों में 
आचार-नीति एक ही है, परन्तु पिण्डकी रचना के सम्बन्ध में अत्येक पन्‍थ का 
मत भिन्न भिन्न है, इससे नीतिशाखत्र के मूलतत्त्वों का स्वरूप हर एक पन्‍थ में 
थोड़ा थोड़ा बदलता गया है । यह बात प्रगट हैं, कि व्याकरण-शाख्त्र कोई नह भाषा 
नहीं बनाता, किन्तु जो भाषा व्यवहार में अ्रचलित रहती है उसी के नियमों की 
चह खोज करता है और भाषा की उन्नति में सहायक होता है; ठीक यही हाल 
नीतिशासत्र का भी है। मनुष्य इस संसार में जब से पैदा हुआ है उसी दिन से 
चह स्वयं अपनी ही बुद्धि से अपने आचरण को देशकालानुसार शुद्ध रखने का अयत्न 
भी करता चला आया हैं; ओर, समय समय पर जो असिद्ध पुरुष या महात्मा हो 
गये है, उन्‍्हों ने अपनी अपनी समझ के अनुसार आचार-शुद्धि के लिये, “चोदना” 
या प्रेरणारूपी अनेक नियम भी बना दिये हैं । नीतिशासत्र की उत्पत्ति कुछ इस 
लिये नहीं हुईं है, कि वह इन नियमों को तोड़ कर नयग्रे नियम बनाने लगे। हिंसा 
मत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि नीति के नियम आरचीन काल से ही 
चलते आये हैं । अब नीतिशासत्र का सिर्फ यही देखने का काम है, कि नीति की 
यथोचित बृद्धि होने के लिये सब नीति-नियमों में मूलतत्त्त क्या है । यही कारण 
है, कि जब हम नीतिशाख्र के किसी भी पन्‍्थ को देखते हैं, तब हम वर्तमान 
अचलित नीति के प्रायः सब नियमों को सभी पन्‍थों में एक से पाते हैं, उनमें 
जो कुछ भेद्‌ दिखलाईं पढ़ता है, वह उपपत्ति के स्वरूपमेद के कारण हैं और 
इसलिये डा० पाल कारस का यह कथन सच मालूम होता है, कि इस भेद के 
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होने का झुख्य कारण यही है, कि हरएक पन्‍्थ में पिण्ड-अह्माणड की रचना के 
सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत हैं । 
अब यह बात सिद्ध हो गई कि मिल, स्पेन्सर, कान्ट आदि आधिभोतिक 
पन्‍्थ के आधुनिक पाश्चात्य नीतिशाख्र-विषयक अन्थकारों ने आत्मीपस्य दृष्टि के सुलभ 
तथा व्यापक तत्त्व को छोड़कर, “ सर्वेभूतहित ” या “अधिकांश लोगों का 
अधिक हित ” जैसे आधिभोतिक ओर बाह्य तत्व पर ही नीतिमत्ता को 
स्थापित करने का जो अ्यत्र क्रिया है वह इसी लिये किया है, कि पिरड-ब्रह्मास्ड 
सम्बन्धी उनके मत आचीन मतों से भिन्न है। परन्तु जो लोग उक्त नूतन मतों को 
नहीं मानते, ओर जो इन अश्नों का स्पष्ट तथा गंभीर विचार कर लेना चाहते हैं-- 
कि “मैं कौन हूँ ? सृष्टि क्या है ? मुझे इस सृष्टि का ज्ञान कैसे होता है? जो सृष्टि 
मुरू से वाहर है वह स्वतन्त्र है या नहीं ? यदि है, तो उसका मूलतत्त्व क्या है ? इस 
तत्त से मेरा क्या सम्बन्ध है ? एक मनुष्य दूसरे के सुख के लिये अपनी जान क्यों 
देवें!” 'जो जन्म लेते हैं वे मरते भी है? इस नियम के अनु सार यदि यह बात निश्चित 
है, कि जिस पथ्वी पर हम रहते हैं उसका और उसके साथ समस्त आखणियों का 
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ईसाई धर्मपुस्तकों में पिरड-ब्रह्मांरंड की रचना के विषय में कहेगयें सिद्धान्त ठोक नहीं 
है; तब यह विचार छोड़ दिया गया, कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का कर्ता है 
या नहीं, ओर यही विचार किया जाने लगा, कि. नीतिशासत्र की इमारत अत्यक्ष 
दिखनेवाली बातों की नींव पर क्योंकर खड़ी की जा सकती है । तब से फ़िर यह 
माना जाने लगा, कि अधिकांश लोगों का अधिक सुख या कल्याण, अथवा मनु- 
प्यत्व की वृद्धि, यही दृश्य तत्च नीतिशाख के मूल कारण है।इस प्रतिपादन में इस 
बात की किसी उपपत्ति या कारण का कोई उल्लेख नहीं किया गया है, कि कोई मनुष्य 
अधिकांश लोगों का अधिक हित क्‍यों करें ? सिर्फ इतना ही कह दिया जाता है, 
कि यह मनुष्य की नित्य बढ़नेवाली एक स्वाभाविक प्रवृत्ति है। परन्तु मनुष्ब-स्वभाद 
में स्वार्थ सरीखी और भी दूसरी बृत्तियों देख पडती है, इसलिये इस पन्थ से भी 
फ़िर भेद्‌ होने लगे । नीतिमत्ता की ये सब उपपत्तियोँ कुछ सर्वथा निदोप नहीं है। 
क्योंकि, उक्त पन्‍थों के सभी परिडतों में “सृष्टि के दृश्य पदार्था से परे सृष्टि की जड़ 
में कुछ न कुछ भ्रव्यक्न तत्त्व अवश्य है,”” इस सिद्धान्त पर एक ही सा अविश्वास 
ओर अश्रद्धा है, इस कारण उनके विपय-प्रतिपादन में चाहे कुछ भी अड़चन 
क्यों न हो, वे लोग केवल वाह्य ओर दृश्य तच्चों से ही किसी तरह निवांह कर 
लेने का हमेशा अ्यत्व किया करते हैं । नीति तो सभी को चाहिये, क्योंकि वह 
सब के लिये आवश्यक है; परन्तु उक्न कथन से यह मालूम हो जायगा, कि पिरड- 
ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत होने के कारण उन लोगों 
की नीतिशाख-विपयक उपपंत्तियो में हमेशा केसे भेद हो जाया करते हैं। 

इसी कारण से पिर्डब्रह्मएड की रचना के विषय मे आधिभोतिक, आधिदेविक,, 
और आध्यात्मिक मतों के अनुसार हमने नीतिशाखत्र के प्रतिपादन के ( तीसरे 
प्रकरण में ) तीन भेद किये है, ओर आगे फ़िर प्रत्येक पन्‍थ के मुख्य मुख्य सिद्धान्तों 
का भिन्न भिन्न विचार किया हैं । जिनका यह मत है, कि सगुण परमेश्वर ने सर्वे 
दृश्य सृष्टि को बनाया है, वे नीतिशासत्र का केवल यहीं तक विचार करते हैं, कि 
अपने धर्म-ग्रन्थों में परमेश्वर की जो आज्ञा है वह, तथा परमेश्वर की सत्ता से 
निर्मित सदसद्विवेचन-शक्िरूप देवता ही सब कुछ है---इसके बाद और कुछ नहीं 
है। इसको हमने ' आधिदैविक ” पन्‍थ कहा है; क्योंकि सगुण परमेश्वर भी तो 
एक देवता ही है न। अब, जिनका यह मत है, कि दृश्य सृष्टि का आदि-कारण 
कोई भी अदृश्य मूल-तत्त्त नहीं है, ओर यदि हो भी तो वह मलुष्य की बुद्धि के 
लिये अगम्य है, वे लोग “अधिकांश लोगों का अधिक कल्याण ? या “मनुष्यत्व 
का परम उत्कर्ष ! जैसे केवल दृश्य तत्त्व द्वारा ही नीतिशाख्र का प्रतिपादन किया 
करते हैं, ओर यह मानते हैं कि इस बाह्य और दृश्य तत्त्व के परे विचार करने की 
कोई आवश्यकता नहीं है। इस पन्‍थ को हमने 'आधिभोतिक ! नाम दिया है। 
जिनका यह सिद्धान्त है, कि नाम्रूपात्मक दृश्य सृष्टि की जड़ में आत्मा सरीखा 
कुछ न कुछ नित्य और अच्यक्त तत्व अवश्य है, वे लोग अपने नीतिशार्स की 
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का ज्ञान आप्त किये बिना, ज्ञान की पूर्ति तो होती ही नहीं; किन्तु इस सैसार में” 
हरएक मनुष्य का जो यह परम कर्तव्य है, कि शरीरस्थ आत्मा को पूर्ावर्स्था सें- 
पहुँचा दे, वह भी इस ज्ञान के विना सिद्ध नहीं हो सकते | चाहे नीति को लीजिये,- 
व्यवहार को लीजिये, धर्म को लीजिये अथवा किसी भी दूसरे शास्त्र को लीजिये,- 
अध्यात्मज्ञान ही सब की अन्तिम गति है--जैसे, कहा है “ सब कर्मांखिल पार्थ 
ज्ञाने परिसमाप्यते ??। हसारा सक्निसार्ग भी इसी तत्वज्ञान का अनुसरण कंरता है 
इसालिये उसमें भी यही सिद्धान्त स्थिर रहता है, कि ज्ञानदृष्टि से निप्पन्न होनेवाला- 
साम्यबुद्धिरूपी तत्त्व ही मोक्त का तथा संदाचरण का मूलस्थान है । वेदान्तशासत्र से 
सिद्ध होनेवाले इस तत्त्व पर एक ही महत्वपूर्ण आज्षेप किया जा सकता हैं; वहः 
यह है कि कुछ वेदान्ती ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर, सब कर्मों का संन्यास कर देना 
डाचत मानते हैं। इसीलिये यह दिखला कर, कि ज्ञान और कर्म में विरोध नहीं है, 
गीता में कर्मयोग के इस सिद्धान्त का विस्तारसहित वर्णन किया गया है; किः 
वासना का क्षय होने पर भी ज्ञानी पुरुष अपने सब कर्मो को परमेश्वराप॑णपूर्चक 
बुद्धि से लोकसंग्रह के लिये केवल क्वेब्य समझकर ही करता चला जावबे। अर्जुन: 
को युद्ध में प्रवृत्त करने के लिये यह उपदेश अवश्य दिया गया है, कि तू परमेश्वर 
को सब कर्म समर्पण करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन प्रसड् को 
देख कर ही किया गया है (गी. ८. ७ )। उक्त उपदेश का भावार्थ यही मालूम 
होता है, कि अर्जुन के समान ही किसान, सुनार, लोहार, बढई, बनिग्रा, ब्राह्मण, 
व्यापारी, लेखक, उच्यमी इल्रादि सभी लोग अपने अपने अधिकारानुरूप व्यवहारों 
को परसेश्वरापंण-बुद्धि से करते हुए संसार का धारण-पोषण कर ते रहें; जिसे जोः 
रोज़गार निसर्गतः प्राप्त हुआ है उसे यदि वह निष्काम-बुद्धि से करता रहे, तो उस 
कर्ता को कुछ भी पाप नहीं लगेगा; सब कम एक ही से है; दोप केवल कर्ता की 
बुद्धि में है, न कि उसके कर्मों मं; अतएव बुद्धि को सम करके यदि सब्र कर्म किये 
जायें तो परमेश्वर की उपासना हो जाती है, पाप नहीं लगता और अन्त मे सिद्धी 
भी सिल जाती है। परन्तु जिन (विशेषतः अर्वाचीन काल के ) लोगों का यह 
इढ सह्ल्प सा हो गया है, कि चाहे कुछ भी हो जायें, इस नाशवान्‌ दृश्य सृष्टि" 
के आगे बढ कर आत्म-अनात्म विचार के गहरे पानी मे पैंठना ठीक नहीं है, वे 
अपने नौतिशासत्र का विवेचन, वह्मात्मेक्यरूप परमसाध्य की उच्च श्रेणी को छोड 
कर, मानव-जाति का कल्याण या सर्वभूतहित जैसे निम्न कोटि के आधिभोतिक 
दृश्य ( परन्तु अनित्य ) तत्त्व से ही शुरू किया करते हैं। स्मरण रहें, कि किसी 
पेड की चोटी को तोड देने से वह नया पेड नहीं कहलाता; उसी तरह आधिमभी- 
तिक परिडतों का निर्माण किया हुआ नोविशासत्र भोंडा या अपूर्ण भले ही हो, 
परन्तु वह नया नहीं हो सकता । बह्मात्मेक्य को न मानकर अत्येक पुरुष को स्वतस्त्र 
माननंवाले हमारे यहें के सांस्यशासत्रज्ञ परिढ़तों ने भी, यही देख कर कि दृश्य जगत्‌_ 
का धारण-पोपण और विनाश किन गुणों के द्वारा होता है, सख-रज-तम तनिों 
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व्तथा हमारा भी किसी दिन अवश्य नाश हो जायगा, तो नाशवान्‌ भविष्य पीढ़ीयों 
के लिये हम अपने सुख का नाश क्यों करें ! ”-...अथत्रा, जिन लोगों का केवल इस 
छत्तर से पूरा समाधान नहीं होता, कि “ परोपकार आदि मनोवृत्तियों। इस कर्म- 
मय, अनित्य और दृश्य सृष्टि की नैसर्गिक अवृत्ति ही हैं ”, और जो यह जानना 
चाहते हैं, कि इस नेसर्मिक अबृत्ति कः मूलकारण क्या है--उनके लिये अध्यात्म- 
-शासत्र के नित्य-तत्तज्ञान का सहारा लेने के सिवा और कोई दूसरा मार्ग 
नहीं है। ओर, इसी कारण से औन ने अपने नीतिशास्र के अन्थ का आरम्भ 
इसी तत्व के प्रतिपादन से किया है, कि जिस आत्मा को जड़सृष्टि का ज्ञान 
होता है, वह आत्मा जडसृष्टि से अवश्य ही भिन्न होगा; और कान्ट ने पहले व्यय- 
सायात्मक बुद्धि का विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धि की तथा नीतिशाखत्र की 
मीमांसा की है। “ मनुष्य अपने सुख के लिये या अधिकांश लोगों को सुख देने के 
किये पैदा हुआ है “यह कथन ऊपर ऊपर से चाहे किंतना ही मोहक तथा उत्तम 
दिखे परन्तु वस्तुतः यह सच नहीं है। यदि हम क्षणभर इस बात का विचार करें, 
कि जो महात्मा केवल सत्य के लिये प्राण-दान करने को तैयार रहते हैं, उनके मन 
में क्या यही हेतु रहता है कि भविष्य पीढी के लोगों को अधिकाधिक विषयसुख 
होवें; तो यही कहना पड़ता है, कि अपने तथा अन्य लोगों के अ्नित्य अधि- 
भौतिक सुखों की अपेक्षा इस संसार में मनुष्य का और भी कुछ दूसरा श्रधिक महत्त्व 
का परमसाध्य या उद्देश अवश्य है । यह उद्देश क्या है ? जिन्हों ने पिरड-ब्रह्मारड के 
सनामरूपात्मक, ( अ्रतएव ) नाशवान्‌, ( परन्तु ) दृश्य स्वरूप से आद्धादित आत्म- 
“स्व॒रूपी नित्य तत्त्त को अपनी आत्मप्रतीति के द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्क 
अक्ष का यह उत्तर देते हैं,क्रि अपने आत्मा के अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा 
सर्वव्यापी स्वरूप की पहचान करके उसी में रम रहना ज्ञानवान्‌ मनुष्य का इस 
-नाशवान्‌ संसार में पहला कतैव्य है। जिसे स्वभूतान्तगत आत्मैक्य की इस तरह 
से पहचान हो जाती है, तथा यह ज्ञान जिसकी देह तथा इन्द्रियों में समा जाता है, 
वह पुरुष इस बात के सोच में पड़ा नहीं रहता, कि यह संसार झूठ है या सच, 
किन्तु वह सर्वभूतहित के लिये उद्योग करने मे आप ही आप भबृत्त हो जाता है 
“और सत्य मार्ग का अग्रेसर बन जाता है, क्योंकि उसे यह पूरी तार से मालूम रहता 
है, कि अविनाशी तथा त्रिकाल-अबाधित सत्य कोनसा है। भनुष्य की यही 
आध्यात्मिक पूर्णावस्था सब नीति-नियमों का मूल उद्वम-स्थान है ओर इसे ही 
वेदान्त मे “ मोक्ष ' कहते हैं। किसी भी नीति को लीजिये, वह इस अन्तिस साध्य 
से अलग नहीं हो सकती; इसलिये नीतिशासत्र का या कर्मंयोगशाखसत्र का विवेचन 
करते समय आखिर इसी तत्त्व की शरण में जाना पड़ता है। स्ोत्मेक्यरूप अव्यक्न 
“मूल तत्व का ही एक व्यक्त स्वरूप सर्वभूतहितेच्छा है; ओर, सगुण परमेश्वर तथा 
'इश्य सृष्टि दोनों उस आत्मा के ही व्यक्वस्वरूप हैं जो सर्वभूतान्तगत, सर्वब्यापी 
और अव्यक्त है। इस व्यक्त स्वरूप के आगे गये बिना अर्थात्‌ अब्यक्त आत्म 
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“कभी संन्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कमो को निष्काम-बुद्धि से लोककल्याण के 
उलिये करते रहना अधिक शयस्कर है ( गी. ३. ८; ९- २ )--उसके साधक तथा 
बाधक कारणों का विचार ग्यारह प्रकरण में किया जा चुका है। परन्तु गीता 
में कहे गये इस कमंयोग की पश्चिमीय करमसार्ग से अथवा पूर्वी संन्यासमसागे की 
पश्चिमी कर्मत्याग-पक्त से, तुलना करते समय उक्त सिद्धान्त का कुछ अधिक स्पष्टी - 
करण करना आवश्यक मालूम होता है। यह मत वैदिक धर्म में पहले पहल उप- 
निषत्कारों तथा सांख्यवादियों ह्वारा प्रचलित किया गया है, कि दुःखमथ तथा 
निरसार संसार से बिना निवृत्त हुए मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती । इसके पूने का 
'बैद्किधर्स प्रवुत्ति-प्रधान अथोत्‌ कमैकाण्डात्मक ही था। परन्तु, यदि वैदिक धर्म को 
-छोड अन्य धर्मों का विचार किया जायें तो यह मालूम होगा, कि उनमें से बहुतों 
ने आरम्म से ही संन्‍्यासमांगे को स्वीकार कर लिया था | उदाहरणार्थ, जैन 
और बौद्ध धर्म पहले ही से निवृत्तिग्रधान हैं, ओर ईसाम्सीह का भी वैसा ही 
उपदेश है। बुद्ध ने अपने शिष्यों को यही अन्तिम उपदेश दिया है, कि “संसार 
का त्याग करके यति-धर्मसे रहना चाहिये, ख्तियों की ओर देखना नहीं! चाहिये ओर 
उनसे बात-चीत भी नहीं करना चाहिये?” (महापरिनिब्बाण सुत्त ४. २३); ठीक 
इसी तरह मूल इंसाईंधरम का भी कथन है । ईसा ने यह कहा है सही, कि “तू 
अपने पड़ोसी पर अपने ही समान प्यार कर ” ( भेथ्यू. १६. १६ ); और, पाल 
| का भी कथन है सही, कि “तू जो कुछ खाता, पीता या करता है वह सब ईश्वर 
के लिये कर ”” (१ कारिं. १०. ३१), ओर ये दोनों उपदेश ठीक उसी तरह के हैं, 
जैसा कि गीता भे आत्मौपस्प-बुद्धि से इंश्वरापंण-पूवेक कम करने को कहा गया है 
(गी. ६. २६ ओर ६. २७ ) । परन्तु केवल इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि 
इंसाईधर्म गीताधर्म के समान अवृत्ति-प्रधान है। क्योंकि ईसाईधर्म में भी अन्तिम 
साध्य यही है, कि मनुष्य को श्रद्भतत्व सिले तथा चह मुक्त हो जावे, ओर उसमें 
यह भी प्तिपादन किया गया है, के यह स्थिति घर-दार त्यांगे बिना प्राप्त नहीं हो 
सकती, अतएवं इंसामसीह के मूलधर्म को संन्‍्यास-प्रधान ही कहना चाहिये। 
स्वयं इंसामसीह अन्त तक अविवाहित रहे । एक ससय एक आदमी ने उनसे 
-अक्ष किया कि “ मा-बाप तथा पड़ोसियों पर प्यार करने के धर्म का में श्रब तक 
पालन करता चला आया हूँ, अब मुझे यह बतलाओ कि अम्तृतत्व मिलने में क्या 
कसर है? ” तब तो ईंसा ने साफ़ उत्तर दिया है कि “ तू अपने घरद्वार को बेच 
दे या किसी गरीब को दे डाल और मेरा सक्न बन”? (मेथ्यू, १६. १६-१८ और माफ 
१६, २१-३१ ); और वे तुरन्त अपने शिष्यों की ओर देख उससे कहने लगे कि 
“« सुई के छेद से ऊँट भत्ते ही निकल जायें, परन्तु ईश्वर के राज्य में किसी धनवान 
का प्रवेश होना कठिन है । ” यह कहने में कोई अ्रतिशयोक्ति नहीं देख पड़ती, 
“कि यह' उपदेश याज्ञवतक्य के इस उपदेश की नकृत्ल है, कि जो उन्हों ने मैत्रेयी 
-को किया था। वह उपदेश यह है--- अम्गृतत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन? (ब्वू. २ 


उपसंहार । ४६१ 
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गुणों के लक्षण. निश्चित किये हैं; ओर फ़िर प्रतिपादन कियां है, कि इनमें से 
सात्तिक सहुणों का परम उत्कर्ष करना ही मनुष्य का कर्तव्य है तथा मनुष्य को 
इसी से अन्त में त्रिगुणातीत अवस्था मिल कर मोक्त की प्राप्ति होती है। भगवद्वीता- 
के सन्नह्वें तथा अठारहवें अध्याय में थोड़े भेदु के साथ इसी अथे का वर्णन है &। 
सच देखा जाये तो, क्या साचिक सहुणों का परम उत्कर्ष, ओर (आधिभौतिकर- 
वाद के अनुसार ) क्या परोपकार-बुद्धि की तथा मनुष्यत्व की वृद्धि, दोनों का अर्थ 
एक ही है। महाभारत ओर गीता से इन सब आधिमोतिक तत्तों का स्पष्ट उल्लेख” 
तो है ही; बल्कि महाभारत में यह भी साफ़ साफ़ कहा गया है, कि धर्म-अधर्म- 
के नियमों के लोकिक था बाह्य उपयोग का विचार करने पर यही जान पड़ता है, कि- 
ये नीतिधरम सर्वभूतहितार्थ अथोत्‌ लोककल्याणर्थ ही हैं। परन्तु पश्चिमी आधिसो- 
तिक परिडतों का किसी अ्रव्यक्न तत्व पर विश्वास नहीं है; इसलिये यद्यपि थे जानते हैं;- 
कि ताच्िक दृष्टि से काये-अकार्य का निर्णय करने के लिये आधिभोतिक तत्व पूरा काम 
नहीं देते, तो भी वे निरथक शब्दों का आडम्बर बढाकर व्यक्त तत्व से ही अपना" 
निर्वाह किसी तरह कर लिया करते हैं। गीता में ऐसा नहीं किया गया है; किन्तु इन- 
तत्वों की परम्पराको पिणड-ब्रह्माण्डके मूल अव्यक़ तथा नित्य तत्त को ले जाकर मोक्ष, 
नीतिधर्म और व्यवहार (इन तीनों ) की भी पूरी एकवाक्यता तचज्ञान के आधार: 
से गीता में भगवान्‌ ने सिद्ध कर दिखाई है; और, इसीलिये अनुगीता के आरंभ में 
स्पष्ट कहा गया है, कि कार्य-अकार्य-निर्शयाथ ज़ो धर्म बतल्ाया गया है वही मोक्ष-- 
प्राप्ति करा देने के लिये भी समर्थ है (सभा. अश्व. १६. १२) । जिनका यह मतः 
होगा, कि सोक्षचर्म ओर नीतिशाख को अथवा अध्यात्मशान और नीति को एक- 
में मिला देने की आवश्यकता नहीं है, उन्हें उक़ उपपादन का महत्त्व ही मालूम 
नहीं हो सकता। परन्तु जो लोग इसके सम्बन्ध में उदासीन नहीं हैं, उन्हें निससन्देह: 
यह मालूम हो जायगा, कि गीता में किया गया कर्मयोग का प्रतिपादून आधि-- 
भौतिक विवेचन की अपेक्षा अधिक श्रेष्ठ तथा ग्राह्य है । अध्यात्मज्ञान की बृद्धि प्रांचीन 
काल में हिन्दुस्थान में जैसी हो चुकी है वैसी ओर कहीं भी नहीं हुईं; इसलिये 
पहले पहल किसी अन्य देश मे, कमयोग के ऐसे आध्यात्मिक उपपादन का पाया: 
जाना बिलकुल सम्भव नहीं--और, यह विदित ही है, कि ऐसा उपपादन कहीं” 
पाया भी नहीं जाता । 

यह स्वीकार होने पर भी, कि इस संसार के अशाश्वत होने के कारण इस में सुख 
की अपेक्षा दु'ख ही अधिक है (गी. ६. ३३ ), गीता में जो यह सिद्धान्त स्थापित 
किया गया है कि “ कम ज्यायों हकमैणः ??--अथात्‌ , सांसारिक कर्मो का कभी न. 





+* बाबू किशोरीलाल सरकार एम. ए., वी. एल ने 7#8 मंदेक अ9४0% ० 
॥/0/4ा 88०॥6४ नामक जो एक छोटासा ग्रन्थ लिखा है वह इसी ढंग का है, अथात्‌ 
उसमें सत्त्व, रज ओर तम तीनों ग्रणों के आधार पर विवेचन किया गया है । 


४६४ गीतारहस्य अथवा, कमैयोगशारत्र । 
* इंसा के भक्कों को द्वव्य-सब्यन्य न करके रहना चाहिये ” (मेथ्यू, १०. ६-१५ )। 
ईसाई धर्मोपदेशकों में तथा इंस। के भक्कों में ग्रृहस्थ-धर्त से संसार में रहने की 
जो-रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के बाद होनेवाले सुधारों का फल है-वह 
मूल ईसाईघर् का स्वरूप नहीं है । वर्तमान समय में भी शौपिनहर सरीखे विद्वान 
यही प्तिपादन करते हैं, कि संसार दुःख मय होने के कारण त्याज्य है और, पहले यह 
बतलाया जा चुका है, कि ग्रीस देश सें प्राचीन काल में यह प्रश्न उपस्थित हुआ था, 
'फ़ि तचवरिचार में ही अपने जीवन को व्यतीत कर देना श्रेष्ठ है, था लोकहित के 
लिये राजकीय मामलों में अ्यस्न करते रहना श्रेष्ठ है। सारांश यह है कि, पश्चिमी 
लोगों का यह कर्मत्याग-पक्त ओर हम लोगों का संन्यासमाग कई अंशों में एक ही 
'है और इन सागों का समर्थन करने की पूर्वी ओर पश्चिमी पद्धति भी एक ही सी 
है। परन्तु आधुनिक पश्चिप्ती परिडत कर्मत्याग की अपेक्षा कर्मयोग की श्रेष्ठता के जो 
कारण वतलाते हैं, वे गीता मे दिये गये प्रवृत्तिमास के प्रतिपादन से भिन्न हैं, 
इस्तलिये अब इन दोनों के भेद को भी यहाँ पर अवश्य बतलाना चाहिये । पश्चिमी 
आधिभौतिक कमं्रोगियों का कहना है, कि संसार के मनुष्यों का अथवा 
अधिकांश लोगों का अधिक सुख--अ्रथात्‌ ऐहिक सुख--ही इस जगत में परम- 
साध्य है; अतएवं सब लोगों के सुख के लिये प्रयत्व करते हुए उसी सुख मे स्वयं 
मप्न हो जाना ही अत्येक मनुष्य का कर्तव्य है; ओर, इसकी पुष्टि के लिये उनमें 
से अधिकांश परिडत यह प्रतिपादन भी करते हैं, कि संसार में दुःख की अपेक्षा सुख 
ही अधिक है| इस दृष्टि से देखने पर यही कहना पड़ता है, कि पश्चिमी कर्ममार्गीय 
लोग “ सुख-आपि की आशा से सासारिक कमे करनेवाले ” होते हैं और पश्चिमी 
कर्मद्यागमार्गीय लोग “ संसार से ऊब्रे हुए ” होते हैं; तथा कदाचित्‌ इसी कारण 
से उनको ऋषमानुसार 'आशावादी' ओर “ निराशावादी ? कहते हैं #। परन्तु भगव 
द्वीता में जिन दो निष्ठाओं का वर्णन है वे इनसे मिन्न हैं। चाहे स्वयं अपने लिये 
हो या परोपकार के लिये हो, कुछ भी हो, परन्तु जो मनुष्य ऐहिक विषय-सुख 
पाने की लालसा से संसार के कर्मो में प्रवृत्त होता है, उसकी साम्यबुद्धिरूप लात्विक 
वृत्ति में कुछ न कुछ बद्चा अवश्य लग जाता है। इसलिये गीता का यह उपदेश 
है, कि संसार दुःखभय हो था सुखमय, सांसारिक कर्म जब चूटते ही नहीं तब 
उनके सुखदुःख का विचार करते रहने से कुछ लाभ नहीं होगा । चाहे सुख हो 


+# जेम्स सी ( गंध्रत68 5थो॥ ) ने अपने /१४8872778708 नामक अन्ध में 
0.४ंणा5 और !?९8४॥ए8: नामक दो पन्‍थों का वर्णन किया है । इनमें से 
00परप्पं# का अर्थ ' उत्साही, आनन्दित ” और 68शंग्रांड: का अर्थ “ संसार 
से त्रस्त ' होता है, और पहले एक टिप्पणी में वतला दिया गया है, कि ये शब्द गीता 
के “ योग ” और “ सांख्य ? के समानार्थकर नहीं हैं (देखो पृष्ठ ३०४ ) । ““दु"ख-निवा- 
रणेच्छुक ” नामक जो एक तीसरा पन्थ है ओर जिसका वर्णन आगे किया गया है, 
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उसका सली ने |(०॥०४५४॥ नाम रखा है। 


डपसंहार। 
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४६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 
कि कवल सुखोपभोग के लिये 4 कुछ लोग गीता के नीति-धर्मं को केवलः 
चातुर्व॑स्थ-मूलक सममते हैं, लेकिन उनकी यह समझ ठीक नहीं है । चाहे 
समाज हिन्दुओं का हो या स्लेच्छीं का, चाहे वह आचीन हो या अ्रवोचीन, चाहे 
चह पूर्वी हो या पतश्चिमी; इसमें सन्देह नहीं, कि यदि उस समाज में चातुर्व॑स्य-- 
व्यवस्था प्रचलित हो तो उस व्यवस्था के अनुसार, था दूसरी समाजव्यवस्था जारी 
हो तो उस व्यवस्था के अनुसार, जो काम अपने हिस्से में आ पड़े अथवा जिसे हम 
अपनी रुचि के अनुसार कर्तव्य समझ कर एकवार स्वीकृत कर लें वही अपना स्व- 
धम हा जाता है। और, गीता यह कहती है कि किसी भी कारण से इस धर्म को 
ऐन मोके पर छोड़ देना और दूसरे कामों में लग जाना, धर्म की तथा सर्वभूतहित 
की दृष्टि से निन्‍दनीय है। यही तात्पय “ स्वधमें निधर्न श्रेयः परधर्मों भयावह: ”” 
( गी. ३. ३१ ) इस गीता-वचन का है--अथोत्‌ स्वधसेपालन में यदि रूत्यु हो 
जायें तो वह भी श्रेयस्कर है, परन्तु दूसरों का धर्म भयावह होता है। इसी न्याय: 
के अनुसार माधवराव पेशवा को ( जिन्होंने ब्राह्मण होकर भी तत्कालीन देश- 
कालानुरुूप ज्ञात्रधर्म का स्वीकार किया था ) रासशासत्री ने यह उपदेश किया था, कि 
6 स्तान-सन्ध्या ओर पूजापाठ में सारा समय ब्यत्तीत न कर क्षात्रधर्म के अनुसार: 
प्रज्ञा की रक्षा करने मे अपना सब समय लगा देने से ही तुम्हारा उभय लोक मे 
कल्याण होगा । ” यह बात महाराष्ट्र-इतिहास सें सिद्ध है । गीता का सुख्य 
उपदेश यह बतलाने का नहीं है, कि समाजधारणा के लिये कैसी व्यवस्था होनी 
चाहिये | गीताशाखत्र का तात्पय॑ यही है, कि समाज-व्यवस्था चाहे कैसी भी हो, 
उसमें जो यथाधिकार कर्म तुम्हारे हिस्से में पढ़ जायें, उन्हें उत्साहपूर्धक करके 
सवभूतहितरूपी श्रात्मश्रेय की सिद्धि करो । इस तरह से कर्तव्य मानकर गीता 
में वर्णित स्थितअज्ञ पुरुष जो कमे किया करते हैं वे स्वभाव से ही लोककल्याण- 
कारक हुआ करते हैं । ग्रीताप्रतिपादित इस कर्मयोग में और पाश्चात्य आधि- 
भौतिक कर्ममार्ग में यह एक बड़ा भारी भेद है, कि गीता में वर्णित स्थितग्रज्ञों के मन 
में यह अ्रभिमानवुद्धि रहती ही नहीं, कि में लोककल्याण अपने कर्मों के द्वारा करता 
हूँ, बल्क्रि उनके देह-स्वभाव ही मे साम्यवुद्धि भा जाती है और इसी से वे 
लोग अपने समय की समाजव्यवस्था के अनुसार केवल कर्तव्य समझ कर जो जो 
कर्म किया करते हैं वे स्वभावतः लोककल्याणकारक हुआ करते हैं और, 
आधुनिक एश्रात्य नीतिशास्तज्ञ संसार को सुखमय सानकर कहा करते हैं कि 
इस संसारसुख की आप्ति के लिग्रे सब लोगों को लोककल्याण का कार्य करना 
चाहिये । 

कुछ सभी पाश्चात्य आधुनिक कर्मथोंगी संसार को सुखमय नहीं मानते ॥ 
शोपेनहर के समान संसार को दुःख-प्रधान साननेवाले परिडत भी वहाँ हैं, ज़ो यह 
अतिपादन करते हैं, कि यथाशक्ति लोगों के दुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुपों 
का कर्तव्य है, इसलिये संसार को न छोडते हुए उनको ऐसा अयत्न न करते रहना 
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उपसंहार। . ४६४ 
न्या दुःख, परन्तु मनुष्य का यही कततंव्य है, कि वह इस बात में अपना महतज्ञाग्य 
समझे, कि उसे नरदेह प्राप्त हुई है; और कर्म-सष्टि के इस अपरिहाय व्यवहार में 
जो कुछ असद्भानुसार प्राप्त हो उसे, अपने अन्तःकरण को निराश न करके, इस 
न्याय अर्थात्‌ सास्यबुद्धि से सहता रहे कि “ दुःखेप्बनुद्विप्मनाः सुखेषु विगतस्पहः ?? 

(गी. २. ४६ ); एवं अपने अधिकारालुसार जो कुछ कम शाखत्रतः अपने हिस्से मे 
-आ पड़े उसे जीवन पयनत ( किसी के लिये नहीं, किन्तु संसार के घारण-पोषण 
के लिये ) निष्काम-बुद्धि से करता रहे । गीता-काल में चातुर्वेण्येब्यवस्था जारी 
थ्री इसी लिये बतलाया गया है, कि ये सामाजिक कर्म चातुवेण्य के विभाग के 
अनुसार हरएक के हिस्से मे आ पडते है ओर अठारहवे अध्याय में यह भी 
बतलाया गया है, कि ये भेद गुणकर्म-वेभाग से निष्पन्न होते हैं ( गी १८. ४१- 
४४ )। परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता के नीति- 
सत्च चातुरवेग्यरूपी समाज-ब्यवस्था पर ही अवलम्बित है। यह बात महाभारत- 
कार के भी ध्यान में पूर्णतया आ चुकी थी, कि अहिंसादि नीति-धर्मी की व्याप्ति 
'केबल चातुर्वेण्य के लिये ही नहीं है, वल्कि ये धर्म मनुष्यमान्र के लिये एक- 
समान है। इसी लिये महाभारत मे स्पष्ट रीति से कहा गया है, कि चातु्वेण्य के 
बाहर मिन अनाय॑ लोगों में ये धर्म प्रचलित है, उन लोगों की भी रक्षा राजा को 
इन सामान्य कर्मों के अनुसार ही करनी चाहिये ( शा. ६९. १२-२२ ) | अथात्‌ 
गीता में कही गईं नीति की उपपत्ति चातुर्वेर्य सरीखी किसी एक विशिष्ट समाज- 
व्यवस्था पर अवलम्बित नहीं है, किन्तु स्वेसामान्य आध्यात्मिक ज्ञान के आधार 
पर ही उसका प्रतिपादन किया गया है | गीता के नीति-धर्म का मुख्य तात्पय यही 
है, कि जो कुछ कर्तव्य-कर्म शाख्तः प्राप्त हो, उसे निष्काम ओर आत्मोपम्य बुद्धि 
से करना चाहिये; ओर, सब देशों के लोगों के लिये यह एक ही समान उपयोगी है ! 
परन्तु, यद्यपि आत्मैपस्थ दृष्टि का ओर निष्फाम कर्मांचण का यह सामान्य 
नीति-तत्त्व सिद्ध हो गया, तथापि इस बात का भी स्पष्ट विचार कर लेना आवश्यक 
था, कि यह नीति-तत्त जिन कर्मो को उपयोगी होता है वे कर्म इस संसार मे 
अत्येक व्यक्ति को कैसे ्राप्त होते हैं। इसे बतलाने के लिये ही उस समय से उपयुक्त 
होनेवाले सहज उदाहरण के नाते से, गीता में चातुवेण्य का उल्लेख किया गया है 
और, साथ साथ गुणकर्म-विभाग के अज्लुसार समाजब्यवस्था की संक्षेप में 
उपपत्ति भी बतलाई है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, कि वह 
चातु्वर्य-व्यवस्था ही कुछ गीता का झुख्य भाग नहीं है । गीताशास्त्र का व्यापक 
सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुवेस्य॑ब्यवस्था अचलित न हो अथवा वह 
किसी गिरी दुशा सें हो, तो वहाँ भी तत्काल्लीन प्रचलित समाजब्यवस्था के 
अनुसार समाज के धारण पोषण के जो काम अपने हिस्से में आ पढ़ें, 
उन्हें लोकसंभह के लिये चैये और उत्साह से तथा निष्कास बुद्धिसे कतंब्य समझ- 
कर करते रहना चाहिये, क्योंकि मनुष्य का जन्म उसी काम के लिये हुआ है, न 
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कहते हैं। “ स्वेस्‍्तरे कर्मस्यभिरतः संसिद्धि लभते नरः ” (गी. १८-४४ )-- 
यही इस मार्ग का रहस्य हैं । महाभारत के वनपतर में प्राह्मण-ब्याध-कथा में 
( वन,३०८ ) ओर शान्तिपव में तुलाधार-जाजली-संवाद मे ( शां.२६१ ) इसी 
धर्म का निरूपण किया गया है, ओर, मजुस्थति ( ६.६६,६७ ) में भी यतिधर्म 
का निरूपण करने के अनन्तर इसी मार्ग को चेंदर्सस्यासियों का कर्मयोग कह कर 
'बिहित तया मोक्षदायक वतलाया है ।  वेदु्सस्यासिक ” पद से और बेढ की 
संहिताओं तथा वाह्मण अन्थों मे जो वर्णनहें उनसे यही सिद्ध होता है, कि यह 
आर हमोरे देश भे अनादि काल से चला आ रहा है। यदि ऐसा न होता, तो यह 
द्वेश इतना वेमवशाली कभी हुआ नहीं होता; क्योंकि यह वात अगट ही है, कि 
पकिसी भी देश केवेभवर्पूर्ण होने के लिये वहीं के कर्ता या वीर पुरुष कर्ममार्ग के 
ही अगुआ हुआ करते हैँ। हमारे कमेयोग का मुख्य तत्त्व यही है, कि कोई कर्ता 
आ वीर पुरुष भले ही हों, परन्तु उन्हें भी ब्रह्मज्ञान को न छोड उसके साथ ही 
साथ कतंव्य को स्थिर रखना चाहिये; ओर यह पहले ही बतलाया जा चुका है, 
कि इसी बीजरूप तत्व का व्यवस्थित विवेचन करके श्रीभगवान्‌ ने इस मार्ग का 
अधिक इठीकरण और ग्रसार किया था, इसलिये इस प्राचीन मार्ग का ही आगे 
चल कर “भागवतधर्म ? नाम पढ़ा होगा। विपरीत पक्त में उपनिपदों से तो यही 
व्यक्त होता है, कि कभी न कभी कुछ्ध ज्ञानी पुरुषों के मन का झुकाव पहले ही 
से स्वभावतः संन्यासमार्ग की ओर रहा करता था; अथवा कम से कम इतना 
अवश्य होता था, कि पहले ग्रहस्थाश्रम से रह कर अन्त में संन्यास लेने की बुद्धि 
सन में जागृत हुआ करती थी---फिर चाहे वे लोग सचमुच संन्यास लें या न लें। इस 
लिये यह भी नहीं कहा जा सकता, कि संन्‍्यासमार्ग नया है। परन्तु स्वभाव- 
चचिन्यादि कारणों से ये दोनों मागे यद्यपि हमारे यहाँ प्राचोन काल से ही अचलित 
हैं, तथापि इस बात की सत्यता में कोई शह्ला नहीं, कि वैदिक काल में मीमांसकों 
के कर्ममारी की ही लोगों में विशेष अवलता थी, ओर कारव-पारडवों के समय में 
वो कर्मयोग ने संन्याससार को पीछे हटा दिया था। कारण यह है, कि हमारे 
कर्मशाखकारों ने साफ़ कह दिया है कि कौरव-पाण्ढवों के काल के अनन्तर अर्थात्‌ 
कलियुग में सेन्यासधर्म निपिदध है; ओर जब कि धर्मशासत्र “ आचारप्रभवों 
धर्म; ? (सभा. अनु. १४६ १३७; मनु. १. १०८) इस वचन के अज्लुसार श्राय 
आचार ही का अनुवाद हुआ करता है, तव यह सहज ही सिद्ध होता है, कि 
अश्र्मशासत्रकारों के उक़न निषेध करने के पहले ही लोकाचार में सेन्यासमा्ग गोण 
हो गया होगा*। परन्तु इस प्रकार यदि कर्मयोग की पहले अवलता थी ओर आखिर 
कलियुग में सेस्यासधर्म को निपिद सानने तक नौवत पहुँच चुकी था, तो अब 
यहाँ यही स्वाभाविक शहझ्ला होती है, कि इस तेजी से बढते हुए ज्ञानयुक्र कर्म- 
ओग के ज्हास का तथा वर्तमान समय के भक्षिमाग में सी संन्यास-पत्त के ही 
# युष्ठ ३४२ की टिप्पणी में दिये गये वचनों को देखो । 
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चाहिये जिससे लोगों का दुःख कम होता जावे। अ्रब तो पश्चिमी देशों में दुःख- 
निवारणेच्छुक कर्मंयोगियों का एक अलग पनन्‍्थ ही हो गया है। इस पन्‍थ का गीता 
के कर्मयोगसाग से बहुत कुछ साम्य है। जिस स्थान पर महाभारत में कहा गया 
है, कि “ सुखाइहुतरं दुःख जीवबिते नात्र संशयः ” अथात्‌ संसार सें सुख की 
अपेक्षा दुःख ही अधिक है, वहीं पर मनु ने बृहस्पति से तथा नारद ने शुक से 
कहा हैं;--- 

न जानपदिक दुःखमेकः शोचितुमहाति । 
अशोचन्पतिकुर्वीत यदि पश्येदुपक्रमम्‌॥ 
« जो दुःख सार्वजनिक है उसके लिये शोक करते रहना उचित नहीं; उसका 
रोना न रोकर उसके ग्रतिकाराथ ( ज्ञानी पुरुषों को ) कुछ उपाय करना चाहिये?” 
(शां. २०९, और ३३०. १९ ) इससे अगठ होता है, कि यह तत्व महाभारतकार 
को भी मान्य है, कि संसार के दुःखमय होने पर भी, उसमे सब लोगों को होनेवाले 
दुःख को कम करने का उद्योग चतुर पुरुष करते रहें। परन्तु यह कुछ हमारा सिद्धान्त 
पक्ष नहीं है। सांसारिक सुखों की अ्रपेत्ता आत्मबुद्धि-प्रसाद से होनेवाले सुख 
को अधिक महत्त्व देकर, इस आत्म-बुद्धिप्रसादरूपी सुख का पूरा अनुभव करते हुए 
केवल कर्तव्य समझकर ही (अथौत्‌ ऐसी राजस अभिमान बुद्धि मन में न रखकर कि 
मैं लोगों का दुःख कम करूंगा ) सब व्यावहारिक कर्मो को करने का उपदेश देनेवाले 
गीता के कर्मयोग की बराबरी करने के लिये, दुःख-निवारणेच्छु पश्चिमी कर्मयोग 
में भी अभी बहुत कुछ सुधार होना चाहिये। प्रायः सभी पाश्चात्य परिडतों के मन 
में यह बात समाई रहती है, कि स्वयं अपना या सब लोगों का सांसारिक सुख 
ही मनुष्य का इस संसार में परम साध्य है--चाहे वह सुख के साधनों को अधिक 
करने से मिलें या दुःखों को कम करने से । इसी कारण से उनके शाख्रों में गीता के 
निष्कास-कर्मयोग का यह उपदेश कहीं भी नहीं पाया जाता, कि यद्यपि संसार 
दुःखमय है, तथापि उसे अपरिहार्य समककर केवल लोकसंभह के लिये ही संसार 
में कर्म करते रहना चाहिये। दोनों कर्ममार्गी है तो सही, परन्तु शुद्ध नीति की 
दृष्टि से देखने पर उनमें यही भेद मालूम होता है, कि पाश्चात्य कर्मयोगी सुखेच्छु 
या दुःखनिवारणेच्छु होते हैं--कुछ भी कहा जायें, परन्ठु वे “इच्छुक अथोत्‌ 'लकास' 
अवश्य ही हैं ओर, गीता के कर्मयोगी हमेशा फलाशा का त्याग करनेवाले अर्थात्‌ 
निष्काम होते है। इसी बात को यदि दूसरे शब्दों में व्यक्ष करें तो यह कहा जा 
सकता है, कि गीता का कर्मयोग सात्तिक है ओर पाश्चात्य कमयोग राजस है 
( देखो गीता. १८-२३, २४ )। 


केवल कर्तव्य समझ कर परमेश्वराप॑ण-बुद्धि से सब कर्मों को करते रहने और 

उसके द्वारा परमेश्वर के यजन या उपासना को झुत्युपयेन्त जारी रखने का जो यह 

गीता-प्रतिपादित ज्ञानयुक्र प्रवृत्ति-प्राग या कर्मयोग है, उसे ही “ भागवतघर्म ? 
गी. २. ६३-६४ 


४०० गतिरहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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प्रतिपाद्य विषय कर्मसंन्यास-पक्त भल ही हो; परन्तु स्वयं उनके जीवन-चरित से ही 
यह बात सिद्ध होती है, कि ज्ञानी पुरुषों को तथा संन्यातियों को धर्मसंस्था- 
पना के समान लोकसंअह के काम यथाधिकार करने के लिये उनकी ओर से कुछ 
मनाही नहीं थी (वेसू. शां. भा. ३ ३. ३२ ) । संन्यासमार्ग की प्रबल्नता का 
कारण यदि शइटराचाय का स्मात॑ सम्प्रदाय ही होता, तो आधुनिक भागवत्त-सम्प्र- 
दाय के रामानुजाचार्य अपने गीताभाष्य में शझ्लराचार्य की ही नाईं कर्मयोग़ को 
गोण नहीं मानते । परन्तु जो कमंयोग एकवार तेज़ी से जारी था वह, जब कि 
भागवत-सम्प्रदाय में भी निवृत्ति-पधान भक्ति से पीछे हटा दिया गया है, तब तो 
यही कहना पडता है कि उसके पिछड जाने के लिये कुछ ऐसे कारण अवश्य उप- 
स्थित हुए होंगे, जो सभी सम्प्रदायों को अथवा सारे देश को एक ही समान लागू 
हो सकें हमोरे मताहुसार इनमे से पहला ओर अधान कारण जैन एवं बोद्ध 
धर्मों का उदय तथा प्रचार है; क्योंकि इन्ही दोनों धर्मी ने चारों वर्णों के लिये 
संन्यासमार्ग का दरवाजा खोल दिया था ओर इसी लिये च्त्रियवर्ण में भी संन्यास- 
धर्म का विशेष उत्कष होने लगा था। परन्तु, यद्यपि आरस्भ में बुद्ध ने कम-रहित 
संन्‍्यासमार्ग का ही उपदेश दिया था, तथापि गीता के कमैयोगाजुसार बौद्धघर्स 
में शीघ्र ही यह सुधार किया गया, कि बोद्ध यतियों को अकंले जज्जल मे जा कर 
एक कोने में नहीं बैठे रहना चाहिये, बल्कि उनको धर्म-प्रचार के लिये तथा परोप- 
कार के अन्य काम करने के लिये संदेव प्रयत्न करते रहना चाहिये (देखो परिशिष्ट 
प्रकरण ) । इतिहास-गअन्थों से यह बात अगट है, कि इसी सुधार के कारण उद्योगी 
वोद्धधर्मीय यति लोगों के सद्ूघ उत्तर में तिब्व॒त, पूर्व में बह्मदेश, चीन और जापान, 
दक्षिण में लंका ओर पश्चिम में तुर्किस्थान तथा उससे लगे हुए भीस इत्यादि 
यूरोप के आन्तों तक जा पहुँचे थे। शालिवाहन शक के लगभग छृः सात सौ बे 
पहले जैन ओर बोद्ध धर्मों के प्रवतकों का जन्म हुआ था और शझ्डलराचाये का 
जन्म शालिवाहन शक के छुः सो वर्ष अनन्तर हुआ । इस बीच में बौद्ध यातियों के 
सच्डचों का अपूर्व वैभव सब लोग अपनी श्रॉखों के सामने देख रहे थे, इसलिये यंति- 
धर्म के विषय में उन लोगों में एक प्रकार की चाह तथा आदुरबुद्धि शट्टराचार्य 
के जन्म के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी । शड्डराचाय ने यद्यपि जैन 
और बौद्ध-धर्मो का खए्डन किया है तथापि यतिधर्म के बारे में लोगों में 
जो आदरबुद्धि उत्पन्न हो छुकी थी उसका उन्होंने नाश' नहीं किया, किन्तु उसी 
को वैदिक रूप दे दिया ओर बोदूधर्म के बदले वैदिकधम की संस्थापना करने के 
लिये उन्हों ने बहुत से अयत्नशील वैदिक संन्यासी तैयार किये। ये सेन्यासी त्रह्म- 
चर्यत्रत से रहते थे ओर संन्यास का दंड तथा ग्रेरआ वस्र भी धारण करते थे; परन्तु 
अपने गुरु के समान इन लोगों ने सी वेदिकिधर्म की स्थापना का काम श्रागे जारी 
रखा था। यति-संघ की इस नई जोडी (बैदिक संन्यासियों के संघ) को देख उस 
समय अ्रनेक लोगों के सन सें शट्ठा! होने लगी थी, कि शाइरमत में ओर बौदधमत- 
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श्रेष्ठ माने जाने का कारण क्‍या है? कुछ लोग कहते हैं, कि यह परिवतेन 
श्री मदाद्यशट्टराचार्य के द्वारा हुआ। परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपत्ति में 
सत्यता नहीं देख पड़ती | पहले प्रकरण में हम कह आये हैं, कि श्रीशछूराचार्य के 
संप्रदाय के दो विभाग हैं--( १ ) माया-वादात्मक अद्वैत ज्ञान, और (२) 
कमेसंन्यासघरम । अब यद्यपि अद्वेत-बह्मज्ञान के साथ साथ संन्यासघसस का भी प्रति 
पादन उपनिषदों में किया गया है, तो भी इन दोनों का कोई नित्य सम्बन्ध नहीं 
"है; इसलिये यह नहीं कहा जा सकता, कि श्रद्वैत-वेदान्तमत को स्वीकार करने पर 
संन्‍्यासमार्ग को भी अवश्य स्वीकार करना ही चाहिये | उदाहरणाथे, याश्वल्क्य 
अख्तृति से अद्वैत वेदान्त की पूरी शिक्षा पाये हुए जबक आदिक स्वयं कर्मयोगी थे; 
यही क्यों, बल्कि उपनिपदों का अद्वैत-अह्मज्ञान ही गीता का प्रतिपाद्य विषय होने 
“पर भी, गीता में इसी ज्ञान के आधार से संन्यास के बदले कमेयोग का ही समर्थन 
किया गया है। इसलिये पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि शाइरसस्प्र- 
दाय पर संन्यासघम को उत्तेजन देने का जो आक्षेप किया जाता है, वह इस 
सम्प्रदाय के अद्वेत ज्ञान को उपयुक्ष न हो कर उसके अन्तर्गत केवल संन्‍्यासधर्म को 
ही उपयोगी हो सकता है। तथापि श्रीशड्टराचार्य ने इस संन्‍्यासमार्ग को नये 
सिरे से नहीं चल्लाया है, तथापि कलियुग में निषिद्ध या वर्जित माने जाने के 
कारण उसमे जो गोणता आ गई थी, उसे उन्होंने अवश्य दूर किया है। परन्तु 
यदि इसके भी पहले अन्य कारणों से लोगों मे संन्‍्यासमागे की चाह हुई न होती, 
तो इसमें सन्देह है कि आचार्य का संन्यास-प्रधान सत इतना अधिक फेलाने पाता 
या नहीं । इसा ने कहा है सही कि “ यदि कोई एक गाल में थप्पड़ मार दें तो 
दूसरे गाल को भी उसके सामने कर दो” (ल्यूक. ६. २६) । परन्तु यदि विचार किया 
जायें कि इस मत के अनुयायी यूरोप के ईसाई राष्ट्रों में कितने हैं, तो यहो देख 
- पड़ेगा, कि किसी बात के प्रचलित होने के लिये केवल इतना ही बस नहीं हे 
“कि कोई धर्मापदेशक उसे अच्छी कह दे बाल्कि ऐसा होने के लिये, अर्थात्‌ लोगों 
के मन का झुकाव उधर होने के लिये, उस उपदेश के पहले ही कुछ सबल कारण 
उत्पन्न हो जाया करते हैं, ओर तब फ़िर ल्ोकाचार में धीरे धीरे परिवततेव होकर 
उसी के अनुसार धर्मनियमों में भी परिवर्तन होने लगता है। “आचार धर्म का 
मूल है '--इस स्घतिवचन का तात्पये भी यही है । गत शताब्दी में शोपेनहर ने 
जमनी में संन्यासमार्ग का समर्थन किया था; परन्तु उसका बोया हुआ बीज वहाँ 
-अब तक अच्छी तरह से जमने नहीं पाया ओर इस समय तो निद्शे के ही मते। 
की वहाँ धूम सची हुई है। हसारे यहाँ भी देखने से यही मालूम होगा कि 
सन्‍्यासमार्ग श्रोशक्राचाये के पहले अथात्‌ वेदिक-काल मे ही यद्यपि जारी हो' 
गया था, तो भी वह उस समय' कमयोग से आगे अपना कदम नहीं बढा सका 
था। स्मृतिझ्रन्थों में अन्त में संन्यास लेने को कहा गया है सही; परन्तु उसमें भी 
पूर्वाश्नमें। के कर्तव्य-पालन का उपदेश दिया ही गया है । श्रीशडूकराचार्य के ग्रन्थों का 
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धर्म के ' समूर्ल च विनश्यति' होने का समय आ गया था। परन्तु बौद्ध धर्म के: 
पहास के बाद वेदान्त के साथ ही गीता के भागवतधरम का जो पुनरुजीवन होने” 
लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दुष्परिणाम नहीं हो सका | जब कि दौलता- 
वाद का हिन्दू राज़्य सुसलमानों से नष्ट अष्ट नहीं किया गया था, उसके कुछ. 
वर्ष पू्े ही श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने हमारे सौभाग्य से भगवद्गीता को भराठी 
भाषा में अलदकृत कर बह्मविद्या को महाराष्ट्र प्रान्त में अति सुगम कर दिया था; 
और हिन्दुस्थान के अन्य आस्तों भें भी इसी समय अनेक साधुसन्तों ने गीता के 
भक्कि-मार्ग का उपदेश जारी कर रखा था। यवन-ब्राह्मण-चाण्डाल इत्यादिकों को 
एक समान और ज्ञानमूलक गीताधर्म का जाउज्वस्य उपदेश ( चाहे वह वैराग्य-- 
युक्न भक्ति के रूप में ही क्यों न हो ) एक ही समय चारों ओर लगातार जारी था, 
इसलिये हिन्दूधर्म का पूरा पहास होने का कोई भय नहीं रहा । इतना ही नहीं, 
बल्कि उसका कुछ कुछ अभुत्व सुसलमानी घसे पर भी जमने लगा । कबीर जैसे 
भक्त इस देश की सन्त-मण्डली में मान्य हो गये ओर ओऔरंगज़ेब के बड़े भाई शहा- 
जादा दारा ने इसी समय अपनी देखरेख में उपनिषदों का फारसी में भाषान्तर 
कराया । यदि वैदिक भक्ति-घर्मे अध्यात्मज्ञान को छोड़ केवल तांत्रिक श्रद्धा के ही 
आधार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का सनन्‍्देह है कि उसमें यह विलक्षण 
सामथ्ये रह सकता या नहीं । परन्तु भागवतधर्म का यह आधुनिक पुनरुज्जीवन. 
मुसलमानों के ही ज़माने में हुआ है, अतएवं यह भी अनेकांशों में केवल भक्ति- 
विषयक अर्थात्‌ एक-देशीय हो गया है, और मूल भागवत-धर्स के कर्मथोग का जो 
स्वतन्त्र महत्व एक बार घट गया था वह उसे फ़िर प्राप्त नहीं हुआ | फलतः इस 
समय के भागवतधर्मीय सन्‍्तजन, परिडत और आचार्य लोग भी यह कहने लगे, कि. 
कमयोग भक्किमार्ग का अज्ञ या साधन है, जेसा पहले संन्याससार्गीय लोग कहा 
करते थे, कि कमेयोग संन्यासमार्ग का अड्ड या साधन है। उस समय में प्रचलित 
इस सर्वसाधारण मत या समझ के विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने अपने 
“दासबोध' अन्थ में विवेचन किया है। कर्ममार्ग के सच्चे ओर वास्तविक महत्त्व का 
वर्णन, शुद्ध तथा आसादिक मराठी भाषा में, जिसे देखना हो उसे समर्थ-कृत इस 
अन्थ को, विशेषतः उत्तरार्ध को, अवश्य पढ लेना चाहिये &। शिवाजी महाराज को 
श्रीसमर्थरामदासस्वासी का ही उपदेश मिला था; और, मरहरों के ज़मानें में जब 
कर्मयोग के तत्वों को सममाने तथा उनके प्रचार करने की अवश्यकता मालूम 
होने लगी, तब शारिडल्यसूत्नों तथा ब्रह्मसून्नभाष्य के बदले सहाभारत का गद्या- 
त्मक भाषान्तर होने लगा, एवं * बखर ” नामक ऐतिहासिक लेखों के रूप में 


#हिन्दी ग्रेमियों को यह जानकर हपे होगा, कि वे अब समर्थ रामदासस्वामीकृत 
इस ' द्ासवोध ' नामक मराठी ग्रंथ के उपदेशास्तत से वंचित नहीं रह सकते, क्योंकि 
इसका शुद्ध, सरऊू तथा हृदयगआाही अनुवाद हिन्दी में भी हे चुका है । यह हिन्दी 
अन्‍्थ चित्रश्ाला प्रेस, पूना से मिल सकता है । 
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उपसंदार | श्ण्र्‌ 
में यदि कुछ अन्तर है तो क्या है। और, प्रतीत होता है कि प्रायः इसी शह्ढा 
को दूर करने के लिये छान्दोग्योपनिषद्‌ के भाष्य मे आचार्य ने लिखा है, कि 
“ बोद-यतिधम और सांख्य-यतिधभ दोनों वेदबाह्य तथा खोटे हैं, एवं हमारा 
संन्यासधभ वेद के आधार से अवृत्त किया गया है, इसलिये यही सच्चा है” ( छा. 
शां. भा. २.२३. १. ) । जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है, कि कलियुग में पहले पहल 
जैन और, बोद्ध लोगों ने ही यति-घर्म का प्रचार किया था ! परन्तु बौद्धयतियों ने भी 
धर्मग्रसार तथा लोकसंग्रह के लिये आगे चलकर उपर्युक्त कर्म करना शुरू कर दिया 
था, ओर, इतिहास से मालूम होता है कि इनको हराने के लिये श्रीशइराचार्य ने 
जो वैदिक यति-सड़घ तैयार किये थे उन्हों ने भी कम को बिलकूल न त्याग कर अपने 
उद्योग से ही वेदिक धर्म की फ़िर से स्थापना की | अनन्तर शीघ्र ही इस देश पर 
मुसलमानों की चढाइयों होने लगीं; ओर, जब इस परचक्र से पराक्रमपूर्वक रक्षा 
करनेवाले तथा देश के धारण-पोषण करनेवाले क्षत्रिय राजाकों की करतृत्वशक्ति का 
मुसलमानों के जमाने में प्हास होने लगा,तब संन्यास ओर कर्मयोग मे से संल्यास- 
-माग ही सांसारिक लोगों को अधिकाधिक आ्राह्य होने लगा होगा, क्योंकि “रास राम”! 
जपते हुए चुप बैठे रहने का एकदेशीय मार्ग चीन समय से ही कुछ लोगों की 
दृष्टि में श्रेष समझा जाता था और अब तो तत्कालीन बाह्य परिस्थिति के लिये 
भी वही मार्ग विशेष सुभीते का हो गया था। इसके पहले यह स्थिति नहीं थी; 
क्योंकि, शूद्रक्मल्ाकर में कहे गये विप्ण॒ुपुराण के निम्न छोक से भी यही मालूम 
होता है-- 
अपहाय निज कम कृष्ण कृप्णेति वादिनः । 
ते हरेछषिणः पापाः घमौर्थ जन्म यद्धरेः ॥& 
अर्थात्‌ “अपने (स्वधर्मोक् ) कमे। को छोड़ ( केवल ) कृष्ण कृष्ण कहते 
'रहनेवाले लोग हरि के द्वेषी और पापी हैं, क्योंकि खंय हरि का जन्म भी तो धर्म 
-की रक्षा करने लिये ही होता है ।!” सच पूछी तो ये लोग न तो संनन्‍्यासनिष्ठ हैं 
और न कर्मयोगी; क्योंकि ये लोग संन्‍्यासियों के समान ज्ञान अथवा तीज वेराग्य 
ले सब सांसारिक कर्मो को नहीं छोडते हैं । ओर संसार में रह कर भी कमयोग के 
अलुसार अपने हिस्प के शाख्रोक् कर्तव्यों का पालन निष्काम बुद्धि से नहीं करते । 
इसलिये इन वाचिक संन्यासियों की गणना एक बिराली ही तृतीय निष्ठा में होवी 
चाहिये, जिसका वर्णन गीता में नहीं किया गया है | चाहे किसी भी कारण से 
हो, जब लोग इस तरह से तृतीय अकृति के बन जाते हैं, तब आखिर घसे का भी 
लाश हुए बिना नहीं रह सकता । ईरान देश से पारसी धर्म के हटाये जाने के 
'लिये भी ऐसी ही स्थिती कारण हुईं थी; और इसी से हिन्दुस्थान में भी वेदिक 
#बम्बई के छपे हुए विष्णुपुराण में यह छोक हमें नहीं मिला । परन्तु उसका उप- 
यौग कमलाकर सरीखे प्रामाणिक अन्थकार ने किया है, इससे यह निरावार भी नहीं 
कहा जा सकता । 
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निश्चय ही जानना चाहिये कि व्यक्त ही कुछ अन्तिम अवस्था नहीं है, ओर विना 
अव्यक्ष का आश्रय लिये न तो हम एक कृदम आगे बढ़ा सकते हैं, ओर न एक 
वाक्य ही पूरा कर सकते हैं। ऐसी अवस्था में, अध्यात्म-दइष्टि से सर्वभूतात्मेक्य- 
रूप परवह्य की अच्यक्र कल्पना को नीतिशास्र का आधार यदि न मानें, तो भी 
उसके स्थान में “ से मानवजाति ”” को अर्थात्‌ आँखों से न दिखनेवाली अत- 
शव अ्रव्यक़ वस्तु को ही अन्त भ देवता के समान पूजनीय मानना पड़ता ह्ै। 
आधिभेतिक परिषतें। का कथन है कि “ सवबे मानवजाति ” में पूरे की तथा भवि- 
व्यत्‌ की पीढियों का समावेश कर देंनें से अम्हतत्व-विषयक मनुष्य की स्वाभाविक 
अलृत्ति को सन्तुष्ट हो जाना चाहिये; ओर अब तो आ्रायः वे सभी सच्चे हृदय से 
यही उपदेश करने लग गये हैं, कि इस ( मानवजातिरूपी ) बड़े देवता की प्रेम- 
पूपैक अनन्यभाव से उपासना करना, उसकी सेवा में अपनी समस्त आयु को बिता 
देना, तथा उसके लिये अपने सब स्वार्थो को तिलाअलि दे देना ही प्रत्येक मनुष्य 
का इस संसार में परम कर्तव्य है। फ्रेंच परिडत कोन्ट द्वारा अतिपादित घभस का सार 
यही है, और इसी धर्म को अपने अन्थ से उसने “ सकल मानवजाति-धर्म ? था 
संक्षेप मे ““ मानवधर ” कहा है&। आधुनिक जमैन परिडत निदशे का भी यही 
हाल है| इसने तो स्पष्ट शब्दों में कह दिया है, कि उन्नीसवी सदी में “ परमेश्वर मर 
गया है” और अध्यात्मशासत्र थोधा झगड़ा है। इतना होने पर भी उसने अपने 
सभी पन्यों में आधिभोतिक दृष्टि से कमै-विपाक तथा पुनर्जन्म को मंजूर करके 
प्रतिपादन किया है क्वि काम ऐसा करना चाहिये जो जन्म-जन्प्रान्तरों में भी क्रिया जा 
सके, ओर समाज की इस प्रकार व्यवस्था! होनी चाहिये, कि जिससे भविष्यत्‌ मे ऐसे 
मलुष्य-आणी पैदा हों जिनकी सब मनोदृत्तियँ। अत्यन्त विकसित होकर पूर्णोचस्था 
में पहुँच जावें-बस, इस संसार में सनुष्यमात्र का परमकर्तव्य ओर परमसाध्य यही 
है। इससे स्पष्ट है, कि जो लोग अध्यात्मशासत्र को नहीं मानते, उन्हें भी कम-अकर्स 
का विवेचन करने के लिये कुछ न कुछ परमसाध्य श्रवश्य मानना पढ़ता है-ओर बह 
साध्य एक अकार से ' अच्यक् ? ही होता है। इसका कारण यह है, कि यद्यपि आधि- 
भौतिक नीतिशाखज्ञों के ये दो ध्येय हैं-( ३) सब मानवजातिरूप महादेव की उपा- 
सना करके सब मलुष्यों का हित करना चाहिये, और (२) ऐसा कर्म करना चाहिये- 
कि जिससे भविष्यत्‌ में अत्यन्त पूर्योचस्था में पहुँचा हुआ मलुष्य-पणी उत्पन्न हो 
सके; तथापि जिन लोगें। को इन दोनों ध्येयो का उपदेश किया जाता है उनकी दृष्टि 
से वे अगोचर या अब्यक्न ही बने रहते हैं। कोन्ट अथवा निद्शे का यह उपदेश 
ईसाई-घर्म सरीखे तच्ज्ञानरहित केवल आधिदेवत भक्किमागे का विरोधी भले 


#कोन्ट ने अपने धरम का 08॥8/00 ० सिएा0७65 नाम रखा है। उसका 
विस्तृत विवेचन कोन्ट के 4 ,9॥/8000 ४ 08608 20799 ( थि॥8, ह/&5, 770 
#077 ए ०08) नामक अन्थ में किया गया हैं। इस अन्य में इस बात को उत्तम चची की 
गई है, कि केवल आधिमीतिक दृष्टि से मी समाज-धारणा किस तरह की जा सकती है । 
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उसका अध्ययन शुरू हो गया। ये भाषान्तर तंजोर के पुस्तकालय में आज तक 

रखे हुए है । यदि यही कार्य-क्रम बहुत समय तक अबाधित रीति से चलता रहता, 
तो गीता की सब एक-पक्तीय और संकुचित टीकाओं का महत्व घट जाता ओर 
काल-मान के अजुसार एक बार फिर भी यह बात सब लोगों के ध्यान में आ जाती, 
कि महाभारत की सारी नीति का सार गीता-प्रदिपादित कर्मयोग में कह दिया 
गया है। परन्त, हमारे दुभोग्य से कमंग्रोग का यह पुनरुजीवन बहुत दिनों तक- 
नहीं ठहर सका । 


हिदुस्थान के धार्मिक इतिहास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है । 
ऊपर के संक्षिप्त विवेचन से पाठकों को मालूम हो गया होगा, कि गीताधर्म में जो 
एक प्रकार की सजीवता, तेज या सामर्थ्य हे वह संन्यास-धर्म के उस दवद॒वे से 
भी बिलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल में देववशात्‌ हो गया है । 
तीसरे प्रकरण में यह वतला चुके हैं, कि धर्म शब्द का धात्वर्थ “ धारणाहुमः “ 
है और सामान्यतः उसके थे दो भेद होते हैं--एक “' पारलौकिक ”” और दूसरा 
४ व्यावहारिक, ” अथवा “ मोक्षपम ” और “ नीतिधर्स ” । चाहे वेदिक 
धर्म को लीजिये, वोदूघम को लीजिये अथवा ईसाई धर्म को लीजिये; 
सब का मुख्य हेतु यही हे कि जगत्‌ का धारण-पोषण हो ओर मनुष्य को अन्त 
में सहति मिले; इसीलिये प्रत्येक धर्म मे मोक्तथम के साथ ही साथ व्यावहा- 
रिक धर्म-अधर्म का भी विवेचन थोड़ा बहुत किया गया है। यही नहीं बल्कि 
यहाँ तक कहा जा सकता है, कि प्राचीन काल में यह भेद ही नहीं किया 
जाता था कि ' मोक्ृधमे और व्यावहारिक धर्म भिन्न भिन्न हें; क्योंकि उस 
समय सब लोगो की यही धारणा थी, कि परलोक में सद्गति मिलने के लिये इस 
लोक में भी हमारा आचरण शुद्ध ही होना चाहिये। वे लोग गीता के कथनानु- 
सार यही मानते थे, कि पारलौकिक तथा सांसारिक कल्याण की जड़ भी एक 
ही है। परन्तु आधिभौतिक ज्ञान का प्रसार होने पर आजकल पश्चिमी देशों 
में यह धारणा स्थिर न रह सकी, ओर इस बात का विचार होने लगा कि मोक्षधर्म- 
रहित नीति की, अर्थात्‌ जिन नियमों से जगत्‌ का धारण-पोषण हुआ करता है 
उन नियमो की, उपपत्ति बतलाईं जा सकती है या नहीं; और फ़लतः केवल आधि- 
भौतिक अथीव्‌ दृश्य या व्यक्ष आधार पर ही समाजधारणाशाखत्र की रचना होने 
लगी है । इस पर अन्न होता है, कि केवल व्यक्त से ही मनुष्य का निर्वाह 
कैसे हो सकेगा? पेड, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दों से भी तो अव्यक्ष अथ्थ 
ही अगट होता है न। आम का पेड या गुलाबका पेड़ एक विशिष्ट दृश्य वस्तु हैं 
सही; परन्तु “ पेड़ ” सामान्य शब्द किसी भी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तु को नहीं 
दिखला सकता । इसी तरह हमारा सब व्यवहार हो रहा है। इससे यही 
सिद्ध होता है, कि मन मे अव्यक्न-सस्बन्धी कल्पना की जागृति के लिये पहले 
कुछ न कुछ व्यक्त वस्तु आँखों के सामने अवश्य होनों चाहिये; परन्ठु इसे भी 
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नि्गुण है इसी लिये उसका वर्ण न, गुण वस्तु या क्रिया दिखानेवाले किसी भी शब्दा 
से नहीं हो सकता और इसी लिये उसे “ अज्ञेय ” कहते हैं। परन्तु अव्यक्न सष्टि- 
तत्व का जो ज्ञान हमें हुआ करता है वह यद्यपि शब्दों से अधिक न भी वतलाया 
जा सके, ओर इसलिये देखने में यद्यपि वह अल्पसा देख पढ़े तथापि वही भानवी 
ज्ञान का सर्वस्व है ओर इसी लिये लौकिफ नीतिमत्ता को उपपत्ति भी उसी के आधार 
से बतलाई जानी चाहिये; एवं गीता में किये गये विवेचन से साफ़ मालूम हो 
जाता है, कि ऐसी उपपत्ति उचित रीति से बतलाने के लिये कुछ भी अड़्चन नहीं 
हो सकती । दृश्य-सष्टि के हज़ारों व्यवहार किस पद्धति से चलाये जावें---उदाहर-- 
शणार्थ, व्यापार कैसे करना चाहिये, लड़ाई कैसे जीतना चाहिये, रोगी को कौनसी 
ओपषधि किस सभय दी जावे, सूर्य-चन्द्रादिकों की दूरी को कैसे जानना चाहिये-- 
इसे भली भाँति समझने के लिये हमेशा नामरूपात्मक दृश्य-स्ृष्टि के ज्ञान की 
ही आवश्यकता हुआ करेगी; इसमें कुछ सन्देह भी नहीं, कि इन सब लौकिक 
व्यवहारों को अधिकाधिक कुशलता से करने के लिये नामरूपात्मक आधिभौतिक 
शास्त्रों का अधिकाधिक अध्ययन अवश्य करना चाहिये। परन्तु यह कुछ गीता का 
विषय नहीं है। गीता का मुख्य विषय तो यही है, कि अध्यात्म-दृष्टि से मलुष्य' 
की परम श्रेष्ठ अवस्था को बतला कर उसके आधार से यह निरय कर दिया जावे, 
कि कर्म-अकर्मरूप नीतिधर्स का मूलतत््व क्‍या है | इनमें से पहले यानी आपध्या- 
स्मिक परमसाध्य ( मोक्ष ) के बारे में आधिभोतिक पन्‍्थ उदासीन भले ही रहे;- 
परन्तु दूसरे विषय का अर्थात्‌ केवल नीतिधर्म के मूलतत्तों का निर्शय करने के 
लिये भी आधिभमोतिक पक्ष असमयथे है । ओर, पिछले प्रकरणों में हम बतला 
चुके हैं, कि अन्नत्ति की स्वतन्त्रता, नीतिधम की नित्यता तथा अरूृतत्व आप्त कर 
लेने की मनुष्य के मन की स्वाभाविक इच्छा, इत्यादि गहन विषयों का निर्णय 
आधिभौतिक पन्‍्थ से नहीं हो सकवा-इसके लिये आख़िर हमें आत्मा-अनात्म- 
विचार में प्रवेश करना ही पड़ता है । परन्तु अध्यात्मशासत्र का काम कुछ इतने ही 
से पूरा नहीं हो जाता । जगत्‌ के आधारभूत अस्तृतत्व की नित्य उपासना करने से, 
और अपरोक्षानुभव से मनुष्य के आत्मा को एक अकार की विशिष्ट शान्ति मिलने 
पर उसके शील स्वभाव में जो परिवर्तन हो जाता है वही सदाचरण का सूल है; 
इसलिये इस बात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानव जाति की पूर्योवस्था 
के विषय में भी अध्यात्मशासत्र की सहायता से जैसा उत्तम निर्णय हो जाता है, 
वैसा केवल आधिभोतिक सुखवाद से नहीं होता । क्योंकि यह बात पहले भी 
विस्तार॒पूर्वक बतलाई जा छुकी है, कि केवल विषय-सुख तो पशुओं का उद्देश था” 
साध्य है, उससे ज्ञानवान्‌ मनुष्य की बुद्धि का कसी पुरा समाधान हो नहीं सकता। 
सुख-दुःख अनित्य हैं तथा धर्म ही नित्य है। इस दृष्टि से विचार करने पर सहज ही 
ज्ञात हो जावेगा, कि गीता के पारलोकिक धरम तथा नीति-घर्म दोनों का प्रतिपादन 
जगत्‌ के आधार-भूत नित्य तथा अम्त तत्त्व के आधार से ही किया गया है, इस-- 
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ही हो; परन्तु जिस घमम-अधमम-शासत्र का अथवा नीतिशास्र का परम ध्येय 
अध्यात्म-दृष्टि से सर्वभूतात्मेक्यज्ञानहूप साध्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की 
-यूर्वावस्था की नींव पर स्थापित हुआ है, उसके पेट में सब आधिभोतिक साध्यों 
का विरोधरहित समावेश सहज ही में हो जाता है। इससे कभी इस भय की 
आशंका नहीं हो सकती, कि अध्यात्मज्ञान से पवितन्न किया गया वैदिक धरम उक्त उप- 
देश से क्षीण हो जावेगा। अब ग्रश्न यह है, कि यदि अब्यक्न उपदेश को ही परम साध्य 
मानना पड़ता है, तो वह सिर्फ़ मानव-जाति के लिये ही क्‍यों माना जायें ? अर्थात्‌ 
चह मयोदित या संकुचित क्यों कर दिया जायें ? पूर्शवस्था को ही जब परमसाध्य 
मानना है, तो उसमें ऐसे आधिसौतिक साध्य की अपेक्षा, जो जानवर और मनुष्य 
दोनों के लिये समान हो, अधिकता ही क्या है ! इस अश्षो का उत्तर देते समय 
अध्यात्म-दृष्टि से निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर रूृष्टि के एक अनिर्वाच्य परम 
तत्व की ही शरण भे आखिर जाना पड़ता है । अर्वाचीन काल में आधिमोतिक 
शास्त्रों की अश्नतपूर्व उन्नति हुईं है, जिससे मनुष्य का दृश्य-स्टृष्टिवेषयकज्ञान पूर्व- 
काल की अपेक्षा सैकड़ों गुना अधिक बढ़ गया है; ओर, यह बात भी निर्विवाद 
सिद्ध है,कि “जैसे को तैसा””इस नियम के अनुसार जो प्राचीन राष्ट्‌ इस आधिभौतिक 
ज्ञान की आप्ति नहीं कर लेगा उसका, सुधरे हुए नये पाश्चात्य राष्ट्री के सामने, टिकना 
असम्भव है । परन्तु आधिभातिक शास्त्रों की चाहे जितनी वृद्धि क्यो न हो जावे, 
यह अवश्य ही कहना होगा, कि जगत्‌ के मूलतत््व की समझ लेने की मनुष्यमात्र 
की स्वाभाविक अबृत्ति केवल आधिभोौतिकवाद से कभी पूरी तरह सन्तुष्ट नहीं हो 
सकती । केवल व्यक्ष सृष्टि के ज्ञान से सब बातों का निवाह नहीं हो सकता, इस- 
लिये स्पेन्सर सरीखे उत्क्रान्ति-वादी भी स्पष्टतया स्त्रीकार करते हैं, कि नामरूपात्मक 
इश्य-सूष्टि की जड़ में कुछ अव्यक्न तत्व अवश्य ही होगा । परन्तु उनका, यह 
कहना है, कि इस नित्य तत्त्व के स्वरूप को समझ लेना सम्भव नहीं है, इसलिये 
इसके आधार से किसी भी शास्त्र की उपपत्ति नहीं बतलाईं जा सकती | जमन 
तख्वेत्ता कान्ट भी अव्यक़-सृष्टि-तत्त की अश्ेयता को स्वीकार करता है; तथापि 
-डसका यह मत है, कि नीतिशासत्र की उपपत्ति इसी अगम्थ तत्व के आधार पर 
-बतलाई जानी चाहिये। शोपेनहर इससे भी आगे बढ कर प्रतिपादन करता है, कि 
यह अगम्य तत्त्व वासना-स्वरूपी है; ओर, नीतिशाख-सम्बन्धी अंग्रेज़ अन्थकार 
-औन का भत है, कि यही स्टष्ट-तत्व आत्मा के रूप में अशतः मनुष्य के शरीर मे 
आदुर्भूत हुआ है। गीता तो स्पष्ट रीति से कहती है, कि “ममेवांशो जीवलोके 
जीवभूतः सनातनः ।” हमारे उपनिषत्कारों का यही सिद्धान्त हे, कि जगत्‌ का 
आधारभूत यह अव्यक्न-तत्त्व नित्य है, एक है, अस्त है, स्वतन्त्र हे, आत्मरूपी हे- 
बस; इससे अधिक इसके विषय में ओर क़छु नहीं कहा जा सकता। और इस 
जात में सन्देह है, कि उक्त सिद्धान्त से भी आगे मानवी-ज्ञान की गति कभी बंढेगी 
न्‍्या नहीं; क्योंकि जगत्‌ का आधारभूत अबव्यक् तत्त्व इन्द्रियों से अगोचर अथात्‌ 


श्ण्य गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 

“ज्लोगों का साधक यह शयस्कर धर्म छूट गया है तभी से इस देश की निकृष्टावस्था 
का आरम्स हुआ है। इसलिये इंश्वर से आशापूर्वक अन्तिम प्राथना यही है, कि 
भक्ति का, बह्यश्ञान का ओर कर्तृत्वशक्कि का यथोचित भेल कर देनेवाले इस तेजस्वी 
तथा सम गीता-धमे के अनुसार परमेश्वर का यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देश 
में फिर भी उत्पन्न हों। और, अन्त में उदार पाठकों से निम्न सन्त्र-द्वारा ( ऋ १० 
१६१, ४ ) यह विनती करके गीता का रहस्य-विवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, 
कि इस अन्य में कहीं अम से कुछ न्यूनाधिकता हुई हो तो उसे सम-दृष्टि से 
झुधार लिजिये-- 

समानी व आकूतिः समाना हृदयानि वः 
समानमस्तु वो मनो यथा वः खुसहासाते ॥ 
यथा वः सुसहासति ॥ # 





के यह मंत्र ऋग्वेद संहिता के अत में आया है। यज्ञ-मंडप में एकत्रित लोगो 
का लक्ष्य करके यह कहा गया है। अथ-- तुम्हारा अभिप्राय एक समान हे, तुम्होरे 
अंतःकरण एक समान हों और तुम्हारा मन एक समान हो, जिससे तुम्हारा सुसाद्य होगा 
अथोत्‌ संघशक्ति की दृढता होगी। ” असति>अस्ति, यह वेदिक रूप हे। “ यथा वः 
सुसहासति ' इसकी द्विरुक्ति ग्रंथ की समाप्ति दिखलाने के लिये की गई है। 


तत्सदबल्मापंणमस्तु । 


उपसंहार ४०७ 
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लिये यह परमावधि का गीताधर्म, उस आधिभोतिक शास्त्र से कभी हार नहीं खा- 
सकता, जो मलुष्य के सब कर्मो का विचार सिफ़े इस दृष्टि से किया करता है, कि- 
मनुष्य केवल एक उच्च श्रेणी का जानवर है। यही कारण है कि हमारा गीताधर्म 
नित्य तथा अभय हो गया है और स्वयं भगवान्‌ ने ही उसमें ऐसा सुप्रबन्ध कर रखा: 
है, कि हिन्दुओं को इस विषय में किसी भी दूसरे घर, अन्थ या सत की ओर सुहँ 
ताकने की आवश्यकता नहीं पड़ती | जब सब ब्रह्मज्ञान का निरूपण हो गया, तब 
याज्वल्क्य ने राजा जनक से कहा है, कि “ अभय वे प्राप्तोद्सि ” अब तू अ्रभय हो 
गया (बू, ४. २. ४. ); यही बात इस गीताधर्म के ज्ञान के लिये भी अनेक अर्थो- 
मे अक्तरशः कही जा सकती है। 

गीता धर्म केसा है ? वह सर्वेतोपरि निर्सथ और व्यापक है; वह सम है 
अर्थात्‌ वर्ण, जाती, देश या किसी अन्य भेदों के झगड़े में नहीं पड़ता, किन्तु सब 
लोगों को एक ही मापतौल से समान सद्वति देता है, वह अन्य सब धर्मों के विषय 
में यथोचित सहिष्णुता दिखलाता है; वह ज्ञान, भक्ति, और कर्म-युक्क है; 
और अधिक क्‍या कहें, वह सनातन-वैदिक-घम्मबृत्ष का अत्यन्त मधुर तथा अम्त- 
फ़ल है। बेदिक धर्म में पहले द्ृव्यमय या पशुमय यज्ञों का अथौत्‌ केवल 
कर्म-काण्ड का ही अधिक महात्म्य था; परन्तु फ़िर उपनिषदों के ज्ञान से यह 
केवल कर्म-काण्डप्रधान श्रोतधर्म गौण माना जाने लगा ओर उसी समय सांख्य- 
शास्त्र का भी प्रादुभोव हुआ। परन्तु यह ज्ञान सामान्य जनों को अगम्य था ओर 
इसका क्ुकाव भी कर्म-संन्यास की ओर ही विशेष रहा करता था, इस लिये केवल 
ओपनिषद्क धर्म से अथवा दोनों की स्मारत-एकवाक्यता से भी सर्व-साधारण 
लोगों का पूरा समाधान होना सम्भव नहीं था। अतएवं उपनिषदों के केवल 
बुद्धिगम्य ब्रह्मज्ञान के साथ प्रेसगश्य व्यक़-उपासना के राजगुह्य का संयोग करके, कर्म- 
काण्ड की प्राचीन परम्परा के अनुसार सा जुन को निमित्त करके गीता धर्म सब 
लोगों को सुक़करठ से यही कहता है, कि [तुम अपनी अपनी योग्यता के अनुसार 
अपने अपने सांसारिक कर्तव्यों का पालन लोकसंग्रह के लिये निष्काम-बुद्धि से, 
आत्मैपस्य दृष्टि से, तथा उत्साह से यावजीवन करते रहो; और, (उसके द्वारा ऐसे 
नित्य परमाव्म-देवता का सदा यजन करो जो पिडब्रह्माण्ड में तथा समस्त प्राणियों में 
एकत्व से व्याप्त है--इसी में तुम्हारा सांसरिक तथा पारलौकिक कल्याण है। ” 
इससे कर्म, बुद्धि (ज्ञान) और प्रेम (भक्कि) के बीच का विरोध नष्ट हो जाता है, 
ओर, सब आयु या जीवन ही को यज्ञमय करने के लिये उपदेश देनेवाले अकेले 
गीता-धर्म में सकल वैद्कि-धर्म का सारांश आ जाता है। इस नित्यधर्म को पहचान 
कर, केवल कर्तव्य समझ करके, सर्व-भूत-हित के लिये अयत्न करनेवाजे” 
सैकड़ों महात्मा और कर्ता या वीर पुरुष जब इस पवितन्न भारत-भूमि को अलंकृत 
किया करते थे, तब यह देश परमेश्वर की कृपा का पात्र बनकर, न केवल ज्ञान के वरन्‌_ 
ऐश्वर्य के भी शिखर पर पहुँच गया था; और, कहना नहीं होगा, कि जब से दोनों: 


2१० गीतारहस्य अ्रथवा कमेंयोग परिशिष्ठ । 

-तत्त कहीं न कहीं बृतलाना आवश्यक था, इस लिये उसे भगवद्वीता में बतलाकर 
व्यावहारिक धर्म-अधम के अथवा कार्य-अकाथ-व्यवस्थिति के निरूपण की पूर्ति 
गीता ही में की है। वनपत्र के ाह्मण-व्याध-संवाद में व्याध ने वेदान्त के आधार 
पर इस वात का विवेचन किया है, कि “ में सांस बेचने का रोजगार क्यों करता 
हैं; ” और, शन्तिपव के तुलाधार-जाजलि-संवाद में भी, उसी तरह, तुलधार ने 
अपने वाणिज्य-च्यवसाय का समर्थन किया हे ( चन. २०६-२१४ और शां. २६०- 
२६३ ) | परन्तु यह डपपत्ति उन विशिष्ट व्यवसायों ही की है। इसी अकार 
अहिसा, सत्य आदि बविपयों का विवेचचल यद्पि सहाभारत से कई स्थानों 
पर मिलता है, तथापि वह सी एकद्रेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयों के लिये 
ही है, इस लिये वह महाभारत का अधान भाग नहीं साथा जा सकता। इस 

-अकार के एकदेशीव विवेचन से यह भी निर्णय नहीं किया जा सकता, कि जिन 
सगवान्‌ श्रीकृष्ण और पाणडत्रों के उज्ज्वल कार्यों का वर्णन करने के लिये 

*ड्यासजी ने महासारत की रचना की है, उन महाजुभावों के चरिन्रों को आदश 
मान कर महुप्य उस अकार आचरण करे या नहीं । यदि यही मान लिया जायें, कि 
संसार निःसार हे और कसी न कभी संन्यास लेचा ही हिवकारक है, तो स्वभा- 
वतः ये अश्न उपस्थित होते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पाण्डवों को इतनी भांसट में पढ़ने 
का कारण ही क्या था ? और यद्वि उनके अयत्नों का कुछ हेतु सान भी लिया जायें, 

- तो लोकसंग्रहा्थ उनका गोरव करके व्यासजी को तीन वर्ष पर्यन्त लगातार परिश्रम 
करके (सभा आ. ६२.-४१ ) एक लाख होकों के छृह़त अन्थ को लिखने का 
अयोजन ही क्या था? केवल इतना ही कह देने से ये अश्न यथेष्ट हल नहीं हो 
सकते, कि वर्णाश्रस-कम चित्-झुद्धि के लिये किये जाते हैं; क्‍योंकि चाहे जो 
कहा जाये, स्वधर्मचरण अथवा जगव्‌ के अन्य सव ब्यत्रह्यर तो संन्यास-दृष्टि से 
गौंण ही माने जाते हैं । इसलिये, महाभारत में जिन महान्‌ पुरुषों के चरित्रों क्रा 
वर्णन किया गया है, उन महात्माओं के आचरण पर “ मूले कुठारः ” न्याय से 
होनेवाले आक्षेप को हटा कर, उन्नत अन्य में कहीं न कहीं विस्तार-पूर्चेंक यह वबत- 
लाना आवश्यक था, कि संसार के सब काम करना चाहिये अथवा नहीं; और 
यदि कहा जायें, कि करना चाहिये, तो मत्येक मनुष्य को अपना अपना कर्म संसार 
में किस प्रकार करना चाहिये, जिसस वह कर्म उसकी सोक्ष-प्राप्ति के मागे में वाधा 
न डाल सके । नलोपाख्यान, रामोपाल्यान आदि महाभारत के उपाख्यानों 
में उक्न बातों का विवेचन करना उपयुक्त न हुआ होता; क्योंकि ऐसा करने 
- से उन उपाडं के सद्श यह विवेचन सी गोण ही माया गया होता। इसी 
प्रकार वतपत्रे अथवा शान्तिपचे के अनेक विपयो की खिचड़ी में यदि गीता को 
भी सम्पम्तेल्षित कर दिया जाता, तो उसका भहत्व अवश्य घट गया होता। 
अतएव, उच्योगपर्व समाप्त होने पर, महाभारत का अ्रधाव कार्य--भारतीय 
-बुदु--आरस्भ होने के अक सौके पर ही, उस कार्य पर ऐसे आक्षेप किग्रे गये है 


परिशिष्ट--प्रकरण । 
नन््ग्रिफ 4 किहतन 
गीता की बहिरड्रप्परीक्षा 
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अविदित्वा ऋषि छुन्दो दैवते योगमेव च ! 
यो<ध्यापयेजपेद्धाउपि पापीयाञ्जायते तु सः ॥ 
स्ट्र्ति। 


पड प्रकरणों में इस बात का व्स्दित वर्णन किया गया है, कि जब भार 
तीय युद्ध में होनेवाले कुलज्षय और शातिक्षय का अत्यक्ष दृश्य पहले पहल 
आँखों के सामने उपस्थित हुआ, तब अज्ञेन अपने ज्ञात्रधर्म का त्याग करके 
संन्यास का स्वीकार करने के लिये तैयार हो गया था, श्रार उस समय उसको ठीक 
मारीपर लाने के लिये श्रीकृष्ण ने वेदान्तशासत्र के श्राधार पर यह अतिपादन 
क्रिया, कि कसयोग ही अधिक अयस्कर है, कर्मयोग मे बुद्धि ही की प्रधानता 
है, इसलिये वद्मात्मेक्यज्ञान से अथवा परमेश्वरभक्कि से अपने बुद्धि को साम्या- 
वस्था में रख कर उस बुद्धि के द्वारा स्वधर्माडुसार सब कम करते रहने से ही 
थ्रोक्त की श्राप्ति हो जाती है, मोक्ष पाने के लिये इसके सिवा अन्य किसी बात 
की आवश्यकता नहीं है; और, इस प्रकार उपदेश करके, भगवान्‌ ने अर्जुन को युद्ध 
करने से भवृत्त कर दिया। गीता का यही यथार्थ तात्पय है। अब “ गीता को 
भारत में सम्मिलित करने का कोई प्रयोजन नहीं ” इत्यादि जो शझ्ञार इस अम 
से उत्पन्न हुई हैं, कि गीता अन्थ केवल वेदान्तविषयक और निवृत्ति-प्रधान है, उनका 
निवारण भी आप ही श्राप हो जाता है। क्योंकि, कर्णपव में सत्यानृत का 
विवेचन करके जिस अकार श्रीकृष्ण ने अजजैन को युधिष्टिर के वध से परावृत्त किया 
है, उसी प्रकार युद्ध में ्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश भी आवश्यक था! 
और, यदि काब्य की दृष्टि से देखा जायें, तो भी यही लि होता है, कि महाभारत 
मे अनेक स्थानों पर ऐसे ही जो अन्योन्य प्रसद्ग देख पढ़ते हैं, उन सब का सूल 
(00008 कहकर पर पक लि हम 
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“ ८ किसी मंत्र के ऋषि, छंद देवता और विनियोग को न जानते हुए जो ( उक्त 
मंत्र की ) शिक्षा देता है अथवा जप करता है वह पापी होता है--यह किसी न किसी 
स्मृति अंध का वचन है; परन्तु माछूम नहीं कि किस अंथ का है। हों, उसका मूल आपिय- 
ब्राह्मण ( आर्वेय. १ ) श्रुति-अंथ में पाया जाता है; वह यह है.- यो ह वा अविदिताषेयच्छ- 
न्दोदेवतबाह्मगेन मंत्रेण याजयति वाड्ध्यापयति वा स्थाएं वच्छेति गत वा प्रतिपद्यते । ” 
अर्थात ऋषि, छंद आदि किसी भी मंत्र के जो बहिरंग हैं उनके बिना मंत्र नहीं कहना 
चाहिये । यही न्याय गीता सरीखे ग्रंथ के लिये भी लगाया जा सकता हे। 


भ्श२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 

अन्थ में सात सो छोक हैं। ओर, वर्तमान समय की सब पोथियों भें सी उतने ही- 
छोक पाये जाते हैं। इस सात सो छोकों में से $ छोक छतराष्ट का है, 8० सक्षयः 
के, ८० अर्जुन के और ४७४ भगवान्‌ के हैं। बम्बई में गणपत कृप्णाजी के 
छापखाने में झुद्बगित महाभारत की पोथी में भीष्मपर्च से वर्खित गीता के अठारह 
अध्यायों के बाद जो अध्याय आरम्भ होता है, उसके ( अथौव्‌ भीष्सपर्व के तेंता-- 
लीसवे अध्याय के ) आरम्भ में सांढे पॉच श्लोकों में गीता-माहात्म्य का वर्णन किया 
गया है और उससे कहा हैः-- 
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पद्शतानि सविशानि ज्छोकानां प्राह केशवः । 
अजुनः सप्तपश्चाशत्‌ सप्तषाप्ट तु सञ्अयः । 
घृतराछः ख्छोकमेक गीताया मानमुच्यते ॥ 


अथात्‌ “ गीता में केशव के ६२०, अर्जुन के ४७, सञ्ञय के ६७ और धतराष्ट का१, 
इस प्रकार कुल मिलाकर ७४४ छोक हैं। ” मद्रास इलाखे में जो पाठ प्रचलित है 
उसके अनुसार कृप्णाचार्य-द्वारा अकाशित महाभारत की पोथी में ये छोक पाये जाते 
है; परन्तु कलकत्ते सें मुद्रित महाभारत में ये नहीं मिलते; ओर, भारत-टीकाकार 
नीलकरठ ने तो इनके विषय में यह लिखा है, कि इन ४३ छोकों को “ गोड़ेः न 
पल्चन्ते ” | अतएव प्रतीत होता है कि ये अत्तिप्त हैं | परन्तु, यद्यपि इन्हे प्रक्षिप्त 
मान लें, तथापि यह नहीं बतल्ाया जा सकता, कि गीता में ७३९ छोक ( अथौत्‌ 
वर्तमान पोथियों में जो ७०० छोक हैं उनसे ४४ छोक अधिक ) किसे ओर कब 
मिले.। महाभारत बढ़ा भारी अन्थ है, इसलिये संभव है, कि इसमें समय समय 
पर अन्य छोक जोड़ दिये गये हों तथा कुछ निकाल डाले गये हों । परन्तु यह 
बात गीता के विषय में नहीं कही जा सकती | गीता-अन्थ संदैच पठनीय होने के 
कारण वेदों के सदश पूरी गीता को कण्ठाग करनेवाले ल्लोग भी पहले बहुत थे, 
और अब तक भी कुछ हैं । यही कारण है, कि वर्तमान गीता के बहुत से पाठा- 
न्तर नहीं हैं, और जो कुछ भिन्न पाठ हैं वे सब टीकाकारों को मालूम हैं। इसके 
सिवा यह भी कहा जा सकता है, कि इसी देतु से गीता-अन्थ में बराबर ७०० 
शोक रखे गये हैं, कि उसमें कोई फेरफार न कर सके। अब प्रश्न यह है कि वम्बई 
तथा मद्गास में मुद्वित महाभारत की प्रतियों ही में ४९ छोक--और, वे भी सब 
भगवान्‌ ही के--ज्यादा कहँ। से आगये ? सझ्ञय और अर्जुन के छोकों का जोड़ 
वर्चमान प्रतियों में और इस गणना में, समान अथीत्‌ १२४ है; और ग्यारहवे 
अध्याय के “पश्यामि देवान्‌ू०” (११.१९-३१)आदि १६ छोकों के साथ, सत-भेद 
के कारण सम्भव है, कि अन्य दस छोक भी सञ्षय के माने जावें; इसलिये कहा 
जा सकता है, कि यद्यपि सञ्षय ओर अर्जुन के छोकों का जोड़ समान ही है, 
तथापि अत्येक छोकों को पृथक्‌ शथक्‌ गिनने मे कुछ फ़के हो गया होगा । परन्तु 
इस बात का कुछ पता नहीं लगता, कि वत्तेमान प्रतियों से भगवान्‌ के जो ६७९ 


भाग १--गीता ओर महाभारत । ११ 
जो नीतिधर्म की दृष्टि से अपरिहाय देख पड़ते हैं, और वहीं यह कर्म-अकम विवेचन 
का स्वतन्त्र शाख उपपत्ति-सहित बतलाया गया है। सारांश, पढनेवाले कुछ देर 
के लिये यदि यह परंपरागत कथा भूल जायें, कि श्रीकृष्णजी ने युद्ध के आरम्भ में ही 
अजुन को गीता सुनाई है, ओर यदि वे इसी बुद्धि से विचार करें कि महाभारत ये, 
चधर्मअधम का निरूपण करने के लिये रचा गया यह एक आपषं-महाकाव्य है, तो भी 
यही देख पड़ेगा कि गीता के लिये महाभारत में जो स्थान नियुक्न किया गया है, 
वही गीता का महत्त्व प्रगट करने के लिये काब्य-दृष्टि से भी अत्यन्त उचित है । 
जब इन बातों की ठीक ठीक उपपत्ति मालूम हो गई, कि गीता का प्तिपाद विषय 
क्या है ओर महाभारत भें किस स्थान पर गीता बतलाईं गई है, तब ऐसे प्रश्नों 
का कुछ भी महत्व देख नहीं पड़ता, कि “रणभूमि पर गीता का ज्ञान बतल्ाने की 
क्‍या आवश्यकता थी ? कदाचित्‌ किसी ने इस अन्थ को महाभारत में पीछे से घुसेड 
दिया होगा ! अथवा, भगवद्गीता में दस ही छोक मुख्य हैं या सो ? ” क्योंकि अन्य 
अकरणों से भी यही देख पड़ता है, कि जब एक बार यह निश्चय हो गया कि धर्म- 
“निरूपयार्थ * भारत ? का “' महाभारत ? करने के लिये अम्रुक विषय महाभारत में 
अम्लुक कारण से अम्जुक स्थान पर रखा जाना चाहिये, तब महाभारतकार इस बात 
की परवा नहीं करते, कि उस विषय के निरूपण में कितना स्थान लग जायगा । 
तथापि गीता की बहिरद्परीक्षा के संबन्ध में जो ओर दलीलें पेश की जाती है उन 
पर भी अब ग्रसद्भानुसार विचार करके उनके सत्यांश की जोंच करना आवश्यक 
हैं; इस लिये उनमें से ( $ ) गीता और महाभारत, (२ ) गीता और उप- 
“निषद्‌ , (३) गीता और बह्मसूत्र, (७) भागवतघम का उदय और गीता, ( £ ) 
वर्तमान गीता का काल, ( ६ ) गीता और बोदअन्ध, ( ७ ) गीता और ईसाइयों 
की बाइबल--इन सात विषयों का विवेचन इस पअकरण के सात भागों में 
-क्रमानुसार किया गया है। स्मरण रहे कि उक्क बातों का विचार करते समय, 
केवल काव्य की दृष्टि से अर्थात्‌ व्यावहारिक ओर ऐतिहासिक दृष्टि से ही महाभारत, 
गीता, अह्मसूत्र, उपनिषद्‌ आदि प्न्थों का विवेचन बहिरज्ञपरीक्षक किया करते हैं, 
इसलिये अब उक्क अश्नों का विचार हम भी उसी दृष्टि से करेगे। 


भाग १-गीता ओर महाभारत । 


ऊपर यह अनुमान किया गया है, कि श्रीकृष्णजी सराखे महात्माओं के चरित्रों 
-का नेतिक समर्थन करने के लिये महाभारत में कर्मयोग-प्रधान गीता, उचित 
कारणों से, उचित स्थान में रखी गई है; और गीता महाभारत का ही एक 
भाग होना चाहिये | वही अनुमान इन दोनों ग्रन्थों की रचना की तुलना 
करने से अधिक दृढ हो जाता है ! परन्तु, तुलना करने के पहले इन दोनों अन्‍्धों 
के वर्तमान ख्रूप का कुछ विचार करना आवश्यक अतीत होता है। अपने गीता- 
आष्य के आरंभ में श्रीमच्छुछ्ूराचार्यजी ने स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि गीता- 








४१७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट 
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अत्येक श्लोक के आरम्भ में “ यदाशओष '” कहकर, जब धतराष्ट्‌ ने बतलाया है, कि 
दुर्याधन अस्ठृति की जय-प्राप्ति के विषय में किस किस भ्रकार सेरी निराशा होती 
गई, तब यह वर्णन है कि “ ज्योंही सुना कि अ्ज्जैन के मन भें मोह उत्पन्न होने 
पर श्रीकृष्ण ने उसे विश्वरूप दिखलाया, त्योंही जय के विषय में भेरी पूरी निराशा 
हो गई। ” आदिपवे के इन तीन उद्वेखों के बाद शान्तिपव के अन्त में नारायणीय 
धर्म का वर्णन करते हुए, गीता का फिर भी उल्लेख करना पडा है। नारायणीय, 
सात्वत, ऐकान्तिक, ओर सागवत--ये चारों नाम समानार्थक हैं । नारायणीयो- 
पाख्यान (शा, ३६३-३५१ ) में उस भक्निप्रधान भवृत्ति-मार्ग के उपदेश का वर्णन 
किया गया है, कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवान्‌ ने श्वेतद्वीप 
में नारदुजी को किया था। पिछले प्रकरणों में भागवतधर्म के इस तत्त्व का 
चर्णन किया जा चुका है, कि वासुदेव की एकान्तभाव से भक्ति करके इस 
जगत्‌ के सब व्यवहार स्वधमोनुसार करते रहने से ही मोक्ष की आरप्ति हो जाती 
है; और, यह भी बतला दिया गया है कि इसी प्रकार भगवद्गीता में भी संन्यास 
मार्ग की अपेक्षा कमयोग ही श्रेष्ठर माना गया है | इस नारायणीय धर्म की 
परम्परा का वर्णन करते समय वैशपायन जनमेजय से कहते हैं, कि यह धर्म साक्षात्‌ 
नारायण से नारद को प्राप्त हुआ है ओर यही धर्म “ कथितों हरिगीतासु समास- 
'पविधिकल्पतः ”? ( मभा. शां. ३४६. १० ) हरिगीता अथवा भगवद्गीता मे बतलाया 
गया है। इसी प्रकार आगे चलकर ३४८ वें अध्याय के ८ थे छोक में यह बतलाया 
या है कि-- 
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समुपोरेष्वनीकेषु कुरुपारडवयोसूधे । 


९ 


अर्जुने विमनस्के च गाता भगवता स्वयम्‌ ॥ 


कौरव और पाण्डवों के युद्ध के समय विमनस्क अजुन को भगवान्‌ ने ऐकान्तिक 
अथवा नारायण-धम की इन विधियों का उपदेश किया था; ओर, सब युगों में स्थित 
नारायण-घर्म की परम्परा बतला कर पुनश्व कहा है, कि इस धर्म का और यतियों 
के धर्म अथौत्‌ संन्यास-धर्म का वर्णन ' हरिगीता ' में किया गया है (सभा. शां. 
३४८. ४३) । आदिपव और शान्तिपर्व में किये गये इन छुः उल्लेखों के अतिरिक्त, 
अश्वम्रेधपर्व के अनुगीतापवे में भी ओर एक बार भगवद्नीता का उल्लेख किया गया 
है। जब भारतीय युद्ध पूरा हो गया, युधिष्ठिर का राज्यासिषिक सी हो गया, और 
शुक दिन श्रीकृष्ण तथा अशुन एकत्र बेठे हुए थे, तब श्रीकृष्ण ने कहा “ यहां अब 
भेरे रहने की कोई आवश्यकता नहीं है; द्वारका को जाने की इच्छा है;”” इस पर 
अजुन ने श्रीकृष्ण से प्राथना की, कि पहले युद्ध के आरम्भ में आपने मुझे जो उपदेश 
किया था वह में भूल गया, इसलिये वह सुझे फिर से बतलाइये ( अश्व. १६ ) । 
सब इस बिनती के अजुसार, द्वारका को जाने के पहले, श्रीकृष्ण ने अर्जुन को 
अज्ञगीता सुनाई। इस अजुगीता के आरम्भ ही में भगवान्‌ ने कहा है--दुर्भाग्य - 


भाग १--गीता ओर महाभारत । ४१३ 
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छोक है, उनके बदले ६२० (अथात्‌ ४७४ अधिक ) कहों से आ गये । यदि यह 
कहते हैं, कि गीता का “ स्तोन्न ! या “ ध्यान ! या इसी प्रकार के अन्य किसी प्रकरण का 
इसमें समावेश किया गया होगा, तो देखते हैं, कि बस्बई में मुद्रित महाभारत की 
पोथी में वह प्रकरण नहीं है; इतना ही नहीं, किन्तु इस पोथीवाली गीता में भी 
सात से छोक ही हैं । अतएव, वर्तमान सात से छोकों की गीता ही को प्रमाण 
मानने के सिवा अन्य मार्ग नहीं है। यह हुईं गीता की बात। परन्तु, जब महाभारत 
की ओर देखते है, तो कहना पड़ता है कि यह विरोध कुछ भी नहीं है। स्वयं भारत 
ही में यह कहा है, कि महाभारत-संहिता की संख्या एक लाख है। परन्तु रावबहादुर 
चिंतामणिराव वैद्य ने महाभारत के अपने टीका-अन्थ मे स्पष्ट करके बतलाया है, कि 
वर्तमान प्रकाशित पोधियों मे उतने छोक नहीं मिलते; ओर भिन्न भिन्न पवों के 
अध्यायों की संख्या भी भारत के आरम्भ में दी गईं अनुक्रमणिका के अनुसार नहीं 
है। ऐसी अवस्था मे, गीता ओर महाभारत की तुलना करने के लिये इन अन्थों की 
किसी न किसी विशेष पोथी का आधार लिये बिना काम नहीं चल सकता; अतएव 
श्रीमच्छुड्रराचाय ने जिस सात से छोकोंवाली गीता को प्रमाण माना है उसी गीता 
को और कलककत्ते के बावू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा प्रकाशित महाभारत की पोथी को 
प्रमाण मान कर हमने इन ठोनों अन्थों की तुलना की हैं; ओर, हमारे इस ग्रन्थ मे 
उद्धुत महाभारत के शलोकों का स्थान-निर्देश भी, कलकत्ते में मुद्गित उक्त महा- 
भारत के अजुसार ही किया गया है। इन छोकों को बम्बई की पोथी में अथवा मद्रास 
के पाठक्रम के अजुसार प्रकाशित कृष्णाचार्य की प्रति में देखना हो; और यदि थे 
हमारे निर्दिष्ट किये हुए स्थानों पर न मिलें, तो कुछ आगे पीछे हँने से दे 
मिल जायेंगे । 
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सात सो छोकों की गीता और कलकत्ते के वावू प्रतापचन्द्वराय-द्वारा प्रकाशित 
महाभारत की तुलना करने से प्रथम यही देख पड़ता है, कि भगवद्वीता महाभारत 
ही का एक भाग है; ओर इस बात का उल्लेख स्वयं महाभारत में ही कई स्थानों में 
पाया जाता है। पहला उल्लेख आदिपव के आरम्भ सें दूसरे अध्याय में दी गईं अजु- 
ऋमणिका में किया गया है । पवे-वर्णन में पहले यह कहा है---“ पूर्वोक्तं भगवद्वीता- 
परे भीष्सवधस्ततः ? (सभा. आ. २. ६६); और फ़िर अठारह पदों के अध्यायों और 
छोकों की संख्या बतलाते समय भीष्मपवे के वर्णन में पुनश्च भगवद्वीता का स्पष्ट 
उल्लेख इस प्रकार किया गया हैः--- 


कश्मर्ूं यत्र पार्थेस्थ वाखुदेवो महामतिः । 
मोहज नाशयामास हेतुमिमोक्षदर्शिमिः ॥ 
( मभा, आ. २,३४७ ) 
अथात्‌ “ जिसमें मोक्षगर्भ कारण बतल्लाकर वासुदेव ने अजुन के सन का मोहज 


कश्मल दूर कर दिया। ” इसी प्रकार आदिपवे ( १. १७६ ) पहले अध्याम में. 
गी. २. ६९-६६ 


५१६ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोग--परिशिए्ट । 
शी. १४. ३ ), योग (>कर्मयोग ), पादपूरक अव्यय “ह? (गी. २. $) 
आदि शब्दों का अयोग गीता में जिस अर्थ किया गया है, उस्त अथ में वे शब्द 
कालिदास अन्दति के काव्यों में नहीं पाये जाते। और पाठमेद ही से क्‍यों न हो, 
परन्तु गीता के ११, ३५ श्लोक में * नमस्कृत्वा ' यह अपाणिनीय शब्द रखा गया 
है, तथा गी. ११. ४८ में “ शक्य अहं ? इस प्रकार अपाणिनीय सन्धि भी की 
गई है। इसी तरह “ सेनानीदामहं स्कन्दः ? ( गी. १०. २४ ) भे जो “ सेनानीनां 
पष्टी कारक है वह भी पाणिनी के अनुसार शद्ध नहीं हे। आप दृत्त-रचना के 
डदाहरणों को स्वर्गीय तेलंग ने स्पष्ट करके नहीं वतलाया है। परन्तु हमें यह 
प्रतीत होता है, कि ग्यारहवें अध्यायवाले विश्वरूप-वर्णन के (गी. ११. १४-४० ) 
छत्तीस छोकों को लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता की छुन्द-रचना को आप कहा है। 
इन शोकों के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, परन्तु गणों का कोई नियम 
नहीं है; एक इन्द्रवज्ा है तो दूसरा उपेंद्रवज्ञा, तीसरा है शालिनी तो चौथा किसी 
अन्य अकार का। इस तरह उक् छत्तीस छोकों में, अथात्‌ १४४ चरणों से, भिन्न 
भिन्न जाति के कुल ग्यारह चरण देख पढ़ते हैं, तथापि वहाँ यह नियम भी देख 
पहइ्ता है, कि प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, ओर उनमें से पहला, चौथा, 
आठवों ओर अन्तिम दो अक्षर गुरु हैं; तथा छुठवॉं अक्षर प्रायः लघु ही है। इससे 
यह अलुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उपनिषदो के त्रिष्ुप्‌ के ढैंग पर ही ये 
श्लोक रचे गंये हैं। ऐसे ग्यारह अचरों के विपम-बृत्त कालिदास के काव्यों में नहीं 
मिलते । हो, शाकुन्तल नाटक का “ अमी चेदिं परितः क्लप्तधिप्शया: ? यह श्लोक 
इसी छन्द मे है, परन्तु कालिदास ही ने उसे ' ऋकछ्ुन्द ” अरथांत्‌ ऋग्वेद का छुन्द 
कहा है; इससे यह वात प्रगट हो जाती है, कि आरप-व॒त्तो के प्रचार के समय ही 
में गीता-प्रन्थ की रचना हुई हे । महाभारत के अन्य स्थल में उक्त श्कार के 
आप शब्द ओर वेदिक चुत्त देख पढ़ते हैं। परन्तु इसके अतिरिक्त, इन दोनों अन्थों 
के सापा-साइश्य का दूसरा दढ़ प्रमाण यह है, कि महाभारत ओर गीता में एक ही 
से अनेक «लोक पाये जांते हैं। महाभारत के सब #लोका की छानबीन कर यह 
निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से ग्रीता में कितने श्लोक उपलब्ध है। परन्तु 
महाभारत पढते समय उसमे जो श्लोक न्यूनाधिक पाठभेद से गीता के शलोको के 
सद्श हमे जान पढ़े, उनकी संख्या भी कुछ कम नहीं है, ओर उनके आधार पर- 
भाषा-सादश्य के अश्ष का निर्णय भी सहज ही हो सकता है। नीचे दिये गये »लोक 
और ध्लोकाध, गीता ओर महाभारत ( कलकत्ता की अति ) में, शब्दशः अथवा 
एक-आध शह की निन्नता होकर, ज्यों के व्यो मिलते हैं:--- 
गाता | महाभारत | 
5. & नानाशस््प्ररणा० छोकाठ.. मीष्मपर्व (५१, ४); गाता के सहश ही 
डुयाधन द्वोणाचाये से अपनी सेना. 
का वर्णन कर रहा है । 


भाग ९--गीता ओर महाभारत । भ्श्र्‌ 
“वश तू इस उपदेश को भूल गया, जिसे मैंने तुझे युद्ध के आरम्भ में बतलाया था। 
“ उस उपदेश को फ़िर से वैसा ही बतलाना अब मेरे लिये भी असम्भव है; इसलिये 
“उसके बदले तुझे कुछ अन्य बातें बतल्ाता हूँ ? (मभा. अश्व- अनुगीता. १६. 
४-१३ )। यह बात ध्यान देने योग्य है, कि अनुगीता में वर्णित कुछ प्रकरण गीता 
के प्रकरणों के समान ही हैं। अजुगीता के निर्देश को मिलाकर, महाभारत सें 
भगवद्वीता का सात बार स्पष्ट उल्लेख हो गया है । अर्थात्‌ अन्तर्गत पमाणों से 
“स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवद्वीता वर्तमान महाभारत का ही एक भाग है। 
परन्तु सन्देह की गति निरंकुश रहती है, इसलिये उपर्युक्र सात निर्देशों से भी 
कई लोगों का समाधान नहीं होता । वे कहते हैं कि यह कैसे त्रिद्ू हो सकता है, 
“कि ये उल्लेख भी भारत में पीछे से नहीं जोड़ दिये गये होंगे ? इस प्रकार उनके 
मन में यह शह्ढा ज्यों की त्यों रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग है अ्रथवा 
नहीं । पहले तो यह शट्ठा केवल इसी समझ से उपस्थित हैंई है, कि गीता-ग्रन्थ 
-अह्यज्ञान-पधान है। परन्तु हमने पहले ही विस्तार-पूर्वक बतला दिया है, कि यह 
समझ ठीक नहीं; अतएव यथाथे से देखा जायें, तो अब इस शट्ढा के लिये कोई 
स्थान ही नहीं रह जाता। तथापि, इन प्रमाणों पर ही अवलम्बित न रहते हुए, 
हम बतलाना चाहते हैं, कि अन्य प्रमाणों से भी उक्त शह्ढा की अयथार्थता सिद्ध 
- हो सकती है। जब दो गन्थों के विषय में यह शह्ढा की जाती है, कि वे दोनों एक 
ही अन्थकार के हैं या नहीं, तब काव्य-मीसांसक-गण पहले इन दोनों बातों-शुब्द- 
“साइश्य ओर अर्थसादश्य-का विचार किया करते हैं | शब्दसाइश्य में केवल 
- शब्दों ही का समावेश नहीं होता, किन्तु उसमे भापा-रचना का भी समावेश किया 
जाता है। इस दृष्टि से विचार करते समय देखना चाहिये, कि गीता की भाषा 
आर महाभारत की भाषा में कितनी समता है। परन्तु महाभारत-ग्रन्थ बहुत 
बढ़ा और विस्तीण है इसलिये उसमें मोके मोके पर भाषा की रचना भी भिन्न भिन्न 
रीति से की गई है | उदाहरणाथ, कर्णपव में कणे ओर अर्जुन के युद्ध का वर्णन 
पढने से देख पडता है, कि उसकी भाषा-रचना अन्य प्रकरणों की भाषा से भिन्न 
“है।अतएव यह निश्चित करना अत्यन्त कठिन है, कि गीता ओर महाभारत की 
भाषा में समता है या नहीं। तथापि, सामान्यतः विचार करने पर हमें परलोक- 
चासी काशीनाथपन्‍त तैलंग & के मतसे सहमत होकर कहना पड़ता है, कि गीता 
की भाषा तथा छुन्द्रचना आप अथवा प्राचीन है। उदाहरणार्थ काशीनाथपन्त ने 
यह बतलाया है कि, अन्त ( गी. २. १६), भाषा (गी. २. १४ ), अहा (>प्रक्ृति, 
स्वर्गीय काशीनाथ ज्यबंक तैलंग-द्वारा रचित भगवद्गीता का अंग्रेजो अनुवाद मेक्‍्स- 
मूलर साहब-द्वारा संपादित प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला (.880780 90075% 08 06 वर; 
86768, ए० शा ) में प्रकाशित हुआहैं । इस ग्रन्थ में गाता पर एक टीकात्मक लेख 
अस्तावना के तौर पर जोड़ दिया गया है। स्वर्गीय तैलंग के मतानुसार इस भ्रकरण में जो 
उल्लेख हैं, वे (एक स्थान को छोड़ ) इस अस्तावना को लक्ष्य करके ही किये गये हैं । 





४१६ गीतारहस्य अथवा कर्मेयोग--परिशिष्ट । 

गी. १४. ३ ), योग (>कर्मयोग ), पादपूरक अव्यय 'ह” (गी. २. ६ ) 
आदि शब्दों का अयोग गीता में जिस अर्थमें किया गया है, उस अथ में वे शब्द 
कालिदास अभ्दृति के काब्यों में नहीं पाये जाते। और पाठमेद ही से क्‍यों न हो,. 
परन्तु गीता के ११, ३९ श्लोक में “ नमरक्ृत्वा ” यह अपाणिनीय शब्द रखा गया 
है, तथा गी. ११. ४८ में ' शक््य अहं ! इस ग्रकार अपाणिनीय सन्धि भी की 
गईं है। इसी तरह “ सेनानीदामहं स्कन्दः ? ( गी. १०. २४ ) से जो “ सेनानीनां 
पष्ठी कारक है वह भी पाणिनी के अनुसार शद्ध नहीं है। आपे ब्ृत्त-रचना के 
डउदाहरणों को स्वर्गीय तेलंग ने स्पष्ट करके नहीं बतलाया हे। परन्तु हमें यह 
प्रतीत होता है, कि र्यारहवें अध्यायवाले विश्वरूप-वर्णन के ( गी. ११. १४-९० )- 
छत्तीस छोकों को लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता की छुन्द-रचना को आर कहा है।. 
इन शोकों के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, परन्तु गणों का कोई नियस 
नहीं है; एक इन्द्रवज्रा है तो दूसरा उपेंद्रवज्ञा, तीसरा है शालिनी तो चौथा किसी 
अन्य प्रकार का। इस तरह उक् छत्तीस छोकों में, अथात्‌ १४४ चरणों में, सिन्न 
भिन्न जाति के कुल ग्यारह चरण देख पड़ते हैं, तथापि वहाँ यह नियम भी देख 
पड़ता है, कि अत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, ओर उनमें से पहला, चौथा, 
आठवोँ और अन्तिम दो अक्षर गुरु हैं; तथा छुठवाँ अक्षर प्रायः लघु ही है। इससे 
यह अनुमान किया जाता है, कि ऋग्वेद तथा उपनिषदों के ज्रिष्॒प्‌ के ढैँग पर ही ये 
श्लोक रचे गये हैं । ऐसे ग्यारह अच्तरों के विषम-वृत्त कालिदास के काव्यों में नहीं 
मिलते । हाँ, शाकुन्तल नाटक का * अमी वेदिं परितः क्लृप्तधिष्ण॒ुया: * यह झ्लोक 
इसी छुन्द में है, परन्तु कालिदास ही ने उसे * ऋकछुन्द ? अर्थात्‌ ऋग्वेद का छुन्द 
कहा है; इससे यह बात गगट हो जाती है, कि आर्ष-बुत्तों के श्रचार के समय ही 
में गीता-ग्रन्थ की रचना हुई है । महाभारत के अन्य स्थलों में उक्त प्रकार के 
आप शब्द ओर वैदिक व॒त्त देख पड़ते हैं। परन्तु इसके अतिरिक्ष, इन दोनों अन्थों 
के भाषा-साइश्य का दसरा दृढ़ प्रमाण यह है, कि महाभारत ओर गीता में एक ही 
से अनेक «लोक पाये जाते हैं। महाभारत के सब श्लोकों की छानबीन कर यह 
निश्चित करना कठिन है, कि उनमें से गीता में कितने श्लोक उपलब्ध हैं। परन्तु, 
महाभारत पढ़ते समय उसमें जो श्लोक न्‍्यूनाधिक पाठसेद से गीता के श्लोकों के 
सद्श हमें जान पड़े, उनकी संख्या भी कुछ कम नहीं है, ओर उनके आधार पर 


भाषा-साइश्य के अश्ष का निर्णय भी सहज ही हो सकता है। नीचे दिये गये श्लोक 
और श्लोकाधथ, गीता ओर महाभारत ( कलकत्ता की अति ) में, शब्द्शः अथवा 
एक-आध शद्व की निन्नता होकर, ज्यों के स्यों मिलते हँ;--- 
गाता।. महाभारत। 
4. ६ नानाशख्रप्रहरणा० छोकाथ भीष्मपर्व (५१. ४); गति के सहश हीं 
रि . दुर्योधन द्रोणाचाये से अपनी सेना 
का वर्णन कर रहा है । 
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“३. १० अपर्याप्त० पूरा छोक। 
“३3, १२-१६ तक आठ शोक । 


१. ४४ अहो बत महत्पापं० छोका्ध । 


२. १६ उसी तो न विजानीतः० 'छोकाधे। 


5२. २८ अव्यक़ादीनि० शोक । 

“२. ३१ धर्म्यांडियुद्धाच्छेयो० छोकाथ्थ। 
२. ३२ यचच्छुया० छोक । 

:२, ४६ यावान्‌ अथ उद॒पाने० छोक। 
+२. ££& दिपया विनिवतन्ते० छछोक। 


-२. ६७ इन्द्राणां हि चरतां० छोक । 


२. ७० आपूर्यभाणमचलग्रतिष्ठ ० छोक । 


:3. ४२ इन्द्रियाणि पराण्याहु:० 'छोक। 


७9. ७ यदा यदा हि घर्मस्य० श्छोक । 


४. ३१ नाय॑ लोको5स्ल्ययज्ञस्य०'छोकाधघ। 


*9. ४० नाय॑ लोको5र्ति न परो०छोकार्थ। 


भाग १--गीता और महाभारत । 





भीष्म, ५१. ६ 

भीष्म, ५१, २२-२९; कुछ भेद रहते हुए 

शेष गीता के शछोकों के समान ही है। 

द्रोण, १९७, ५०; कुछ शब्दमेद है, शेष 
गीता के छोक के समान । 

शान्ति, २९४. १४, कुछ पाठभेद होकर 
बलि-वासव-संवाद और कठोपनिषद्‌ 
में ( २. १८ ) है। 

स्री, ९. ६;९, ११; “ अव्यक्त ? के बदले 
“ अभाव ” है, शेष सब समान हे । 

भीष्म. १२४. ३६; भीष्म कण को यही 
वतला रहे हैं । 

कण, ५७, २ 'पाथ ? के बदले “कण ! 
पद्‌ रखकर दुर्याधन कण से कह रहा है । 

उद्योग, ४५, २६, सनत्छुजातीय प्रकरण 
में कुछ शब्दभेद से पाया जाता है । 

शान्ति, २०४. १६, मनु-वृहस्पति-संवाद 
में अक्षरश" मिलता है । 

वन २१०, २६; त्राह्मण-व्याधसंवाद में 
कुछ पाठमद से आया है ओर पहले 
रथ का रूपक भी दिया गया है । 

शान्ति, २५०, ९; जुक्रानुप्रश्न में ज्यों 
का त्यों आया है । 

शान्ति, २४५, ३ और २४७, २ का कुछ 
पाठ्मेद से छुकाजुप्रश्न में दो 
वार आया है । परन्तु इस खोक 
का मूल स्थान कणोपनिषद्‌ में 
( कठ, ३. १० )। 

वन. १८९, २७; सार्कडेय प्रश्न में ज्यों 
का त्योंहे। 

शान्ति, २६७, ४०; गोकापिलीयास्यान 
में पाया जाता है, ओर सब प्रकरण 
यज्ञविषयक ही है। 


वन, १९९, ११०; मार्कडेय समस्यापत् 
में दव्द्श. मिलता है । 


ग्प 


४२० गीतारहस्य अथवा कमेयोगशासत्र-परिशिष्ट । 


ऊद्छत किये गये हैं; और, इनके भिन्न भिन्न प्रकरणों से से गीता में इन छोकों का 
लिया जाना भी संभव नहीं है । अतणएुव, यही कहना पड़ता है, कि गीता और 
महाभारत के इन प्रकरणों का लिखनेवाल! कोई एक ही पुरुष होना चाहि ये। यहें। 
यह भी बतल्ा देवा आवश्यक प्रतीत होता है, कि जिस प्रकार मनुस्खति के कई 
शोक महाभारत में मिलते हैं, ७ उसी प्रकार गीता का यह पुर्ण छोक “सहखयुग- 
यर्यन्त ? (८. १७ ) कुछ हेर फेर के साथ, ओर यह शोकार्घ “ श्रेयान्‌ स्वधर्मो 
विगुणः परघर्सात्खजुष्ठितात्‌ ” (गी. ३. ३९ और गी. १८. ४७ )--' अयान्‌ * के 
बदले “ वरं * पाठान्तर होकर--मजुस्खति से पाया जाता है, तथा “ स्वेैभूतस्थ- 
मात्सानं” यह श्लोका्थ भी (गी.६.२९)“सर्वेभूतेषु चात्मानं'इस रूप से सजुस्दति 
में पाया जाता है ( मनु. १.७३; १०.६७;१२.६१ ) | महाभारत के अनुशासनपवे 
में तो “सनुनासिहित शास्त्र ” (अनु. ४७. ३९ ) कह कर मनुस्झति का स्पष्ट 
रीति से उल्लेख किया गया है। 

शब्द्‌ साइश्य के बदले यदि अथे साइश्य देखा जायें तो भी उक्त अनुवाद दृढ 
हो जाता है । पिछुले प्रकरणों सें गीता के कमैयोंग-सागे और प्रदृत्ति-प्रधान भाग- 
वत-धमे यथा नारायणीय-धर्म की ससता का दिग्द्शन हम कर ही खुके हैं। नाराय- 
शीय-धर्स से व्यक्त सृष्टि की उपपत्ति की जो यह परम्परा बतलाई गई है, कि वासु- 
देव से संकर्षण, संकषण से प्रद्युस्न,प्रयुस्त से अनिरुद्ध और अनिरुद् से बह्मदेव हुए, 
वह गीता में नहीं ली गई । इसके अतिरिक्त यह भी सच है कि गीता-घर्म और 
नारायणीय-धर्स सें अनेक सेद हैं । परन्तु चतुब्यूह परमेश्वर की कल्पना गीता को 
सान्‍्य भले न हो, तथापि गीता के इन सिद्धान्तों पर विचार करने से प्रतीत होता 
है कि गीताधम और भागवत धम एक ही से है।वे सिद्धान्त ये हैं--एकब्यूह 
वासुदेव की भक्कि ही राजमार्ग है, किसी भी अन्य देवता की भक्ति की जायें वह 
चासुदेव ही को अर्प॑ण हो जाती है; भक्त चार प्रकारके होते हैं; खधस के अनुसार 
सब कसे करके भगवदह्तक्न को यज्ञ-चक्र जारी रखना ही चाहिये ओर संन्यास ल्लेना 
उचित नहीं है । पहले यह सी बतलाया जा चुका है, कि विवस्वान-मनु-इच्चाकु 
आदि सांअदायिक परंपरा भी दोनों ओर एक ही है। इसी प्रकार सनत्सुजातीय 
शुकाजुम्श्न, याज्षवत्क्य-जनकसंवाद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणों को पढने से यह 
बात ध्याव से आ जायगी, कि गीता सें वर्णित वेदान्त या अध्यात्सज्ञाव भी उक्त 
अकरणों में अतिपादित बह्मज्ञान से मिलता जुलता है। कापिल-पांख्यशासत्र के २६ 
तत्ततों और गुणोत्कष के सिद्धान्त से सहमत होकर भी भगवद्भीता ने जिस प्रकार यह 
साना है, कि प्रकृति ओर पुरुष के भी परे कोई नित्य तत्त्व है, उसी प्रकार शान्तिपवे 
के वसिष्ठ-कराल-जनक-संवाद से ओर याज्ञवल्क्य-जनक-सलंवाद में विस्तार-पूवेक यह 

#' प्राच्यधमपुस्तकमाला' में मनुस्म॒ति का अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित हुआ हैः उसमें 
बूलर साहेब ने एक फेहीरेस्त जोड दो है, और यह वतलाया है, कि मशुस्दृति के कोन 
कौन से श्लोक महाभारत में मिलते हैं ( 8. 8. !7, ए०।. ४४ ५??, 588 देखो ). 
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१७. श्रद्धामयो<5यं पुरुषः० छोकार्ष । शान्ति, २६२. १७; तुलाधार-जाजलि- 
संवाद के श्रद्धाग्रकरण में मिलता है । 

१८. १४ अधिष्ठानं तथा करता, छोक । शान्ति, ३४७, ८७; नाराणीय धर्म में 

अक्षरण. मिलता है । 

उक्त तुलना से यह बोध होता है, कि २७ पूरे छोक और १२ छोका, गीता 
तथा महाभारत के भिन्नभिन्न प्रकरणों में, कहीं कहीं तो अक्षरशः ओर कहीं 
कहीं कुछ पाठान्तर होकर, एक ही से हैं; और, यदि पूरी तौर से जाँच की जायें 
तो और भी बहुतिरे छोकों तथा छोकाधों का मित्नना सम्भव हैं। यदि यह देखना 
चाहें, कि दो दो अथवा तीन तीन शब्द अथवा छोक के चतुर्थाश ( चरण ),. 
गीता ओर महाभारत में कितने स्थानों पर एक से हैं, तो उपर्युक्त तालिका कहीं 
अधिक बढानी होगी & | परन्तु इस शब्द-साम्य के अतिरिक्त केवल उपर्युक्र 
तालिका के छोक-सादश्य का ही विचार करें तो बिना यह कहे नहीं रहा जा सकता, 
कि महाभारत के अन्य अ्करण ओर गीता ये दोनों एक ही लेखनी के फल हैं। यदि 
प्रत्येक अकरण पर विचार किया जायें तो यह अतीत हो जायगा, कि उपयुक्न ३३. 
होकों में से १ मार्केण्डेय-प्रश्न में, | मार्केए्डेय-समस्या में, १ ब्राह्मण-व्याध-सवाद में, 
२ विदुरनीति में, $ सनत्सुजातीय में, $ मनु बृहस्पति-संवाद में, ६३ शुकरानुप्रश्न में, 
३ तुलाधार-जाजलि-संवाद में, १ वसिष्ठ-क्राल और याज्ञवल्क्य-जनकसवाद में, १६ 
नारायणीय धर्म में, २३ अजुगीता में, और शेष भीप्म, द्वोण, तथा स््रीपव में 
उपलब्ध हैं। इनमें से आयः सब जगह ये कछोक पूवापर संदर्भ के साथ उचित 
स्थानोपर ही मिलते हैं-प्रक्षिप्त नहीं हैं; ओर यह भी प्रतीत होता है, कि इनमें से 
कुछ छोक गीता ही में समारोप दृष्टि से लिये गये हैं । उदाहरणार्थ, “' सहख्नयुग- 
प्यन्त ” (गी. ८. १७ ) इस छोक के स्पष्टीकरणार्थ पहले वर्ष और युग की व्याख्या 
बतलाना आवश्यक था; ओर महाभारत (शां. २३१ ) तथा मनुस्झ्ृति में इस छोक 
के पहले उनके लक्षण भी कहे गये हैं। परन्तु गीता में यह छोक, युग आदि की 
व्याख्या न बतला कर, एकदम कहा गया है। इस दृष्टि से विचार करने पर यह 
नहीं कहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य अकरणों में ये छोक गीता ही से 


# यदि इस दृष्टि से संपूण मद्दाभारत देखा जायें तो गाता ओर महाभारत में समान 
'छोकपाद अथात्‌ चरण सौसे भी अधिक देख पडेंगे । उनमें से कुछ यहाँ दिये जाते हैं -- 
किं भोगै्जीवितेन वा (गी. १. ३२), नेतत्त्वय्युपपयते (गी. २. ३),त्रायत महतो भयात्‌ 
( २. ४० ), अशान्तस्य कुतः सुखम्‌ (२. ६६ ), उत्तीदेयुरिमे लोकाः (३, ९४),मनों 
दुनिग्रहं चलम्‌ ( ६. ३५ ), ममात्मा भूतभावन ( ९. ५, ), मोधाशा मोधकमाण 
( ९. १२ ), समः सर्वेषु भूतषु ( ५. २९ ), दीप्तानलाकेदुतिं० ( ११. १७ ), सबे- 
भृतदहिते रता. ( १२. ४ ), तुल्यनिंदास्तुतिः ( १९. १९ ), संतुशेे येनकेनचित्‌ ( १२, 
१९ ), समलोष्टाउमकांचन' ( १४,२४ ), त्रिविधा कमचोदना ( १८, १८ ), निममः 
शान्त' ( १८, ५३ ), बह्ममूयाय कल्पतें ( १८. ५३. ) इत्यादि। 


भ्श्र्‌ गीतारहस्यथ अथवा कमेयोग--परिशिष्ट। 
भगवान्‌ ने अजुन को जो विश्वरूप दिखलाया था, वही सन्धि-अस्ताव के समय 
इुयाधन आदि कोरवों को, ओर युद्ध के वाद द्वारका को लोटते समय मार्ग में उत्तहझ्ः 
को सयवान्‌ ने दिखलाया, ओर नारायण ने नारद को तथा दाशरथि रास ने परशु-- 
रास को दिखलाया ( ड. १३०; अश्व, <६; शां. ३३६६; वन ४६ ) | इसमें सन्देह 
नहीं, कि गीता का विश्वरूप-वर्णन इन चारों स्थानों के वर्णनों से कहीं अधिक सुरस्त 
और घिस्तृत है; परन्तु सब चर्णनों को पढने से यह ही मालूम हो जाता 
है, क्िअर्थ-साइश्य की दृष्टि से उनमें कोई नवीनता नहीं है। गीता के चोदहवें-- 
ओर पन्‍न्द्रह्॒वे अध्यायों मे इन बातों का निरूपण किया गया है, कि सत्त, रज ओर 
तम इन तीनों गुणों के कारण सृष्टि में मिन्नता केसे होती है, इन गुणों के 
लक्षण क्या हैं, आर सब कतेत्व गुणों ही का है, आत्मा का नहीं, ठीक इसी प्रकार 
इन तीनों का वन अनुगीता (अश्व, ३६-३६ ) मे ओर शान्तिपव में भी 
अनेक स्थानों में पाया जाता है (शां. २८८ और ३००-३१३ )। साराँश गाता में 
जिस असकह्ल का वर्णन क्रिया गया है उसके अनुसार गीता में कुछ विपयों का विवे-- 
चन अधिक विस्तृत हो गया है आर गीता की विपय-विवेचन-पद्धति भी कुछ भिन्न 
है; तथापि यह देख पढ़ता है, कि गीता के सब विचारों से समानता रखनेवाले: 
विचार सहाभारत में सी एथक्‌ प्थकू कहीं न कहीं न्‍्यूनाथिक पाये ही जाते हैं;, 
और यह वतलाने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसाइश्य के साथ ही साथ थोडी 
बहुत समता शब्दों में सी आप ही आप आ जाती है । सार्गशीर्ष महिने के सम्बन्ध 
की सहशता तो बहुत हो विल्क्षण है | गाता से “ मासानां मार्गशीर्पा5हं ? (गी, 
१०. ३४) कह कर इस सास को जिस अकार पहला स्थान दिया है, उसी अकार 
अनशालनपर्व के दानधर्म-प्रकरण में जहाँ उपवास के लिये महनिं के नाम बतलाये- 
का मोक़ा दो वार आया ह, वहाँ पत्येक्त बार मार्गशीर्ष से ही महीनों की गिनती 
आरस्म की गई है (अनु. १०६ ओर १०९) । गीता से वार्णेत आत्मौपस्थ की या 
सव-भूत-हित की दृष्टि, अधवा आधिसातिक, आधिदविक ओर आध्यात्मिक भेद 
तथा देवयाव और पित॒थाण-गति का उल्लेख महाभारत के अनेक स्थानों में पाया 
जाता है| पिछले अकरणों में इनका विस्तृत विवेचन किया जा चुका है, अतएुव- 
यहा पर पुनरुक्ति की आवश्यकता नहीं । 

भाषासाइ्श्य की ओर देखिये, या अर्थलाइश्य पर ध्यान दीजिये, अथवा गाता 
के विषय में जो महामारत में छु.-सात उद्देज़ मिलते हैँ डन पर विचार कीजिये; 
अनुमान यही करना पढ़ता है, कि गीता वर्तमान महाभारत का ही एक साय है 
और जिस युरुष ने वर्तमान महाभारत की रचना की है उसी ने वर्तमान गीता का 
भी वर्णन किया है। हमने देखा हैं, कि इन सब अमाणों की ओर इुलंदंय करके- 
अथवा किसी तरह उनका अठकल-पच्चू अर्थ लगा कर कुछ लोगों ने गीता को मक्तिप्त 
सिद्ध करने का यत्न किया है। परन्तु जो लोग वाह्य ग्रमाणों को नहीं सानते और 
अपने ही संशयरूपी पिशाच को अम्नत्थान दिया करते हैं, उनकी विचार-पद्धदि- 
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भाग १--गीता और महाभारत । शश१्‌ 
अतिपादन किया गया है, कि खांखुयों के १५ तत्वों के परे एक “ छुब्बीसवाँ तत्त्व 
ओर है जिसके ज्ञान के बिना केवल्य प्राप्त नहीं होता। यह विचार-साइश्य केवल 
कर्मयोग था अध्यात्म इन्हीं दो विषयों के सम्बन्ध में ही नहीं देख पड़ता; किन्तु 
इन दो मुख्य विपयों के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विषय हैं उनकी बराबरी 
के प्रकरण भी महाभारत सें कई जगह पाये जाते हैं। उदाहरणार्थ, गीता के पहले 
अध्याय के आरम्भ में ही द्वोणचार्य से दोनों सेनाओं का जैसा वर्णन दुर्योधन 
ने किया है ठीक वैसा ही चणेन, आगे भीष्मपवे के ४१ वें अध्याय में, 
उसने फ़िर से द्रोणाचार्य ही के निकट किया है। पहले अध्याय के उत्तरा्ध 
में अजुन को जैसा विषाद हुआ, वैसा ही युधिष्ठिर को शान्तिपव के आरम्भ 
में हुआ है; ओर जब भीष्म तथा द्वोण का , योगबल से ? वध करने का समय 
समीप आया, तब अर्जुन ने अपने मुख से फिर भी वैसे ही खेद्युक्न वचन कहे 
“हैं (भीष्म. ६७. ४-७; और १०८. ८८-६४ ) | गीता (१. ३२,३३ ) के आरस्भ 
में अजुन ने कहा है, कि जिनके लिये उपभोग श्राप्त करना है उन्हीं का वध 
करके जय प्राप्त करे तो उसका उपयोग ही क्या होगा ? ओर जब युद्ध में सब कोरवों 
का वध हो गया तब यही बात दुर्योधन के सुख से भी निकली है ( शल्य. ३१ 
४२-११ )। दूसरे अध्याय के आरम्भ में जैसे सांख्य ओर कर्मयोग ये दो नि्ठाएँ 
बतलाई गई है, वैसे ही नारायणीय घर्स मे ओर शान्तिपव के जापकोपाख्यान 
तथा जनक-सुलभा-संवाद में भी इन निष्ठाओं का वर्णन पाया जाता है (शा.१६६ 
और ३२१०)। तीसरे अध्याय में कहा है--अकम की अपेक्षा कमे श्रेष्ठ हे, कम न 
किया जायें तो उपजीविका भरी न हो सकेगी, इत्यादि; स्रो यही बातें चनपर्ष के 
आरस्भ सें द्वोपदी ने युधिष्ठिर से कही हैं (बन. ३२ ), ओर उन्हीं तर्तरों का उल्लेख 
अज्लुगीता में भी फ़िर से किया गया है। श्रोत-धर्म या स्माते-धमम यज्ञमय है, यश 
ओर प्रजा को बह्नदेव ने एक ही साथ निर्माण किया है, इत्यादि गीता का प्रवचन 
- नारायणीय धम के अरिरिक्त शान्तिपव के अन्य स्थानों में ( शा. २६७ ) और 
मजुस्मति (३) में सी मिलता है; तुलाघार-जाजलि-संवाद में तथा ब्राह्मण- 
व्याध-संवाद में भी यही विचार मिलते हैं; कि स्वधस के अनुसार कर्म करने से कोई 
पाप नहीं है ( शां. २६०-२६३ और वन. २०६-२१६ ) | इसके सिवा, सृष्टि की 
उत्पत्ति का जो थोडा वर्णन गीता के सातवें ओर आठवें अध्यायों में है, उसी 
अकार का वर्णन शान्तिपवे के श॒ुकाजुप्रश्न में सी पाया जाता है ( शा. २३१ ); 
और छुट॑वे अध्याय में पातक्षल-योग के आसनों का जो वर्णन है, उसी का फिर से ' 
शुकाजुप्रश्न ( शां. २३६ ) में और आगे चलकर शान्तिपव के अध्याय ३००में तथा 
अनुगीता ये भी विस्तार-पूत्रैक विवेचन किया गया है (अश्व. १६ )। अनुगीता के 
गुरु-शिष्यसंवाद में किये गये मध्यमोत्तम वस्तुओं के वर्णन ( अश्व. ४७३ ओर४४) 
और गीता के दसवें अध्याय के विभूति-वर्णने के विषय में तो यह कहा जा सकता 
“है, कि इन दोनों का प्रायः एक ही अथे है। महाभारत में कहा है, कि गीता से 


बडी 5 





४२७ गीतारहस्य अथवा कमैयोग--परिशिष्ठ । 


(५०७५०. 
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नहीं है; परन्तु उसे कोईं महा-रामायण नहीं कहता । फ़िर भारत ही को “ महा- 
भारत ! क्यों कहते हैं? महाभारत के अन्त से यह बतलाया है, कि महत्व ओर 
भारतत्त्व इन दो गुणों के कारण, इस ग्रन्थ को महाभारत नाम दिया गया है 
(स्वगो. ९. ४४ ) | परन्तु ' सहाभारत ” का सरल शब्दार्थ “बड़ा भारत ” होता 
" है। और, ऐसा अथ करने से यह अश्न उठता है, कि “बडे? भारत के पहले क्‍या 
कोई “ छोटा ” भारत सी था? ओर, उसमें गीता थी था नहीं ? वरतमान महा- 
भारत के आदिपवे में लिखा है, कि उपाख्यानों के अतिरिक्त महाभारत के शोकों 
की संख्या चोबीस हजार है, ( आ. १. १०१ ), ओर आगे चल कर यह भी लिखा 
है, कि पहले इसका “जय! नाम था (आ. ६२. २० ) | “जय ? शब्द से भारतीय 
युद्ध में पाण्डवों के जय का बोध होता है; ओर ऐसा अथे करने से यही प्रतीत 
होता है, कि पहले भारतीय युद्ध का वर्णन “ जय ” नामक अन्थ में किया गया था; 
आगे चल कर उसी ऐतिहासिक गअन्थ में अनेक उपाख्यान जोड़ दिये गये और इस 
प्रकार महाभारत--एक बडा अन्थ--हो गया, जिसमें इतिहास ओर धर्म-अधमे- 
विवेचन का भी निरूपण किया गया है । आश्वलायन गृह्यसूत्रों के ऋषितपेण भें-- 
“सुमन्तु-जैमिनि-वेशपायन-पेल-सूत्र-साष्य-भारत-महा भारत-घमौचायौः” (आग. 
३. ४. ४ )--भारत ओर महाभारत दो भिन्न भिन्न अन्‍्थों का स्पष्ट उल्लेख किया 
गया है; इससे भी उक्त अनुमान ही दृढ हो जाता है | इस अकार छोटे भारत का 
बडे भारत में समावेश हो जाने से कुछ काल के बाद छोटा * भारत ! नामक स्वतन्त्र 
ग्रन्थ शेष नहीं रहा ओर स्वभावतः लोगों में यह समझ हो गई, कि केवल “ महा- 
भारत ! ही एक भारत-पन्ध है। वर्तमान महाभारत की पोथी में यह वर्णन मिलता 
है, कि व्यासजी ने पहले अपने पुत्र ( शक ) को ओर अनन्तर अपने अन्य शिष्यों 
को भारत पढाया था (आ. १. १०३ ); ओर झांगे यह भी कहा है, कि सुमन्‍्तु, 
जैमिनि, पेल, शुक और वैशंपायन, इन पांच शिष्यों ने पॉँच भिन्न भिन्न भारत- 
सहिताओं या महाभारतों की रचना की (आ. ६३.६० ) | इस विषय में यह कथा 
पाई जाती है, कि इन पॉच महाभारतों में से वेशपायन के महाभारत को ओर 
जैमिनी के महाभारत में से केवल अश्वमेधप् ही को व्यासजी ने रख लिया। इससे 
अब यह भी मालूम हो जाता है, कि ऋषितर्प॑ण में * भारत-महाभारत ? शब्दों 
के पहले सुमन्तु आदि नाम क्‍यों रखे गये हैं । परन्तु यहाँ! इस विषय में इतने 
गहरे विचार का कोई अ्योजन नहीं | रा० ब० चिंतामणिराव वेद्य ने महाभारत 
के अपने टीका-ग्रन्थ सें इस विषय का विचार करके जो सिद्धान्त स्थापित किया है, 
वही हमें सयुक्तिक मालूम होता है | अतएव यहाँ पर इतना कह देना ही यथेष्ट 
होगा, कि वर्तमान समय में जो महाभारत उपलब्ध है वह मूल में वेसा नहीं था; 
भारत या महाभारत के अनेक रूपान्तर हो गये हैं, ओर उस अन्ध को जो अन्तिम 
- स्वरूप प्राप्त हुआ वही हमारा वर्तमान महाभारत है। यह नहीं कहा जा सकता, 
कि मूल-भारत में भी गीता न रही होगी । हॉ, यह प्रगट है, कि सनत्सुजातीय 
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सर्वथा अशाखत्र अतएवं अग्माह्म है। हॉ, यदि इस बात की उपपत्ति ही मालूम न- 
होती, कि गीता को सहाभारत से क्यों स्थान दिया गया है, तो बात कुछ और थी ।, 
परन्तु ( जैसा कि इस अकरण के आरम्भ में बतला दिया गया है) गीता केवल: 
वेदान्त-पधान अथवा भक्ञि-प्रधान नहीं है, किन्तु महाभारत में जिन प्रमाणभूत श्रेष्ठ 
पुरुषों के चरित्रों का वर्णन किया गया है उनके चरित्रों का नीतितत््व या मर्म बत- 
लाने के।लिये महाभारत में कर्मयोग-प्रधान गीता का निरूपण अत्यन्त आवश्यक था; 
और, वर्तमान समय में सहाभारत के जिस स्थान पर वह पाईं जाती है उससे बढ- - 
कर, काव्य-दृष्टि से भी, कोई अधिक योग्य स्थान उसके लिये देख नहीं पडता। इतना 
सिद्ध होने पर अन्तिम सिद्धान्त यही निश्चित होता है, कि गीता महाभारंत में 
उचित कारण से और उचित स्थान पर ही कही गई है--वह अच्षिप्त नहीं है | 
महाभारत के समान रामायण भी सर्वमान्य और उत्कृष्ट आप महाकाव्य है; और 
उससे भी कथा-प्रसज्ञानुसार सत्य, पुत्रधम, माठूधर्म,राजधर्म आदि का मार्मिक विवे- - 
चन है। परन्तु यह बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषि का मूल हेतु _ 
अपने काव्य को महाभारत के समान “ अनेक समयान्वित, सूचम धर्म-अधर्म के 
अनेक न्यायों से ओतग्रोत, ओर सब लोगों को शीतल तथा सच्चरित्र की शिक्षा देने में - 
सब अकार से समर्थ ” बनाने का नहीं था; इसलिये धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य या 
नीति की दृष्टि से महाभारत की योग्यता रामायण से कहीं बढकर है। महाभारत 
केवल आपे काव्य था केवल इतिहास नहीं है, किन्तु वह एक संहिता है, जिसमें 
धर्म-अधर्म के सूचम प्रसदगों का निरूपण किया गया है; ओर यदि इस घर्मसंहिता : 
में कर्मयोग का शास्रीय तथा तात्विक विवेचन न किया जायें, तो फिर वह कहा” 
किया जा सकता है? केवल वेदान्त-पन्थों में यह विवेचन नहीं किया जा सकता । 
उसके लिये योग्य स्थान धर्मसंहिता ही है, ओर यदि महाभारतकार ने यह विवेचन 
न किया होता, तो यह धर्म-अधर्म का बुहत्‌ संग्रह अथवा पॉचवों वेद उतना ही 
अपूर्ण रह जाता । इस च्रुटि की पूर्ति करने के लिये ही भगवद्गीता महाभारत में 
रखी गई है। सचमुच यह हमारा बड़ा भाग्य है, कि इस कर्मयोग-शासत्र का मण्डन 
महाभारतकार जसे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष ने ही किया है, जो वेदान्तशास््र के समान” 
ही व्यवहार में भी अत्यन्त निषुण थे। 

इस प्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्ीता प्रचलित महाभारत हीः 
का एक भाग है | अंब उसके अर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये |, 
भारत और महाभारत शब्दों को हम लोग समानार्थक समभते है, परन्तु वस्त॒तः: 
वे ठो भिन्न मिन्न शब्द हैं । व्याकरण की दृष्टि से देखा जायें तो * भारत ” नाम” 
उस अन्थ को प्राप्त हो सकता है, जिसमें भरतवंशी राजाओं के पराक्रम का वर्णन 
हो। रामायण, भागवत आदि शब्दों की व्युत्पत्ति ऐसी ही है; ओर, इस रीति से, . 
भारतीय युद्ध का जिस अन्थ में वर्णन है उसे केवल * भारत ” कहना यथेष्ट हो 
सकता है, फिर वह अन्थ चाहे जितना विस्तृत हो | रामायणभन्थ कुछ छोटा - 








4०4 गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 
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आधार पर स्थापित है; और, गीता म॑ भक्लिमा्ग का जो वर्णन है, वह भी इस ज्ञान 
- से अलग नहीं है। अतएव यहाँ उसको दुबारा न लिख कर संक्षेप में सिफ़ यही 
« बतलाते हैं, कि गीता के द्वियीय अध्याय में वर्णित आत्मा का अशोच्यत्व, आठवें 
अध्याय का अत्तरह्म-स्वरूप ओर तेरहवें अध्याय का चषेत्र-केत्रज्-विचार तथा 
- विंशिष करके 'शेय ! परबह्म का स्वरूप--इन सब विषयों का वर्णन गीता में 
अक्तरशः उपनिषदों के आधार पर ही किया गया है। कुछ उपनिषद्‌ गद्य में हे 
और कुछ पद्व में हैं। उनमें से गद्यात्मक उपनिषदं! के वाक्यों को पद्चयमय गीता में 
ज्यों; का वो उद्धृत करना सम्भव नहीं; तथापि जिन्‍्हों ने डान्‍्दोग्योपनिषद्‌ आदि 
को पढ़ा है उनके ध्यान मे यह बात सहज ही आ जायगी कि “जो है सो है, ओर 
जो नहीं सो नहीं” (गी. २. १६) तथा “यं य॑ वापि स्मरन्‌ भाव०? (गी.८. ६") 
- इत्यादि विचार छान्दोग्योपनिषद्‌ से लिये गये हैं; और “ ज्षीणे पुस्ये० ?(गी.६. 
२१ )$ “ ज्योतिषां ज्योति: ? ( गी. १३. १७ ) तथा “ मात्रास्पशोः ? (गी २ 
१४) इत्यादि विचार ओर वाक्य बुहदारण्यक उपनिषद्‌ से लिये गये हैं। परन्तु 
गद्य उपनिषदों को छोड़ जब हम पद्मात्मक उपनिषदों पर विचार करते हैं, तो यह 
समता इससे भी अधिक स्पष्ट व्यक्न हो जाती है। क्योंकि, इन पद्माव्मक उपनि- 
घदों के छुछ भ्लोक ज्यों के त्यों भगवद्गीता में उद्धृत किये गये हैं। उदाहरणार्थ, 
केठोपनिषद्‌ के छु” सात लोक, अक्षरशः अथवा कुछ शब्द-भेद्‌ से, गीता मे लिये 
गये हैं। गीता के द्वितीय अध्याय का “ आश्चर्गवत्पश्यति० ”” ( २. २६ )/लोक, 
कठोपनिषद्‌ की द्वितीय वज्ली के “ आश्चर्यों बक्का० ” ( कठ. २. ७ )*लोक के 
समान है; और “न जायते म्रियते वा कदाचितू० ” (गी. २. २०) श्लोक तथा 
“यदिच्छुन्तो बह्मचर्य चरन्ति०”” (गी. ८-३१) *लोकाध, गीता ओर कठोपनिषद्‌ 
मे, अत्तरशः एक ही है ( कठ, २. १६; २. १९ )। यह पहले ही बतला दिया 
गया है, कि गीता का “ इन्द्रियाणि पराण्याहु:० ” ( ३. ४२ ) श्लोक कठोप- 
निषद्‌ (कठ. ३.३०) से लिया गया है। इसी प्रकार गीता के पंड्रहवें अध्याय में 
- वर्णित अश्क्त्य-बत्ञ का रूपक कठोपनिषद्‌ से, और “न तद्भासयते सूर्यौ०” (गी. 
१९. ६) श्लोक कठ तथा ज्वताश्वतर उपनिषदों से; शब्दों में कुछ फेरफार करके, 
लिया गया है। ख्ैताश्वतर उपनिषद्‌ की बहुतेरी कल्पनाएँ तथा श्लोक भी गीता मे 
पाये जाते हैं। नव प्रकरण में कह चुके हैं, कि साया शब्द का अ्योग पहले पहल 
श्वेताश्वरोपनिषद्‌ में हुआ है और वहीं से वह गीता तथा महाभारत में लिया गया 
होगा। शब्द-साइश्य से यह भी शगठ होता है, कि गीता के छुठवें अध्याय में 
योगाभ्यास के लिये योग्य स्थल का जो यह वर्णन किया गया है... झुचो देशे 
प्रतिष्ठाप्य०” ( गी. ६.११ )--बह “समे शुचो ०” आदि ( श्वे. २.१० ) मन्त्र 
से लिया गया है और “ सर्स कायशिरोग्रीबं० ” (गी.६. १३ ) ये शब्द “ त्रिरू 
- ज्ञत स्थाप्य समे शरीरम”” (>बे. २. ८) इस मन्त्र से लिये गये हैं। इसी अकार 
“स्वतः पाणिपादं”” श्लोक तथा उसके आगे का श्लोकार्ध भी गीता ( १३९१३ 2 


भाग २--गाता ओर उपानिषद्‌ | ४२४० 
विदुरनीति, शुकाजुप्रश्ष, याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद, विष्सुसहखनाम, अजुगीता... 
नारायणीय-धमसे आदि प्रकरणों के समान ही वर्तमान गीता को भी महाभारतकार ने 
पहले अन्धों के आधार पर ही लिखा है--नई रचना नहीं की है । तथापि, यह भी 
निश्चपपूवंक नहीं कहा जा सकता, कि मूल गीता में महाभारतकार ने कुछु भी 
हेरफेर न किया होगा । उपयुक्र विवेचन से यह बात सहज ही समझ में आ- 
सकती है, कि वर्तमान सात सो छोको की गीता वर्तमान महाभारत ही का एक 
भाग है, दोनों की रचना भी एक ही ने की है, ओर वर्तमान महाभारत मे वर्तमान 
गीता को किसी ने बाद में मिला नहीं दिया है ।आंगे यह भी बतलाया जायगा, कि 
वर्तमान महाभारत का समय कौन सा है, ओर-मूल-गीता के विषय में हमारा मत 
क्या है। 
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अब देखना चाहिये, कि गीता ओर भिन्न भिन्न उपनिषदों का परस्पर संबंध क्या 
है। वर्तमान महाभारत ही में स्थान स्थान पर सामान्य रीति से उपनिपदों का उल्लेख 
किया गया है; ओर बृहदारण्यक ( १.३ ) तथा छानन्‍्दोग्य ( १. २ ) में वर्णित प्राणे- 
द्वियों के युद्ध का हाल भी अनुगीता (अश्व. २३) मे है, तथा “नमे स्तेनो जनपदे”? 
आदि कैकेय-अश्वपति राजा के सुख से निकले हुए शब्द भरी (छां €. ११. & ) 
शान्तिपर्व में उक्त राजा की कथा का वर्णन करते समय, ज्यों के त्यों पाये जाते हैं 
(शॉ.७७. ८)। इसी प्रकार शान्तिपवे के जनक-पंचशिख-संवाद में बृहदारण्यक (४ 
) का यह विषय मिलता है, कि “न श्रेत्य संज्ञास्ति ” अथात्‌ मरने पर ज्ञाता 
को कोई संज्ञा नहीं रहती क्योंकि वह ब्रह्म में मिल जाता है; ओर वहीं अन्त मे, 
प्रश्न ( ६.९. ) तथा सुंडक (३. २. ८. ) उपनिषदों मे वर्णित नदी और ससुद्ध का 
इृष्टान्त, नाम-रूप से विमुक्न पुरुष के विषय मे, दिया गया है। इन्द्रियोंको घोडे कह कर 
ब्राह्मण-व्याध-संवाद (वन. २३०) ओर अजुगीता में बुद्धि को सारथी की जो उपमा 
दी गई है, वह भी कठोपनिषद्‌ से ही ली गई है (क. १. ३. ३) ओर कठोपनिषद्‌ 
के ये दोनों श्लोक-- एप सर्वेषु भूतेयु गूढात्मा ” ( कठ.३. १२ ) ओर “ अन्यत्र 
धमादन्यत्राधर्मात्‌?? (कठ, २.१४)--भी शान्तिपवे से दो स्थानों पर (१८७. २६ 
और ३११.४४ ) कुछ फेरफार के साथ पाये जाते हैं । श्वेताश्वतर का “ सवेत 
पाणिपादु० ” श्लोक भी, जेसा कि पहले कह आये है, महाभारत में अनेक स्थानों 
पर ओर गीता में भी मिलता है | परन्तु केवल इतने ही से यद्द सादश्य पूरा नहीं हो' 
जाता; इनके लिवा उपनिषदों के ओर भी बहुत से वाक्य महाभारत में कई स्थानों - 
पर मिलते हैं। यही क्यों, यह भी कहा जा सकता है, कि महाभारत का अध्यात्म- 
ज्ञान प्रायः उपनिषदों से ही लिया गया है। 
गीतारहस्य के नवें और तेरहवें प्रकरणों से हमने विस्तारपुवेक दिखला दिया 
है, कि महाभारत के समान ही भगवद्दीता का अध्यात्ज्ञान भी उपनिषदों के 


प्र्श्द गीतारहरुय अथवा कमेयोग--परिशिष्ट । 
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मेन्युपनिषद्‌ के उपासना को भी यही न्याय उपयुक्त किया जा सकता है । इस प्रकार 
सांखूय-अक्रिया को बहिष्कृत करने की सीमा यहें। तक आ पहुँची है, कि वेदान्त-- 
सूत्रों में पद्चीकरण के बदले छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के आधार पर त्रिवृत्करण ही से 
सृष्टि के नामरूपात्मक वेचित््य की उपपत्ति बतलाई गई है ( थे. सू. २.४.२० )। 
सांख्यों को एकदम अद्नग करके अध्यात्म के च्र-अक्षर का विवेचन करने की यह' 
पद्धति गीता से खीकृत नहीं हुई है तथापि, स्मरण रहे कि, गीता मे सांख्यों के 
सिद्धान्त ज्यों के त्यों नहीं ले लिये गये हैं। ब्रिगुणात्मक अच्यक्ष प्रकृति से, गुणो- 
त्कषे के तत्त्व के अनुसार, व्यक्त सृष्टि की उत्पत्ति होने के विषय से सांख्यों के जो 
सिद्धान्त हैं वे गीता को आह्य है; ओर उनके इस सत से भी गीता सहमत है,कि 
पुरुष निर्गुण हो कर द्रष्टा है। परन्तु द्वैत-सांख्यज्ञान पर अद्वैत-बेदान्त का पहले इस 
प्रकार प्राबल्‍य स्थापित कर दिया है, कि प्रकृति ओर पुरुष खतंत्र नहीं है-वे दोनों 
डपनिषद्‌ से वर्णित आत्मरूपी एक ही परबश्य के रूप अर्थात्‌ विभूतियों हैं; और 
फिर सांख्यों ही के क्षर-अक्षर-विचार का वर्णन गीता मे किया गया है। उपनिषदों 
के बह्यास्मैक्यरूप अद्वैत मत के साथ स्थापित किया हुआ द्वेती सांख्यों के सृष्टय- 
त्पत्तिकम का यह सेल, गीता के समान, महाभारत के अन्य स्थानों मे किये हुए 
अध्यात्म-विवेचन मे भी पाया जाता है। और, ऊपर जो अज्लुसाव किया गया है, 
कि दोनों , अन्थ एक ही व्यक्ति के द्वारा रचे गये हैं, यह इस मेल से और सी 
इढ़ हो जाता है । 

उपनिषदो की अपेक्षा गीता के उपपादन से जो दूसरी महत्तपूर्ण विशेषता है, 
वह व्यक्नोपासना अथवा भक्निसार्ग है। भगवद्धदीता के समान उपनिषदों में भी 
केवल यज्ञ-याग आदि कस ज्ञानदृष्टि से गोण ही सामने गये है, परन्तु व्यक्ष सानव- 
देहधारी इंश्वर की उपासना प्राचीन उपनिषदों सें नहीं देख पडती । उपनिषत्कार इस 
तत््व से सहमत हैं, कि अव्यक्न और निर्गुण परब्रह्म का आकलन होना कठिन 
है; इसलिये मन, आकाश, सूर्य, अस्‍ि, यज्ञ आदि सगुण अतिकों की उपासना 
करनी चाहिये । परन्तु उपासना के ल्षियि आचीन उपनिषदों से जिन पअतीकों का 
वर्णन किया गया है, उनमे सनुष्य-देहघारी परसेश्वर के स्वरूप का अतीक नहीं 
बतलाया गया है। सैन्युपनिषद्‌ ( ७. ७) मे कहा है, कि रुद्द, विष्णु, अच्युत, 
नारायण ये सब परमात्मा ही के रूप है; श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ से ' सहेश्वर ” आदि 
शब्द प्रयुक्त हुए है, और “ज्ञाल्वा देवं सुच्यते सवैपाशैः ” (श्र, ९. १३) तथा 
“यर्य देवे परा भक्किः” ( श्वे. ६. २३ ) आदि वचन भी श्वेताश्वतर मे पाये जाते है। 
परन्तु यह निश्चय-पूथेक नहीं कहा जा सकता, कि इन बचनों में नारायण, विष्णु 
आदि शब्दों से विष्णु के मानवदेहधारी अ्रवतार ही विवक्षित है। कारण यह है, 
कि रुद और विष्णु ये दोनों देवता वैदिक--अथोत्‌ प्राचीन--हैं; तब यह कैसे 
मान लिया जायें कि “ यज्ञो वै विष्णुः ” ( ते. सं. १ ७, ७) इल्यादि प्रकार से 
यज्ञयाग ही को विष्यु की उपासना का जो स्वरूप आगे दिया गया है, वही उप- 


भाग २--गीता ओर उपनिषद्‌ । ४२७ 
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ओर खेताश्वतरोपनिषद्‌ में शब्दशः मिलता है ( श्रे. ३. १६ ); और “ अणो. 
रणीयाँस ” तथा “ आदित्यवण तमसः परस्तात्‌ ” पद भी गीता (८, & ) 
में आर श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (३. ६. २० ) से एक हो से हैं। इनके अतिरिक्त गीता 
आर उपनिषदों का शब्द-साइश्य यह है, कि “ सर्वेभूतस्थमात्मानं ” (गी. ६ 
२६ ( आर “वेदुश्व संवरहमेत वेद्यो” (गी. १५. १४ ) ये दोनों छोका 
ल्‍्योपनिषद्‌ (१. १०; २. ३) में ज्यों के त्यों मित्ते हैं । परन्तु इस शब्द-साइश्य 
के विषय पर अधिक विचार करने की कोई आवश्यकता नहीं; क्योंकि इस बात का 
“किसी को भी संदेह नहीं है, कि गीता का वेदान्त-विषय उपनिषदों के आधार पर 
प्रतिपादित किया गया है। हमें विशेष कर यही देखना है, कि उपनिषदों के 
“विवेचन में आर गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है या नहीं; और यदि है, तो 
'किस बात में । अतएवं, अब उसी पर दृष्टि डालना चाहिये। 
उपनिषदो की संख्या बहुत है । उनमें से कुछ उपनिषदों की भाषा तो इतनी 
अवाचीन हे, कि उनका ओर पुराने उपनिषदों का असम-कालीन होना सहज ही 
मालूम पड़ जाता है। अतएव गीता ओर उपनिषदो में अतिपादित विषयों 
“साहश्य का विचार करते समय, इस अकरण में हमनेःप्रधानता से उन्हीं उपनिषदो 
"को तुलना के लिये लिया है, जिनका उल्लेख अद्वसूत्रों में है । इन उपनिषदों के अर्थ 
'को और गीता के अध्यात्म को जब हम मिला कर देखते हैं, तब श्रथम यही बोध 
होता है, कि यद्यपि दोनों में निगुंग परन्नह्म का खरूप एक सा है, तथापि निर्गुण 
से सग्ुण की उत्पत्ति का वन करते समय, “अविद्या' शब्द के बदले “ माया ! 
या ' अज्ञान ” शब्द ही का उपयोग गोता में किया गया है । नव प्रकरण 
'इस बात का स्पष्टीकरण कर दिया गया हं, कि “ माया ” शब्द ख्रेताश्वतरोपनिषद्‌ 
में आ चुका है आर नाम-रूपात्मक अविद्या के लिये ही यह दूसरा पयौय शब्द है; 
तथा यह भी उपर बतला दिया गया है, कि श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ के कुछ श्लोक गीता 
में अक्षरशः पाये जाते हैं। इससे पहला अनुमान यह किया जाता है, कि---““सर्व 
खल्विद ब्रह्म ” (छा. ३, १४. १) या “सर्वमात्मानं पश्यति” (बू, ४. ४. २३ ) 
अथवा “ सर्वभूतेषु चात्मानं० ? ( इईश, ६) इस सिद्धान्त का अथवा उप- 
निषदों के सारे अध्यात्म-ज्ञान का यद्यपि गीता में संग्रह किया गया है, तथापि 
गीता ग्रन्थ तब बना होगा, जब कि नाम-रूपात्मक अविद्या को उपनिषदों मे ही 
5 साया * नाम आप्त हो गया होगा। 
अब यदि इस बात का विचार करें, कि उपनिषदों के ओर गीता के उपपादन में 
क्या भेद है, तो देख पड़ेगा कि गीता में कापिल-सांख्य-शास्त्र को विशेष महत्त्व दिया 
“गया है। बृहदारण्यक ओर छान्‍्दोग्य दोनों उपनिषद्‌ ज्ञान-प्रधान है, परन्तु उनमे 
तो सांख्य-प्रक्रिया का नाम भी देख नहीं पड़ता;और, कठ आदि उपनिषदों में यद्यपि 
-अव्यक्ग, महान्‌ इत्यादि सांख्यों के शब्द आये हैं, तथापि यह स्पष्ट है, कि उनका 
अर्थ सांख्य-प्रक्रिया के अनुसार न करके वेदान्त-पद्धति के अनुसार करंना चाहिये। 
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परन्तु इससे भी अधिक सहत्त्व-पूण गीता का भाग, कर्मयोंग के साथ भक्ति 
ब्रह्मज्ञान का मेल्ल कर देना ही है | चातुवेस्ये के अथवा श्रोत्यज्ञ-याग आदि 
को य्पि के उपनिषदों ने गोण साना है, तथापि कुछ उपनिपत्कारों का कथन 
, कि उन्हें चित्तशुद्धि के लिये तो करना ही चाहिये ओर चित्तशुद्धि होने पर भी 
हैं छोड़ देवा उचित नहीं । इतना होने पर भी कह सकते हैं, कि अधिकाँश उप- 
निपदों का कुकाव सामान्यतः कर्मसन्यास की ओर ही है | ईशावास्थोपनिषद् के 
समान कुछ अन्य उपनिपद्ध से सी “ कुवेन्नेवेह कर्मारि! ” जसे, आमरणान्त कम 
ऋऊरते रहने के विपय में, वचन पाये जाते हैं, परन्तु अध्यात्मज्ञान और सांसारिक 

प्री के दीच का विरोध मिं कर, आचीन काल से अचलित इस कर्मचोग का 
समथेन जैसा गीता में किया गया है, वेसा किसी भी उपनिषद्‌ में पाया नहीं जाता । 
अथवा यह भी कहा जा सकता है, कि इस विषय से गीता का सिद्धान्त अधि- 
काश उपनिषत्कारों के सिद्धान्तों से सिन्न है। गीतारहस्प के ग्यारहवें प्रकरण में 
“इस विषय का विस्तारपूर्वक् विवेचन किया गया हैं, इसलिये उसके बारे से यहाँ 
अधिक लिखने की आवश्यकता नहीं । 

गीता के छुठवें अध्याय में जिस योग-साधन का निर्देश किया गया है, उसका 

विलृत आर ठीक दीक विवेचन पात्नल-बोय-सूत्र सें पाया जाता है; और इस 
समय ये सूत्र ही इस विषय के मसायभूत अन्य समम्े जाते हैं | इन सत्रों के चार 
अध्याय हैं । पहले अध्याय के आरम्भ से योग की व्याख्या इस अकार की गई है कि 
८ गोगश्रिच्बृत्तिनिरोधः ?; ओर यह वतलाया गया हैं कि “ अभ्यासवराग्याम्याँ 
तब्निरोधः ” अवथात्‌ यह निरोध अशभ्यास तथा वैराग्य से किया जा सकता हैं। आगे 

लकर यम-नियम-आसन आणायास आदि चोगलाधनों का वर्णत करके तीसरे 
ओर चोथे अध्यात्रों स॑ इस वात का निरूपण किया हैं, कि “असंग्रज्नात  अथांव्‌ 
“निर्विकल्प समाधि से अशिसा-लघिमा आदि अलोकिक सिद्धियाँ और शक्तियाँ 
आप्त होती हैं, तथा इसी समाधि से अन्त से वह्मनिवा्ंरूप मोक्त मिल जाता है। 
भयवद्गीता में सी पहले चित्तनिरोध करने की आवश्यकता (गी. ६, २० ) बत- 
लाई गई है, फ़िर कहा है कि अभ्यास ठथा वैराग्य इन दोनों साधनों से चित्त का 
निरोध करना चाहिये ( ६. ३९ ) ओर अन्त म॑ निर्वेकतप समाधि लगाने की रीति 
का वर्णन करके, यह दिखलाया है कि उसमें क्या सुख है। परन्तु केवल इतने ही 
से यह नहीं कहा जा सकता, कि पातझ्लल योय-सार्ग से भगवद्गीता सहमत है, 
अथवा पाठक्लल-सूत्र भगवद्ीता से प्राचौव है। पावक्षल-सूत्र की नाई सगवान्‌ ने 
यह कहीं नहीं कहा है, कि समाधि सिद्ध होने के लिये नाक पकड़े पकड़े सारी 
आयु व्यतीत कर देनी चाहिचे। कर्मंचोग की सिद्धि के लिये छुद्धि की समता होनी 
चाहिये ओर इस समता की आपि के लिये चिच्चनिरोध तथा समाधि होना आवश्यक 
है, अतएुव केवल साधनरूप से इनका गीता सें किया गया है| ऐसी 
अवस्था में यही कहना चाहिये, कि इस विषय में पावक्षल सूत्रों की अपेत्ता ख्ेता- 
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युक़ उपनिषदों का अभिप्राय नहीं होगा ? अच्छा, यदि कोई कहे, कि मानवदेह- 
धारी अवतारों की कल्पना उस समय भी होगी, तो यह कुछ बिलकुल ही असंभव 
नहीं है। क्योंकि, श्वताश्तरोपनिषद्‌ में जो * भक्ति ' शब्द है उसे यशरूपी उपासना 
के विषय में प्रयुक्ष करना ठीक नहीं जंचता | यह बात सच है, कि महानारायण, 
द्सिंदतापनी, रामतापनी तथा गोपालतापनी आ्रादि उपनिषदों के वचन श्रेताश्रत- 
रोपनिषद्‌ के वचनों की अपेक्षा कहीं अधिक स्पष्ट हैं, इसलिये उनके विषय सें उक़ 
प्रकार की शद्ठा करने के लिये कोई स्थान ही नहीं रह जाता । परन्तु इन उपनिषदों 
का काल निश्चित करने के लिये ठीक ठीक साधन नहीं है, इसलिये इन उपनिषदों 
के आधार पर यह प्रश्न ठीक तोर से हल नहीं किया जा सकता, कि वदिक धरम में 
मानवरूपधारी विष्णु की भक्ति का उदय कब हुवा ? तथापि अन्य रीति से वेदिक 
भक्किमार्ग की आरचीनता अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती है ।। पाणिनी का एक 
सूत्र है “ भक्तिः-अथोत्‌ जिसमे भक्ति हो (पा. ४.३. ६९ ); इसके आगे 
“ बासुद्वाजुनाभ्यां बुन्‌ ” (पा. ४. ३. &८ ); इस सूत्र में कहा गया है, कि जिसकी 
वासुदेव में भक्ति हो उसे “वासुदेव” ओर जिसकी अजुन में भक्ति हो उसे 
* अज्ुनक ! कहना चाहिये; ओर पतञ्ञत्रि के महाभाष्य में इस पर टीका करते 
समय कहा गया है कि इस सूत्र में “ वासुद््‌व ? क्षत्रिय का या ' भगवान्‌ ! का नाम 
है। इन अन्थों से पातअल-भाष्य के विषय से डॉक्टर भारडारकर ने यह सिद्ध किया है, 
कि वह ईसाई सन्‌ के लगभग ढाई से वर्ष पहले बना है; ओर इसमें तो सन्देह ही 
नहीं, कि पाणिनी का काल इससे भी अधिक आचीन है। इसके सिवा, भक्ति का 
उल्लेख बोदधूधर्म ग्रन्थों मे भी क्रिया गया है, ओर हमने आगे चलकर विस्तार-पूर्वक 
बतलाया है, कि बौद्ध धर्म के महायान पन्थ में भक्ति के तत्त्वों का प्रवेश होने के 
लिये श्रीकृष्ण का भागवत-धर्स ही कारण हुआ होगा । अतएव यह बात निर्वि- 
वाद सिद्ध है, कि कम से कम बुद्ध के पहले-अथोत्‌ इंसाई सन्‌ के पहले लगभग 
छुः सो से अधिक वर्ष-हमारे यहाँ का भक्किमा्ग पूरी तरह स्थापित हो गया था। 
नारदपश्जरात्र या शारिडल्य अथवा नारद के भक्लिसूत्र उसके बाद के है परन्तु इससे 
भक्किमाग अथवा भागवतधम की म्राचीनता में कुछ भी बाघा हो नहीं सकती । 
गीतारहस्य में किये गये विवेचन से ये बातें स्पष्ट विदित हो जाती हैं, कि प्राचीन 
उपनिषदों में जिस सगुणोपासना का वर्णन है उसी से क्रमशः हमारा भक्षिमा्ग 
निकला है; पातञ्ष्ष योग में चित्त को स्थिर करने के लिये किसी न किसी व्यक्त 
और अत्यक्ष वस्तु को दृष्टि के सामने रखना पड़ता है, इसलिय उससे भक्निमार्ग की 
और भी पुष्टि हो गई है; भक्तिमागं किसी अन्य स्थान से हिन्दुस्थान में नहीं 
लाया गया है-और न उसे कहीं से लाने की आवश्यकता ही थी। खुद हिन्दु- 
स्थान में इस अकार से आदुर्भूत्त भक्किमागे का ओर विशेषतः वासुदेव-भक्ति का 
उपनिषदों सें वर्णित वेदान्त की दृष्टि से मण्डन करना ही गीता के प्रतिपादन का 
एक विशेष भाग है। - 
गी. र. ६७--६८ 


४३२ गीतारहस्य अथवा कमंयोग--परिशिष्ट । 
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' भाग ३--गीता और बह्ासूच । 


,  ज्ञान-अधान, भक्कि-अधान और योग-प्रधान उपनिषदों के साथ भगवद्दीता में 
जो साचश्य और भेद है, उसका इस प्रकार विवेचन कर छुकने पर यथाथे में त्रह्म-- 
सूत्रों और गीता की तुलना करने की कोई आवश्यकता नहीं है। क्योंकि, भिन्न भिन्न 
उपनिषदों में भिन्न भिन्न ऋषियों के बतलाये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तों का नियम-वद्ध 
विवेचन करने के लिये ही बाद्रायणाचार्य के त्रह्मसूत्रों की रचना हुई है, इसलिये 
उनसे उपनिषदों से भिन्न विचारों का होना सम्भव नहीं । परन्तु भगवद्दीता के तेर-- 
ह॒वें अध्याय में क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ का विचार करते समय बचह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख 
इस प्रकार किया गया है 

ऋषिभिवंहथा गीत॑ छंदोमिविंविधेः पृथक्‌ । 


बहासूत्रपदेश्यव हेतुमद्धिर्विनिश्चितेः ॥ 

अथात्‌ चेत्रक्षेत्रश् का “ अनेक प्रकार से विविध छन्दों के द्वारा (अनेक) ऋषियों 
ने एथक्‌ एथक्‌ ओर हेतुयुक्त तथा पूर्ण निश्चयात्मक बह्मसूत्रपदों से भी विवेचन 

है” (गी, १३. ४); ओर यदि इन बह्मसूत्रों को तथा वर्तमान वेदाल्तसूत्रों 
को एक ही सान लें तो कहना पढ़ता है, कि वर्तमान गीता वर्तमान वेदान्तसूत्रों 
के बाद बनी होगी। अतएव गीता का कालनिणंय करने की दृष्टि से इस बात का 
अवश्य विचार करना पड़ता है, कि चह्मसूत्र कोन से हैं। क्योंकि, वर्तमान वेदान्त- 
सूत्रों के अतिरिक्ष बरह्मसूत्र नामक कोई दूसरा अन्थ नहीं पाया जाता और न उसके 
विषय मे कहीं वर्णन ही है। ओर, यह कहना तो किसी प्रकार उचित नहीं 
जैचता, कि वर्तमान बह्मसूत्रों के बाद गीता बनी होगी, क्योंकि गीता की प्राची- 
नता के विषय में परम्परागत समर चली आ रही है । ऐसा प्रतीत होता है, कि 
प्रायः इसी कठिनाई को ध्यान में ला कर शाह्वरसाष्य में “ अद्यसूत्रपढेंः ” का 
अर्थ “श्रुतियों के अथवा उपनिषदों के भह्मप्रतिपादक वाक्य”? किया गया है 
परन्तु, इसके विपरीत, शाइरभाष्य के टीकाकार आनन्दगिरि, और रामाजुजाचार्य, 
मध्वाचार्य प्रग्युति गीता के अन्यान्य भाष्यकार यह कहते हैं, कि यहाँ पर “' ब्रह्म- 
' सूत्रपदैश्येव ” शब्दों से “ अथातो अह्मजिज्ञासा ” इन बादुरायणाचार्य के त्रह्म- 
सूत्रों का ही निर्देश किया गया है; ओर, श्रीधरस्वामी को दोनों अर्थ अमभिग्रेत हैं | 
अतएव इस 'छोक का सत्यार्थ हमे स्वतंत्र रीति से ही निश्चित करना चाहिये । 
क्षेत्र और क्षेत्र का विचार “ऋषियों ने अनेक प्रकार से पृथक्‌” कहा है; और, 
इसके सिवा ( बैच) » “ हेतुयुक्क और विनिश्चयात्मक अह्यसृन्रपदोँ ने भी? वही 
अथ कहा है; इस अकार “ चव ” (ओर सी ) पद्‌ से इस बात का स्पष्टीकरण 

+ इस विषय का विचार परलोकवासी तेलग ने किया है। इसके सिवा सन १८९५ में 

इसी विषय पर प्रो. तुकाराम रामचन्द्र अमलनेरकर वी, ए. नें भी एक निवन्ध प्रकाशित 
किया है । 


भाग २--गौता और उपनिषद्‌ । ४३१ 
-श्वतरोनिषद्‌ या कठोपनिषद्‌ के साथ गीता अधिक मिलती जुलती है। ध्यानबिन्दु, 
“छुरिका और योगतत्त्व उपनिषद्‌ भी योगविषयक ही हैं परन्तु उनका मुख्य प्रतिपा 
“विषय केवल योग है और उनमें [सिर्फ योग ही की महत्ता का वर्णन किया गया है, 
इसलिये केवल्न कमयोग को श्रेष्ठ माननेवाली गीता से इस एकपत्तीय उपनिषदों 
का मेल करना उचित नहीं ओर न वह हो ही सकता है। थामसन साहब ने 
गीता का अंग्रेज़ी में जो अनुवाद किया है उसके उपोद्धात में आप कहते हैं, कि 
-गीता का कर्मयोग पातअल्न-योग ही का एक रूपान्तर है; परन्तु यह बात असंभव 
“है। इस विषय पर हमारा यही कथन है कि गीता के “ योग ! शब्द का ठीक ठीक 
अर्थ समझ में न आने के कारण यह अम उत्पन्न हुआ है; क्योंकि इधर गीता का 
कमयोग भ्रवृत्ति-प्रधान है तो उधर पातअञ्षल-योग बिलकुल उसके विरुद्ध अथात्‌ 
“ निवृत्तिपधान है । अतएव उनमें से एक का दूसरे से आदुर्भृूत होना कभी संभव 
- नहीं; ओर न यह बात गीता में कहीं कही गईं है । इतना ही नहीं, यह भी कहा 
जा सकता है, कि योग शब्द का प्राचीन अथ “ कर्मयोग ” था और सम्भव है, 
“कि वही शब्द, पातअलसूत्रों के अनन्तर केवल “चित्त-निरोधरूपी योग ! के अर्थ मे 
अचलित हो गया हो । चाहे जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है, कि प्राचीन समय में 
जनक आदि ने जिस निष्काम कमोचरण के मागे का अवलम्बन किया था उसी के 
सदश गीता का योग अथात्‌ करममार्ग भी है ओर वह मजु-इच्चाकु आदि महाहु- 
भावों की परंपरा से चले हे भागवत धर्म से द्विया गया है--वह कुछ पातअल 
योग से उत्पन्न नहीं हुआ है । 
अब तक किये गये विवेचन से यह बात समझ में आ जायगी, कि गीता-धर्मे 
“और उपनिषदों में किन किन बातों की विभिन्नता और समानता है। इनमें से अधि- 
कांश बातों का विवेचन गीतारहस्य में स्थान स्थान पर किया जा चुका है। अतएच 
यहाँ संक्षेप में यह बतलाया जाता है, कि यद्यपि गीता में प्रतिपादित बद्यज्ञान 
उपनिषदों के आधार पर ही बतल्लाया गया है, तथापि उपनिषदों के अध्यात्मज्ञान 
का भी निरा अनुवाद न कर उससे वासुदेवभक्ति का ओर सांख्यशासत्र में वर्शित 
“सष्टयुत्पत्तिकम का अथोत्‌ क्षराक्षर-ज्ञान का सी समावेश किया गया है; और, उस 
चैदिक कमयोग-धर्मे ही का प्रधानता से भ्रतिपादुन किया गया है, जो सामान्य 
लोगों के लिये आचरण करने में सुगम हो एवं इस लोक तथा परलोक में श्रेयस्कर 
हो | उपनिषदों की अपेक्षा गीता में जो कुछ विशेषता है वह यही है, अतएव ब्रह्म- 
ज्ञान के अतिरिक्त अन्य बातों में भी संन्यास-प्रधान उपनिषदों के साथ गीता का 
मेल करने के लिये सांप्रदायिक दृष्टि से गीता के अथ की खींचातानी करना उचित 
नहीं है। यह सच है, कि दोनों में अध्यात्मह्यान एक ही सा है; परन्तु--जैसा कि 
हमने गीता-रहस्थ के ग्यारहवें में प्रकरण में स्पष्ट दिखला दिया है--अध्यात्मरूपी 
मस्तक एक भल्ते हो, तो भी सांख्य तथा कमयोग वेद्िकिधम-पुरुष के दो संमाच 
-बलवाले हाथ हैं और इनमें से, ईशावास्थोपनिषद्‌ के अनुसार, ज्ञानयुक्र कम ही 
का पतिपादन मुक्ककण्ठ से गीता में किया गया है । 


४३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ठ । 











नहीं किया गया है, तथापि भाष्यकार यह मानते है कि कुछ सूत्रों में * स्छृति ” 
शब्दों से सगवद्गीता ही का निर्देश किया गया है। जिन ब्ह्मसूत्रों सें शाइर- 
भाष्य के अनुसार, “ स्टूति ' शब्द से गीता ही का उल्लेख किया गया है, उनसे: 
से नीचे दिये हुए सूत्र मुख्य हैं:-- 


ब्रह्मसत्र-अध्याय,पाद्‌ और सूत्र। शीता-अध्याय ओर ज्छोक । 


१. २. ६ स्छतेश्व । गीता १८. ६१ “ इईंववरः सर्वभूतानां० ४ 
आदि शछोक | 

५. ३. २३ श्पि च स्मयेते। गाता १५.६ “न तद्भासयते सूये ०” आ०। 

9. १. ३६ उपपद्मते चाप्युपलभ्यतेच। गीता १५ ३ “ न रुपमस्थेह तथोप- 
लमभ्यते० ” आदि० । 

२. ३, ४४ अपि च स्मयते। गीता १५, ७, “ भमैवाशों जीवलेके 


जीवभूत*० ” आदि०। 
३.२. १७ दर्शयति चाथो अ्पि स्मयेते। गीता१३.१२०ज्षयं यत्तत्‌प्रव्ष्यामि-आज!। 
३. ३. ३१ अनियसः सवोसामविरोध: गीता ८, २६ “ झुक्लकृष्णे गती होति०” 
शब्दाचुमानाभ्यास्‌ । आदि०। 
४. १. १० स्मरंति च। गीता ६, ११ “ शुचो देशे० ” आदि० । 
४. २, श्योगिनः प्रति च स्मयते। गीता ८, २३ “ यत्र काले त्वनाइत्ति- 
सावृत्ति चैव योगिन ० * आदि०। 


उपयुक्क आठ स्थानों में से कुछ यदि सनिदिग्ध भी माने जायें तथापि हमोरे मत 
से तो चौथे ( ब्रसू. २. ३. ४४ ) और आठवें (बसू. ४. २. ११) के विषय में 
कुछ भी सन्देह नहीं है, ओर, यह सी स्मरण रखने योग्य है, कि इस विषय सें- 
शझ्डराचार्य, रामाजुजाचार्य, सध्वाचाये ओर वल्लभाचाय-चारों भाष्यकारों का मत 
एक ही सा है। बह्मसूत्र के उक्त दोनों स्थानों ( ब्सू. २. ३. ४४ और ४. २- 
२१ ) के विषय से इस असद्भ पर सी अवश्य ध्यान देना चाहिये--जीवात्सा 
ओर परमात्मा के परस्पर सम्बन्ध का विचार करते समय, पहले “नात्साउश्वतेर्नि- 
* त्यत्वाच् ताभ्यः ” (बसू. २ ३.३७) इस सूत्र ने यह निर्णय किया है, कि सृष्टि के 
अन्य पदार्थों के समान जीवात्मा परमात्सा से उत्पन्न नहीं हुआ है; उसके बाद 
“झशो नानाव्यपदेशात्‌०” (२. ३. ४३) सूत्र से यह बतलाया है, कि जीवात्सा 
परमात्मा ही का ' अश ? है, और आगे “ संन्नवर्णात्च ” (२.३.४४) इस प्रकार 
श्रुति का असाण देकर, अन्त मे “ ञझपि च स्मयेते ” (२. ३. ४९ )--४ स्खति 
सें भी यही कहा है”'--इस सूत्र का प्रयोग किया गया है। सब भाष्यकारों का कथन 
है, कि यह स्मृति यात्री गीता का “ममैवांशों जीवलोके जीवभूतः सनातनः ” 
(गी.१९. ७) यह वचन है। परन्तु इसकी अपेक्षा अन्तिसस्थान (अथोंत्‌ बह्मसूत्र 
४. २. २५ ) ओर भी अधिक निस्सन्देह है। यह पहले ही दसवें प्रकरण में” 


भाग ३ रा--गीता ओर बह्मसूत्र । ४३३ 
हो जाता है, कि इस श्लोक में चषेत्र-कषेत्रज्ञ विचार के दो भिन्न भिन्न स्थानों का उन्नेख 
अकेया गया है। ये दोनों केवल भिन्न ही नहीं हैं, किन्तु उनमें से पहला अर्थात्‌ 
ऋषियों का किया हुआ वर्णन “ विविध छुन्दोंके द्वारा एथक्‌ एथक्‌ अर्थाव्‌ कुछ 
यहाँ ओर कुछ वहाँ तथा अनेक प्रकार का ” है ओर उसका अनेक ऋषियों-द्वारा 
पकिया जाना “ ऋषिसि:? (इस बहुवचन तृतीयान्त पद ) से स्पष्ट हो जाता है। 
तथा बहासूत्र-पदों का दूसरा वर्णन “ हेतुयुक्क ओर निश्चयात्मक ” है। इस प्रकार 
इन दोनों वर्णनों की विशेष भिन्नता का स्पष्टोकरण इसी श्लोक सें है। “ हेतुमत” 
शब्द महाभारत में कई स्थानों पर पाया जाता है ओर उसका अ्थ है-“'नैय्यायिक 
पद्धति से कार्यकारण-भाव बतलाकर किया हुआ प्रतिपादन”। उदाहरणार्थ, जनक 
के सन्मुख सुलभा का किया हुआ भाषण अथवा अश्रोकृष्ण जब शिष्टाई के लिये 
कोरवों की सभा में गये उस समय का उनका किया हुआ भाषण लिजिये। महा” 
भारत में ही पहले भाषण को “ हेतुमत्‌ ओर अथवत्‌ ” (शा. ३२०. १६१)ओर 
दूसरे को “ सहेतुक ”” ( उद्यो.३३१. २) कहा है। इससे यह प्रकट होता है, 
जिस अ्रतिपादन में साधक-बाधक प्रमाण बतलाकर अन्त में कोई भी अनुमान 
निस्लन्देह सिद्ध किया जाता है उसी को “ हेतुमद्धिर्विनिश्चिते: ” विशेषण लगाये 
जा सकते हैं; ये शब्द उपनिषदों के ऐसे संड्ली्ण प्रतिपादन' को नहीं लगाये जा 
सकते, कि जिसमें कुछ तो एक स्थान में हो आर कुछ दूसरे स्थान में । अतएव 
“ऋषिमभि: बहुधा विविधेः पृथक” ओर “हेतुमक्निः विनिश्चितः” पदों के विरो: 
- धात्मक स्वारस्य को यादि स्थिर रखना हो, तो यही कहना पडेगा कि गीता के उक्क 
“»ल्ोक में “ऋषियो-द्वारा विविध छुन्दें। मे किये गये अनेक प्रकार के उथक्‌ विवे- 
चनों से सिन्न मिन्न उपनिषदों के संक्वीर्ण ओर श्थक्‌ वाक्य ही अभिग्रेत है, तथा 
-« हेतुयुक्क ओर विनिश्रयात्मक बह्सूत्र-पदों ” से बह्मसूत्र-म्न्थ का वह विवेचन 
अभिग्रत है, कि जिसमे साधक-बाघक प्रमाण दिखल्ाकर अन्तिम सिद्धान्तों का 
सन्देहरहित निर्णय क्रिया गया है। वह भी स्मरण रहे, कि उपनिषदों के सब 
“विचार इधर उधर बिखरे हुए हैं, अथोत्‌ अनेक ऋषियों को जैसे सूकते गये वैसे 
ही थे कहे गये हैं, उनमें कोई विशेष पद्धति या क्रम नहीं है; अतएवं उनकी एक- 
-वाक्यता किये बिना उपनिषदों का भावार्थ ठीक ठीक समर में नहीं आता। यही 
कारण है कि उपनिषदों के साथ ही साथ उस अन्थ या वेदान्तसूत्र ( ब्रह्मसूत्र ) 
न्‍का भी उल्लेख कर देना आवश्यक था जिससे कार्य-कारण-हेतु दिखला कर उनकी 
(अथोत्‌ उपनिषदों की ) एकवाक्यता की गई है । 
गीता के श्लोकों का उक्क अथे करने से यह प्रगठ हो जाता है, कि उपनिषद्‌ 
और ब्रह्मसूत्र गीता के पहले बने हैं। उनमें से मुख्य मुख्य उपनिषदों के विषय सें 
“सो कुछ भी मत-भेद नहीं रह जाता; क्योंकि इन उपनिषदों के बहुतेरे श्लोक गीता 
में शब्द्शः पाये जाते हैं। परन्तु ब्ह्मसूत्रों के विषय में सन्देह अवश्य किया जा 
व्सकता है; क्योंकि बह्मसूत्रों में यद्यपि “ भगवद्गीता ' शब्द का उल्लेख प्रलत्ष में 
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विचार करने से यही अनुमान होता है, कि मूल भारत ओर तदन्‍्तगेंत गीता को 
वर्तमान स्वरूप देने का तथा ऋद्मसूत्रों की रचना करने का काम भी एक बादरायण 
व्यासजी ने ही किया होगा। इस कथन का यह सतलब नहीं, कि बादरायणाचार्य 
ने वर्तमान सहाभारत की नवीन रचना की । हमारे कथन का भावायथे यह हैः--- 
महाभारत ग्रन्थ के श्रति विस्तृत होने के कारण सम्भव है, कि बादरायणाचाये के 
समय उसके कुछ भाग इधर उधर बिखर गये हों या लुप्त भी हो गये हों । ऐसी 
अवस्था में तत्काल्लीन उपलब्ध महाभारत के भागों की खोज करके, तथा अन्थ से 
जहाँ जहाँ अ्पूणता, अशुद्धियाँ और न्रुटियों देख पड़ीं वहों वहाँ उनका संशोधन 
और उनकी पूर्ति करके, तथा अनुक्रमणिका आदि जोड कर बादरायणाचार्य ने इस 
अन्थ का पुनरुजीवन किया हो अथवा उसे वर्तमान स्वरूप दिया हो | यह बात 
प्रसिद्ध है, कि मराठी साहित्य से ज्ञानेश्वरी-प्रन्थ का ऐसाही संशोधन एकनाथ 
महाराज ने किया था; और यह कथा भी प्रचलित है कि एकबार संस्कृत का 
व्याकरण-महाभाष्य प्रायः लुप्त हो गया था और उसका पुनरुद्धार चन्द्रशखराचार्य 
को करना पड़ा।अब इस बात की ठीक ठीक उपपत्ति लग ही जाती है, कि महा- 
भारत के अन्य प्रकरणों में गीता के श्लोक क्‍यों पाये जाते है, तथा यह बात भी 
सहज ही हल हो जाती है, कि गाता में बह्मसृत्रों का स्पष्ट उल्लेख ओर अह्यसूत्रों 
में “ स्मृति ” शब्द से गाता का निर्देश क्यों किया गया है। जिस गाता के आधार 
थर वर्तमान गीता बनी है वह बादरायणाचार्य के पहले भी उपलब्ध थी, इसी 
कारण बह्चसूत्रे। में ' स्खति ” शब्द से उसका निर्देश किया गया; ओर महाभारत का 
संशेाधन करते समय गीता#& में यह बतलाया गया, कि चषेन्र-च्षेत्रज्ञ का विस्तार 


अपिछले प्रकरणों में हमने यह बतलाया है, कि बह्मसूत्र वेदान्त-सबधी मुख्य ग्रन्थ हैः 

ओर इसी प्रकार गीता कमयोग-विषयक प्रधान ग्रन्थ है। अब यदि हमारा यह अनुमान सत्य 
हो, कि ब्रह्मसृत्र ओर गाता की रचना अकेले व्यासजी ने द्वी की है, तो इन दानों शाज्त्रों 
का कतो उन्हीं को मानना पड़ता है।हम यह बात अनुमान द्वारा ऊपर सिद्ध कर चुके हैं, 
परन्तु कुंभकोणस्थ कृष्णाचाय ने, दाक्षिणात्य पाठ के अनुसार, महाभारत की जो एक 
पोथी हाल ही में प्रकाशित की है उसमें शान्तिपव के २१२ वे अध्याय मे (वा्ष्णेयाध्यात्म- 
प्रकरण में ) इस बात का वर्णन करत समय, कि युग के आरभ में भिन्न भिन्न शात्र 
ओर, इतिहास किस प्रकार निर्मित हुए, ३४ वो 'छोक इस प्रकार दिया है -- 

वेदान्तकर्मयोगं च वेदविद्‌ ब्रह्मविद्विभु । 

हवैपायनो निजग्राह शिल्पशाल्न भगु पुन. ॥ 
इस शोक में विदांतकमयोग' एकवचनांत पद है, परन्तु उसका अथ 'वेदान्त ओर कर्मयोग ' 
ही करना पडता है । अथवा, यह भी प्रतीत होता है, कि 'वेदांत कमयोग॑ च? यही मूल 
पाठ होगा और लिखते समय छापते समय “न्त ” के ऊपर का अनुमार छूट गया हो। 
इस रोक में यह साफु साफ़ कह दिया है, कि वेदान्त और कर्मयोग, दोनें। शात्न व्यासजी 
को प्राप्त हुए थे और शिल्पशात्र भूगु को मिला था। परन्तु यह 'छोक बंबई के गणपत 
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बतलाया जा चुका है, कि देववान और पितृयाण गति में ऋमानुसार उत्तरायण के 
छुः महीने और दक्षिणायन के छुः महीने होते हैं, ओर उनका अर्थ काल-पअधान 
न करके बादरायणाचार्य कहते हैं कि उन शब्दों से तत्तत्काल्ाभिमानी देवता अमि- 
प्रेत हैं ( वेसू, 9. ३. ४. )। अब यह पश्न हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्त- 
रायण शब्दों का कालवाचक अर्थ क्या कभी लिया ही न जावें ? इसलिये “ योगिनः 
प्रति च स्मर्य॑ते ”” ( बसू. ४७. २. २१ )-अथांत्‌ ये काल “ स्छति में योगियों के लिये 
विहित माने गये हैं ??--इस सूत्र का प्रयोग किया गया है; और, गाता ( ८. २३ ) 
मे यह बात साफ साफ़ कह दी गई है, कि “ यन्न काले त्वनावृत्तिसाबृत्ति चेव 
योगिनः”---अर्थात्‌ ये काल ग्रोगियों को विहित हैं। इससे--भाष्यकारो के सता- 
जुसार यही कहना पड़ता है, कि उक्त दोनों स्थानों पर बह्मसूत्रों मे “ स्मृति ! शब्द 
से भगवद्गीता ही विवक्षित है । 

परन्तु जब यह मानते हैं, कि भगवद्गीता में अह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख है 
और बह्मसूत्रो में 'स्टृति! शब्द से भगवद्गीता का निर्देश किया गया है, तो दोनों 
मे काल-दृष्टि से विरोध उत्पन्न हो जाता है। वह यह है; भगवद्गांता में अह्मसूत्रों 
का साफ़ साफ़ उल्लेख है इसलिये ब्रह्मसूत्र का गीता के पहले रचा जाना निश्चित 
होता है, और ब्ह्मसून्नों में “ स्थृति ' शब्द से गीता का निर्देश साना जायें तो 
गीता का त्रह्मसूत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता है। ब्रह्मसूत्रों का एक बार 
गीता के पहले रचा जाना और दूसरी बार उन्हीं सूत्रों का गीता के बाद रचा 
जाना सम्भव नहीं। अच्छा; अब यदि इस रूगड़े से बचने के लिये “ अह्मसून्रपदेः” 
शब्द से शाइरभाष्य में दिये हुए अथे को स्वीकार करते हैं, तो “ हेतुमद्विविंनि- 
श्रित्ते: ” इत्यादि पदों का स्वार्थ ही नष्ट हो जाता है; और यदि यह मानें कि 
ब्रह्मसूत्रों के ' स्टृति ” शब्द से गीता के अतिरिक्न कोई दूसरा स्मृति-प्रन्थ विवक्षित 
होगा, तो यह कहना पड़ेगा कि भाष्यकारों ने भूल की है। अच्छा; यदि उनकी 
भूल कहें, तो भी यह बतलाया नहीं जा सकता कि “ स्छृति ! शब्द से कोन 
सा ग्रन्थ विवक्तित है। तब इस अड़चन से कैसे पार पावें ? हमारे सतानुसार 
इस अड़चन से बचने का केवल एक ही मार्ग है। यदि यह मान लिया जायें कि 
जिसने बहसूत्रों की रचना की है उसी ने मूल भारत तथा गीता को वर्तमान स्वरूप 
दिया है, तो कोई अड्चन या विरोध ही नहीं रह जाता। अहमसूत्रों को “ व्याससूत्र ! 
कहने की रीति पड़ गई है ओर “ शेषत्वात्युरुषार्थवादो यथान्येष्विति जैमिनिः ?”” 
( बेसू. ३. ४. २) सूत्र पर शाइ्रभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने लिखा हैकि 
जैमिनि, वेदान्तसूत्रकार व्यासजी के शिष्य थे; और आरम्भ के मज्ञल्लाचरण में सी, 
« श्रीमबश्यासपयोनिधिनिधिरसौ ”” इस भ्रकार उन्हों ने अह्मसूत्रों का वर्णन किया 
है। यह कथा महाभारत के आधार पर हम ऊपर बतला चुके है कि महाभारतकार 
व्यासजी के पैल, शुक, सुमंतु, जैमिनि और वैशंपायन नासक पाँच शिष्य थे 
आर उनको व्यासजी ने महाभारत पढाया था । इन दोनों बातों को मिला कर 


ध्श्८ यीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्र । 
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ताछुदंद्र होना 
साववतधर्मीय ,जीवरसबन्धी उत्पत्ति सम्भव चहीं ( बेस. २. २. ४२ ), ओर फ्रि 
यह कहा मन जीव की एक इसलिये 
होदा सी सम्भव नहीं ( वेसू. २. २. 
से तो यही बोध होता है, कि कर्ता से कारण था साधन उत्पन्न नहीं होता। इस 
प्रकार वादरायणाचार्य ने, सायवतधर्म म॑ बणित 
खणडन किया है। सम्भव है, कि सागवतघमंवाले हम 
चासुदेव (ईश्वर ), सझुपण (जीव ), प्रयुम्न ( सन ) तथा अनिरुद्ध ( अहंकार » 
को एक ही समान ज्ञानी समझते हैं ओर एक से दूसरे 
तथा गाण भानते हैं | परन्तु ऐसा मानने से कहना पड़ेगा, कि एक सुख्य परमेश्वर 
के बदले चार मुल्य परमेश्वर है। अतएुव अद्मसृत्रा स॑ कहा हैं 
समर्पक नहीं ह; और वाद्रायणाचार्य ने अन्तिम निर्णय यह किया है, कि यह 


१] 


नसतव--परमेंश्वर से जीव छा उत्पन्न होना--वेढों अर्थात्‌ उपनिषदा के सत के विरुद्ध 
अतएुव ह्याज्य है (बेस. २. २. ४९, ४४ )। चच्यपि चह वात सच है, कि भागवत 


घर्न का कर्म-अधान सक्वि-तत््त भगवद्धीता में लिया गया है, तथापि यीता का यह 
भी सिद्धान्त है,*कि जीव वासुदेव से उत्पन्न नहीं हुआ, किन्तु वह नित्य परसात्मा : 
ही का “अंश ! है (गी. १९. ७ ) | जीव-विषयक यह लिद्धान्त मूल भागवत 
धर्म से नहीं लिया गया इसलिये यह वतलाना आवश्यक था, कि इसका आधार 
क्या हैं; ब्योंकि यदि ऐसा न किया जाता तो सम्भव ह कि यह म्रम उपस्थित 
हो जाता, कि चठुब्यूह-मागवतघर्म के अच्वत्ति- अधान भक्नि-तत्व के साथ ही साथ 
जीव की उत्पत्ति-चिषयक कल्पना से भी गीता सहमत हू । अतएव ज्षेन्र-च्ेन्नज्ञ-- 

से जब जीवात्मा का स्वरूप बतराने का सनय आया तब, अर्थात्‌ नीता के 
तेरहव॑ अध्याय के आरम्भ ही म॑, यह स्पष्ट रूप से कह देना पड़ा कि “त्षेन्नज्ञ के 
अथाद्‌ जीव के स्वरूप के सम्बन्ध में इसारा सत भागवतधघर्म के अनुसार नहीं, वरन्‌ 
डपनिषदों में वर्णित ऋषियों के मताहुसार है ।” और, फ़िर उसके साथ ही साथ 
स्वभावतः यह भी कहना पड़ा है, कि मिन्न सिन्न ऋषियों ने समिन्न सिन्न उपनिषद्दों 
नें 
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पृथक एथक्‌ उपपादव किया ह, इसलिये उन सब की ब्ह्मसूत्रों में की गईं एक- - 
वाक्ष्यता ( वेसू- २. ३. ४३ ) ही हमें ग्राह्म हैं। इस दृष्टि से विचार करने पर यह 
अतीत होया, कि सागवठघर्म के सक्ति-सार्य का गीता में इस रीति से समावेश 
किया गया है, जिससे वे आह्षेप दूर हो जाये कि जो अह्मसृत्रों में भागवधर्म पर 
लाचे गये हैं । रामाजुजाचार्य ने अपने वेदान्तसत्र भाष्य में उक्त सत्रों के अर्थ को 
बदल दिया है ( वेसू. रामा. २. २. ४३-४९ ) देखो । परन्तु हमारे मत में थे अर्थ 
क्विष्ठ अतएवं अश्नाह्य हैं । थीवों साहब का कुकाव काव रामाजुज-साप्य में दिये गये: 

कक परन्तु उनके लेखों से तो क्र 
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"यूवेक विवेचन बह्मसूत्रों मं किया गया है । वर्तमान गीता में अ्मसूत्रों का जो यह 
उल्लेख है उसकी बराबरी के ही सूत्रग्रन्थ के अन्य उल्लेख वर्तमान महाभारत में भी हैं। 
उदाहरणाथ, अनुशासनपर्व के अष्टावक्र आदि के संवाद में “अनूताः खिय इल्येवे 
-सूत्रकारो व्यवस्यति” (अनु. १६. ६) यह वाक्य है। इसी प्रकार शतपथ ब्राह्मण 
(शानित, ३१८. १६-२३), पद्चरात्र ( शान्ति. ३३६. १०७ ), मनु ( अलु. ३७. 
,१३ ) ओर यास्क के निरुक् (शान्ति, ३४२. ७१ ) का भी अन्यन्न साफ़ साफ़ 
उल्लेख किया गया है। परन्तु गीता के समान महाभारत के सब भागे को मुखाग् 
करने की रीति नहीं थी, इसलिये यह शट्ढा सहज ही उत्पन्न होती है, कि गीता के 
अतिरिक्त महाभारत में अन्य स्थाने। पर जो अन्य प्रन्थों के उल्लेख है, वे काल" 
निणेयाथे कहो तक विश्वसनीय माने जायें | क्योंकि, जो भाग मुखागञ्न नहीं किये 
जाते उनसे क्षेपक श्लोक मिला देना कोई कठिन बात नहीं | परन्तु, हमारे मता- 
जुसार, उपयुक्र अन्य उल्लेखो का यह बतलाने के लिये उपयोग करना कुछ अनु- 
“चित न होगा, कि वर्तमान गीता में किया गया बह्मसूत्रे। का उल्लेख केवल अकेला 
या अपूर्व अतएव अविश्वसनीय नहीं है। 

“४ ब्रह्मसूत्रपदेश्चेव ”” इत्यादि भ्लोक के पदों के अर्थ-स्वारस्य की मीमाँसा करके 
हम ऊपर इस बात का निणय कर आये हैं, कि भगवद्दीता में वर्तमान अह्मसूत्रों या 
अंदान्तसूत्रों ही का उल्लेख किया गया है। परन्तु भगवद्गीता में बह्मसूत्रों का उल्लेख 
होने का--शर बह भी तेरहव अध्याय में अर्थात्‌ क्षेत्र-कतेत्रश्ञ विचार ही में होने 
का--हमोरे सत से एक ओर महत्त्वपुर्ण तथा दृढ कारण है। भगवद्दीता में चासुदेव- 
अक्लि का तत्त्व यद्यपि मूल भागवत या पाज्वराज्-घम से लिया गया है, तथापि 
€ जैसा हम पिछले प्रकरणों मे कह आये हैं ) चतुब्यूह-पाञ्चतत्र-धम में चित 

“मूल जीव ओर मन की उत्पत्ति के विषय का यह मत भगवद्वीता को मान्य नहीं 
है, कि वासुदेव से सड्डघेण अथात्‌ जीव, सह्ठर्षण से प्रदयुग्न ( मन ) और प्रद्युस्न 
से अनिरुद्ध ( अहंकार ) उत्पन्न हुआ। ऋह्मसूत्रो का यह सिद्धान्त हे, कि जीवात्मा 
किसी अन्य वस्तु से उत्पन्न नहीं हुआ है ( वेसू. २. ३. १७ ), वह सनातन पर- 
मात्मा ही का नित्य “ अंश ? है ( वेसू. ३. ४३ )। इसलिये बह्मसूत्रों के दूसरे 
कृष्णाजी के छापखाने से प्रकाशित पोथी में तथा कलकत्ते की प्रति में भी नहीं मिलता ५ 
कुंभकोण की पोथी का शान्तिपव का २१२ वा अध्याय, बबई३ और कलकत्ता की प्रति में 
२१०वा है। कुंभकोण पाठ का यह शछोक हमारे मित्र डाक्टर गणेश कृष्ण गदे ने हमें सूचित 
किया,अतएव हम उनके इतज्ञ है।उनके मतानुसार इस स्थान पर कर्मयोग शब्द से गीताही 
विवक्षित है और इस शोक भे गोता और वेदान्तसूत्रों का (अथीत्‌ दोनेंका) कर्तृत्व व्यासजी 
को ही दिया गया है। महाभारत की तीन पोथियों में से केवछ एक ही प्रति में ऐसा पाठ 

“मिलता है। अतएवं उसके विषय में कुछ शका उत्पन्न होती है। इस विषय में चाहे जो 
कहा जायें किंतु इस पाठ से इतना तो अवश्य हो जाता है,कि हमारा यह अनुधान-कि 

“चबेद्ंत और कमेयोग का कता एक ही है--कुछ नया या निराधार नहीं । 


४४० गीतारहस्य अथवा कमेयोग--पारिशिष्ट । 
-अर की भक्ति में यद्यपि उक्त अकार से मेल कर दिया गया है। तथापि मूल गीता 
अ इस मेल का होना सम्भव नहीं; क्योंकि मूल गीता वर्तमान गीता के समान 
परस्पर-विरोधी बातों से भरी नहीं थी--उसमें वेदानितयों ने अथवा सांख्यशास्त्रा- 
“पमिसानियों ने अपने अपने शास्त्रों के भाग पीछे से घुसेढ़ दिये हैं । उदाहरणार्थ 
प्रो, गावें का कथन है, कि मूल गीता में भक्ति का भेल केवल सांख्य तथा योग 
ही से क्रिया है, वेदान्त के साथ ओर मीमांसकों के कर्ममार्ग के साथ भक्ति 
का मेल कर देने का काम किसी ने पीछे से किया है। मूल गीता में इस प्रकार जो 
- श्लोक पीछे से जोड़े गये उनकी, अपने मतानुसार, एक तालिका भी उसने जर्मन 
भाषा सें अनुवादित अपनी गीता के अन्त में दी है! हमारे मतालुसार ये सब 
कल्पनाएँ अममूलक हैं ! वेढिक-धर्म के भिन्न भिक्ष अज्ञों की ऐतिहासिक परम्परा 
और गीता के “ साँख्य ! तथा “ योग ! शब्दों का सच्चा अथे दीक ठीक न समझने 
के कारण, ओर विशेषतः तत्त्वज्ञान-विरहित अथौत्‌ केवल भक्कि-प्रधान ईसाई धर्म 
- डी का इतिहास उक्त लेखकों (ओ. गारबे अम्दृति ) के सामने रखा रहने के कारण 
अक् भ्रकार के अम उत्पन्न हो गये हैं । ईसाई धर्म पहले केवल भक्कि-प्रधान था, 
और अीक लोगों के तथा दूसरों के तच्वज्ञान से उसका मेल करने का कार्य पीछे से 
किया गया है । परन्तु, यह वात हमारे धर्म की नहीं । हिन्दुस्थान में भक्तिमागे 
का उदय होने के पहले ही मीमांसकों का यज्ञमागं, उपनिपत्कारों का ज्ञान तथा 
सांख्य ओर योग--इन सब को परिपक्र दशा आप्त हो चुकी थी। इसलिये पहले 
ही से हमारे देशवासियों को स्व॒तन्त्र रीति से प्रतिपाढित ऐसा भक्तिमागे कभी भी 
मान्य नहीं हो सकता था, जो इन सब शास्त्रों से ओर विशेष करके उपनिपदों मे 
वर्णित त्रह्महान से अलग हो | इस वात पर ध्यान देने से यह मानना पढ़ता है, 
पकरि गीता के धर्मम्रतिपादन का स्वरूप पहले ही से प्रायः वर्तमान गीता के ग्रति- 
- पादन के सदश ही था । गीता-रहस्य का विवेचन भी इसी बात की ओर ध्यान 
देकर किया गया है। परन्तु यह विपय अत्यन्त महत्व का है, इसलिये संक्षेप में 
यहोँ पर यह वतलाना चाहिये, कि गीताधभ के मूलस्वरूप तथा परम्परा के 
सम्बन्ध में, ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर हमारे मत में कोन कौन सी बातें 
निष्पन्न होती हैं । 
गीता-रहस्य के दुसवें अकरण में इस बात का विवेचन किया गया है, कि वैटिक 
धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्नि-प्रधान, न और तो ज्ञान-प्रधान और न 
योगप्रधान ही था; किन्तु वह यज्ञमय अर्थात्‌ कम-प्रधान था, और वेद्साहिता तथा 
'आह्यणों में विशेषतः इसी यज्ञ-याग आदि कर्म-प्रधान धर्म का अ्रतिपादन किया गया 
“हैं। आगे चल कर इसी धर्म का व्यवस्थित विवेचन- जैमिनि के मीमांसासूत्रों मे 
किया गया है, इसीलिये “ मीमांसक-मार्ग ” नाम आप्त हुआ । परन्तु, यद्यपि 
« सीमाँसक ” नास नया है, तथापि इस विषय में तो बिलकुल ही सन्देह नहीं, कि 
" बज्ञन्याग आदि घसे अत्यन्त आचीन है; इतना ही नहीं, किन्तु इसे ऐतिहासि? 


भाग ४--मागवतधर्म का उदय और गीता।._ ४३६ 
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भाग में नारायणीय अथवा भागवत धर्म का जो वर्णन है, उसमें यह नहीं कहा 
है, कि वासुदेव से जीव अर्थात्‌ संकर्षण उत्पन्न हुआ; किन्तु पहले यह बत-- 
लाया है, कि “जो वासुदेव है वही (सएवं ) सकृषण अथाोत्‌ जीव या जेन्नज्ञ है ” 
( शां, ३३६. ३६. तथा ७१; ३३४. इ८ तथा २६ देखो ), और बाद 
सहृषेण से प्रयुम्न तक की केवल परम्परा दी गई है। एक स्थान पर तो यह साफ़- 
साफ़ कह दिया है, कि भागवत-घर्स को कोई चतुब्यूह, कोई त्रिव्यूह, कोई हिव्यूह 
ओर अन्त सें कोई एकब्यूह भी मानते हैं ( मभ्ा. शां, ३४८. १७ )। परन्तु भाग-- 
वत-धर्म के इन विविध पत्तों को स्वीकार न कर उनमें से सिफ्रे वही एक मत 
वर्तमान गीता में स्थिर किया हे, जिसका मेल चषे्रदेत्रज्ञ के परस्पर-सम्बन्ध से 
उपनिषदों और ब्रह्मसूत्रों से हो सकें । ओर, इस बात पर ध्यान देने पर, यह 
प्रश्न ठीक तौर से हल हो जाता है, कि बहसूत्रों का उल्लेख गीता में क्यों किया 
है? अथवा, यह कहना भी अत्युक्ति नहीं, कि मूल गीता में यह एक सुधार ही 
किया गया है। 


भाग ४--भागवतधम का उदय और गीता । 


गीतारहस्य में अनेक स्थानों पर तथा इस प्रकरण में भी पहले यह बतल्ा 
दिया गया है, कि उपनिषदों के ब्रह्मज्ञान तथा कापिल सांख्य के च्र-अक्षर-विचार- 
के साथ भक्नि और विशेषतः निष्काम-क्म का मेल करके कर्मगोग का शास््रीय रीति: 
से पूर्णतया समर्थन करना ही गीता-अन्थ का मुख्य प्रतिपाथ् विषय है| परन्तु 
इतने विषयों की एकता करने की गीता की पडुति जिनके ध्यान में पूरी तरह नहीं 
आ सकती, तथा जिनका पहले ही से यह मत हो जाता है कि इतने विषयों की 
एकता हो ही नहीं सकती उन्हें इस बात का आभास हुआ करता है, कि गीता: 
के बहुतेरे सिद्धान्त परस्परविरोधी हैं | उदाहरणार्थ, इन आक्षेपकों का यह मत 
है, कि तेरहर्वे अध्याय का यह कथन--कि इस जगत्‌ में जो कुछ है वह सब” 
निर्युण ब्रह्म है,--सातवें अध्याय के इस कथन से बिलकुल ही पिरुद्ध है, कि 
यह सब सगुण वासुदेव ही है; इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कहते है, कि." 
“ मुझे शत्रु ओर मिन्न समान हैं ” (६, २६) और दूसरे स्थान पर यह सी कहते 
हैं कि “ ज्ञानी तथा भक्किमान्‌ पुरुष मुझे अत्यन्त प्रिय हैं? ( ७. १७; १२. 
१६ )--ये दोनों बातें परस्पर-विरोधी हैं। परन्तु हमने गीतारहस्य में अनेक स्थानों " 
पर इस बात का स्पष्टीकरण कर दिया है, कि चस्तुतः ये विरोध नहीं हैं, किन्तु 
एक ही बात पर एक बार अध्यात्म-दृष्टि से ओर दूसरी बार भक्कि की दृष्टि से विचार 
किया गया है, इसलिये यद्यपि दिखने-ही में ये विरोधी बातें कहनी पढ़ीं, तथापि 
अन्त में व्यापक तत्ततज्ञान की दृष्टि से गीता में उनका मेल भी कर दिया गया है।, 
इस पर भी कुछ लोगों का यह आत्षेप है, कि अब्यक़ अह्मज्ञान और व्यक्त परमे-- 


७२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 
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नसकती थी--करने का भी प्रयत्व उसी समय आरम्भ हुआ था । बृहदारण्यकादि 
आचीन उपनिपदों में कापिल-सांख्य-ज्ञान को कुछ महत्त्व नहीं दिया गया है। परन्तु 
मैन्युपनिपद्‌ मे सांख्यों की परिभाषा का पूर्णतया स्वीकार करके यह कहा है, कि 
अन्त में एक परत्रह्म ही से सांख्यों के चोदीस तत्त्व निर्मित हुए हैं। तथापि कापिल- 
सांख्य-शास्त्र भी वैराग्य-पधान अथोत्‌ के के विरुद्ध है। तात्पर्य यह है कि आचीन 
काल में ही वेदिक धरम के तीन दल हो गये येः--( १ ) केवल यज्ञयाग आदि कम 
करने का मारी; ( २ ) ज्ञान तथा वैराग्य से कर्म-संन्यास करना, अर्थात ज्ञाननिष्ठा 
अथवा सांख्य-मारी; ओर (३) ज्ञान तथा वैराग्य-बुद्धि ही से नित्य कंसे करने का 
मांगे, अथीत्‌ ज्ञान-कर्म-समुच्चय-मारो । इनमें से, ज्ञान-मार्ग ही से, आगे चलकर टो 
अन्य शाखाएँ--योग ओर भक्कि--निर्मित हुई हैं। छान्दोग्यादि आचीन उपनि- 
पदों मे यह कहा है, कि परव्य का ज्ञान प्राप्त करने के लिये ब्रह्म-चिन्तन अत्यन्त 
आवश्यक है; ओर यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान करने के लिये चित्त एकाञ्म होना 
चाहिये, और, चित्त को स्थिर करने के लिये, परत्रह्म का कोई न कोई सगुण प्रतीक 
पहले नेत्रों के सामने रखना पड़ता है| इस प्रकार त्ह्मोपासना करते रहने से चित्त 
की जो एकाग्रता हो जाती है, उसी को आगे विशेष महत्त्व दिया जाने लगा और 
चित्तनिरोध-रूपी योग एक जुदा मारी हो गया, ओर, जब सग्रुण प्रतीक के बदले 
परमेश्वर के मानवरूपधारी व्यक़् अतीक की उपासना का आरम्भ धीरे धीरे होने 
लगा, तब अन्त में भक्कि-साग उत्पन्न हुआ। यह भक्ति-मागी ओपनिषदिक ज्ञान से 
अलग, बीच ही मे स्वतन्त्र रीति से आदुर्भूत, नहीं हुआ है; और न भक्ति की 
कल्पना टिन्दुस्थान में किसी अन्य देश से लाई गई है। सब उपनिपदों का अवलो- 
कन करने से यह क्रम देख पढ़ता है, कि पहले त्रह्मचिन्तन के लिये यज्ञ के अड्ों की 
अथवा ठें“कार की उपासना थी; आगे चल कर रुद्र, विष्णु आदि वेदिक देवताओं 
की, अथवा आकाश आदि सग्रुण-व्यक्न ब्रह्म-प्रतीक की उपासना का आरम्भ 
हुआ; और अन्त में इसी देठु से अथोत्‌ बल्यप्राप्ति के लिये ही राम, नुर्सिह, 
श्रीकृष्ण, वासुदेव आदि की भक्कि, अथात्‌ एक प्रकार की उपासना, जारी हुई है। 
उपनिपदों की भाषा से यह वात भी साफू साफ़ मालूम होती है, कि उनमें से 
थोगत्ादि योग-विषयक उपनिपद्‌ तथा नुलिंहतापनी, रासतापनी आदि भक्ति- 
विपयक उपनिपद्‌ दान्‍्दोग्यादि उपनिषदों की अपेक्षा अवाचीन हैं । अतएव ऐति- 
हासिक दृष्टि से यह कहना पढता है, कि द्ान्दोग्यादि प्राचीन उपनिपद में वर्णित 
कर्म, ज्ञान अथवा संन्यास, ओर ज्ञान-कर्म-समुच्चय--इन तीनें। ढलें के आहु्सून 
हो जाने पर ही आगे योग-साग ओर भक्कि-मार्ग को अठ्ठता प्राप्त हुई है । परन्तु 
योग और मक्ति, ये दोनों साधन यज्ञपि उक्क प्रकार से श्रेष्ठ साने गये, तथापि उनके 
पहले के ब्रह्मज्ञान की श्रेष्ठता कुछ क्रम नहीं हुइु--ओर न उसका कम होना 
सम्सव ही थी | इसी कारण योग-प्रधान तथा भसक्कि-प्रधान उपनिषदों में भी ब्रह्म 
ज्ञान को भक्ति और योग का अन्तिम साध्य कहा है; और ऐसा वर्णन भी कई 
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इृष्टि से वेदिक धसे की प्रथम सीड़ी कह सकते हैं। “सीमांसक-मार्ग” नाम आराप्त होने: 
के पहले उसको त्रयीधर्म अथौत्‌ तीन वेदों द्वारा श्रतिपादित धर्म कहते थे; और 
इसी नाम का उल्लेख गीता में मी किया गया है (गीता. ६.२० तथा २१ देखो )। 
कर्ममय त्रयीधर्म के इस प्रकार जोर-शोर से प्रचलित रहने पर, कर्म से अर्थात्‌ _ 
केवल यज्ञ याग आदि के बाह्य अ्रयत्न से परमेश्वर का ज्ञान केसे हो सकता है ? 
ज्ञान होना एक सानप्तिक स्थिति है, इसलिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार किये 
बिना ज्ञान होना सम्भव नहीं, इत्यादि विषय ओर कल्पनाएँं उपस्थित होने लगीं - 
और धीरे धीरे उन्हीं में से ओपनिषद्क ज्ञान का आदुर्भाव हुआ । यह बात, 
छान्दोग्य आदि उपनिषदों के आरम्भ में जो अवतरण दिये है, उनसे स्पष्ट मालूम 
हो जाती है। इस ओपनिषदिक ब्ह्मज्ञान ही को आगे चलकर ' वेदान्त ? नाम ग्राप्त 
हुआ परन्तु, सीमांसा शब्द के समान यद्यपि वेदान्त नाम पीछे से प्रचलित हुआ 
है, तथापि उससे यह नहीं कहा जा सकता, कि ब्ह्मज्ञान अथवा ज्ञानसार्ग भी नया 
है। यह बात सच है, कि कमकारड के अनन्तर ही ज्ञानकारड उत्पन्न हुआ, परन्तु 
स्मरण रहे कि ये दोनों प्राचीन हैं । इस ज्ञानमागग ही की दूसरी, किन्तु स्वतन्न्न, . 
शाखा ' कापिल-सांख्य ? है। गीतारहस्य में यह बतला दिया गया है, कि इधर 
ब्रह्मज्ञान अद्दैती है, तो उधर सांख्य है द्वेती, और, सृष्टि की उत्पत्ति के क्रम के 
सम्बन्ध मे सांख्यों के विचार मूल मे मिन्न हें । परन्तु ओपनिषदिक अद्वैती अह्म- 
ज्ञान तथा सांख्यों का द्वैती ज्ञान, दोनों यद्यपि मूल में मिन्न मिन्न हों, तथापि 
केवल ज्ञान-दृष्टि से देखने पर जान पडेगा, कि ये दोनों मार्ग अपने पहले के यज्ञ- - 
याग-आदि कर्ममारग के एक ही से विरोधी थे । अतएव यह प्रश्न स्वभावतः उत्पन्न 
हुआ, कि कर्म का ज्ञान से किस अकार मेल किया जावे ? इसी कारण से उपनिष- 
स्काल ही में इस विषय पर दो दुल्न हो गये थे। उनमे से बुहृदारण्यकादिक उपनि- 
पदू तथा सांख्य यह कहने लगे, कि कम और ज्ञान मे नित्य विरोध है इसलिये 
ज्ञान हो जाने पर कर्म का त्याग करना प्रशस्त ही नहीं किन्तु आवश्यक भी है। 
इसके विरुद्ध, ईंशावास्थादि अन्य उपनिषद्‌ यह अतिपादन करने लगे, कि ज्ञान हो 
जाने पर सी कर छोड़ा नहीं जा सकता, वेराग्य से बुद्धि को निष्काम करके जगत्‌ में 
व्यवहार की सिद्धि के लिये ज्ञानी पुरुष को कम करना ही चाहिये । इन उप- 
निषदों के भाष्यों में इस भेद को निकाल डालने का अयत्न किया है। परन्तु, . 
गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण के अन्त में किये गये विवेचन से यह बात ध्यान 
मे आ जायगी, कि शांकरभाष्य मे ये साम्प्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये 
हेऔर इसलिये इन उपनिषदों पर स्वतन्त्र रीति से विचार करते समय वे अर्थ आाह्य 
नहीं माने जा सकते । यह नहीं कि, केवल यक्षयागादि कम तथा बल्यज्ञान ही में 
भेल् करने का अयत्न किया गया हो; किन्तु मेन्युपनिषद्‌ के विवेचन से यह बात भी : 
साफ़ साफ प्रगट होती है, कि कापिल-सांख्य मे पहले पहल ख्तंत्र रीति से प्रादु-- 
भूत क्राक्षर-ज्ञान की तथा उपनिषदों के ब्रह्मशान की एपुकवाक्यता--जितनी हो” 
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थानों में पाया जाता है, कि जिन रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण तथा वासुदेव 
आदि की भक्ति की जाती है, वे भी परमात्मा के अथवा परमल्म के रूप हैं. ( मैन्यु. 
७. ७; रामपू, १६; अम्ृतबिन्दु. २२ आदि देखो ) । सारांश, वेद्किधर्म में समय 
समय पर आत्मज्ञानी पुरुषें। ने जिन धर्मागों को अधृत्त किया है, वे आचीन समय 
अचलित धममागों से ही प्रादुर्भूत हुए हैं; ओर, नये धर्मागों का प्राचीन समय 
में अचलित धसागों के साथ मेल करा देना ही वैदिक धर्म की उन्नति का पहले से 
मुख्य उद्देश रहा है; तथा भिन्न भिन्न धर्मागों की एकवाक्यता करने के इसी उद्देश 
को स्वीकार करके, आगे चल कर स्म्तिकारों ने आश्रम व्यवस्थाधर्म का प्रतिपादन 
किया है। भिन्न भिन्न धर्मागों की एकवाक्यता करने की इस प्राचीन पद्धति पर जब 
ध्यान दिया जाता है, तब यह कहना सयुक्चिक नहीं प्रतीत होता, कि उक्त पूर्वापर 
पद्धति को छोड़ केवल गीता धर्म ही श्रकेला पबृत्त हुआ होगा। 
ब्राह्मण-प्रन्थों के यज्ञयागादि कर्म, उपनिपदों का बह्मज्ञान, कापिल-सांख्य, 
चित्तनिरोधरूपी योग तथा भक्ति, यही वेदिक धर्म के मुख्य मुख्य अड्ग हैं ओर 
इनकी उत्पत्ति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया है। अब इस बात 
का विचार किया जायगा कि गीता में इन सब धर्मागों का जो प्रतिपादून किया गया 
है उसका मूल्ल क्या है --अर्थात्‌ वह अतिपादन साज्षात्‌ भिन्न भिन्न उपनिषदों 
से गीता में लिया गया है अथवा बीच मे एक आध सीढी और है । केवल ब्ह्म- 
ज्ञान के विवेचन के समय कठ आदि उपनिषदों के कुछ *लोक गीता में ज़्यी के त्यो 
लिये गये हैं और ज्ञान-कर्म-समुच्चयपत्त का प्रतिपादून करते समय जनक आदि के 
ओपनिपदिक उदाहरण भी दिये गये हैं । इससे प्रतीत होता है, कि गीता-अन्ध 
साक्षात्‌ उपनिषदों के आधार पर रचा गया होगा। परन्तु गीता ही में गीता-धर्म 
की जो परम्परा दी गईं है उसमे तो उपनिषदों का कहीं भी उल्लेख नहीं. मिलता। जिस 
अकार गीता में द्वव्यमय यज्ञ की भ्रपेत्षा ज्ञानमय यज्ञ को श्रेष्ठ माना है (गीता ४. 
३३ ), उसी अकार दान्दोग्योपनिषद में भी एक स्थान पर यह कहा है, कि मनुष्य 
का जीवन एक अकार का यज्ञ ही है (दां. ३. १६, १०), ओर इस अकार के 
यज्ञ की महत्ता का वणन करते हुए यह भी कहा है कि “ यह यज्ञ-विद्या घोर 
आंगिरस नामक ऋषि ने देवकी-पुत्र कृष्ण को बतलाई। ”” इस देवकीपुत्र कृष्ण तथा 
गीता के श्रीकृष्ण को एक ही व्यक्ति मानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है । परन्तु 
यदि कुछ देर के लिये दोनों को एक ही व्यक्ति मान लें तो भी स्मरण रहे कि 
ज्ञानयज्ञ को श्रेष्ठ माननेवाली गीता में घोर आंगिरस का कहीं भी उल्लेख नही 
किया गया है। इसके सिवा, बृहदारण्यकोपनिषद्‌ से यह बात प्रगट है, कि जनक 
का मार्ग यद्यपि ज्ञानकर्मसमुच्ययात्मक था, तथापि उस समय इस मार्ग में भक्ति 
का समावेश नहीं किया गया था। अतएुव भक्नियुक्न ज्ञान-कर्मे-समुच्चय पन्‍थ की 
सांप्रदायिक परंपरा में जनक की गणना नहीं की जा सकती--ओऔर न वह गीता में 
की गईं है। गीता के चौथे अध्याय के आरम्भ में कहा है (गी. ४. १-३ ); कि 
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४४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 
बाते आचीन पोराणिक बह्माण्डवर्शन के अनुसार ही हैं ओर इस विषय मे हमारे 
यहाँ किसी को कुछ कहना भी नहीं है। परन्तु वेबर नामक पश्चिमी संस्कृतज्ञ 
परिडत ने इस कथा का विपर्यास करके यह दीघे शझ्ला की थी, कि भागवतधम में 
वर्णित भक्तितत् अतद्वीप से अथात्‌ हिन्दुस्थान के बाहर के किसी अन्य देश 
से हिन्दुस्थान में लाया गया है, और भक्ति का यह तत्व इस समय 
इंसाईंधर्म के अतिरिक्त ओर कहीं भी प्रचलित नहीं था, इसलिये ईसाई 
देशों से ही भक्ति की कल्पना भागवतधमियों को सूकी है। परन्तु पाणिनी को 
वासुदेव-भक्ति का तत्व मालूम था और बोद्ध तथा जैनधर्म में भी भागवतधर्म 
तथा भक्ति के उल्लेख पाये जाते हैं; एवं यह बात भी निर्विवाद है, कि पाणिनी 
और बुद्ध दोनों ईसा के पहले हुए थे। इसलिये अब पश्चिमी परिडतो ने ही निश्चित 
किया है, कि वेबर साहब की उपयुक्र शह्ला निराधार है । ऊपर यह वतज्ञा दिया 
गया है, कि भक्किरूप धर्मौड़ का उदय हमारे यहाँ ज्ञान-प्रधान उपनिषदो के अच- 
ल्तर हुआ है। इससे यह बात निर्विवाद प्गद होती है, कि ज्ञान-प्रधान उपनिषदों 
के बाद तथा बुद्ध के पहले वासुद्व-भक्ति-संबन्धी भागवतधर्म उत्पन्न हुआ है। 
अब प्रश्न केवल इतना ही है, कि वह बुद्ध के कितने शतक & पहले उत्पन्न हुआ ? 
अगले विवेचन से यह बात ध्यान में आ जायगी, कि यद्यपि उक्त प्रश्न का पूर्ण 
तया निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता, तथापि स्थूल इृष्टि से उस काल का 
अंदाज़ करना कुछ असंभव भी नहीं है । 


गीता ( ४. २ ) में यह कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतधम का उपदेश 
अजुन को किया है उसका पहले लोप हो गया था। भागवतधर्म के तत््तश्ञान में 
परमेश्वर को वासुदेव, जीव को सक्ृपण, सन को अद्युम्न तथा अहड्लार को अनि- 
रुद्ध कहा है। इनमे से वासुदेव तो स्वयं श्रीकृष्ण ही का नाम है, संझ्ूर्षण उनके 
ज्येष्ठ आता बलराम का नाम है, तथा अद्युस्त ओर अनिरुद्ध श्रीकृष्ण के पुत्र और 
पौत्र के नाम हैं । इसके सिवा इस धसं का जो दूसरा नाम “सात्वत ? भी है 
वह उस याद्व-जाति का नाम है जिसमें श्रीकृष्णजी ने जन्म लिया था। इससे 




















#भक्तिमान्‌ (पाली--भत्तिमा ) शब्द थेरगाथा ('छो ३७० ) में मिलता है और 
एक जातक में भी भक्ति का उल्लेख किया गया है। इसके सिवा, प्रसिद्ध फ्रेश्व पाली पंडित 
सेनाते ( 8878 ) ने “ बोद्धधर्म का मूल ? इस विषय पर सन १९०९ में एक व्याख्यान 
दिया था, जिसमें स्पष्टऊप से यह प्रतिपादन किया है, कि भागवतधर्म बोडधर्म के पहलेका है। 
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आरम्भ में द्वी यह कथा है ( भाग. स्कं. $ अ. ४ और £ देखो ), कि जब 
व्यासजी ने देखा कि महाभारत में, अतएव गीता में भी, नेष्कम्य अधान भागवत- 
धर्म का जो निरूपण किया गया है उसमें भक्कि का जैसा चाहिये वैसा वर्णन 
नहीं है, ओर “भक्ति के बिना केवल नेष्कम्य शोसा नहीं पाता,” तब उनका 
मन कुछ उदास और अप्रसन्न हो गया; एवं अपन मन की इस तलमलाहट को 
दूर करने के लिये नारदजी की सूचना से उन्हों ने भक्ति के माहात्त्य का अतिपा- 
दन करनेवाले भागवत-पुराण की रचना की । इस कथा का ऐतिहासिक दृष्टि से 
विचार करने पर देख पड़ेगा, कि मूल भागवतधम में अर्थात्‌ भारतान्तगेत भाग- 
वतधमे में नेष्कम्य को जो अ्रेष्ठता दी गईं थी वह जब समय के हेर-फेर से कम 
होने लगी ओर उसके बदले जब भक्कि को प्रधानता दी जाने लगी, तब भागवत 
धर्म के इस दूसरे स्वरूप का ( अर्थात्‌ भक्किप्रधान भागवतधम का ) प्रतिपादन 
करने के लिये यह सागवतपुराणरूपी मेवा पीछे तैयार किया गया है। नारदपश्ञ- 
रात्र अन्थ भी इसी प्रकार का अर्थात्‌ केवल भक्निप्रधान है और उसमें द्वादश 
स्कन्धों के भागवत-पुराण का तथा ब्रह्मवैवर्तुराण, विष्ण॒ुपुराण, गीता और महा- 
भारत का नामोज्लेख कर स्पष्ट निर्देश किया गया है(ना. पं. २. ७. २८-३२;३.१४. 
७३; और ४. ३. १५४ देखो )। इसलिये यह प्रगट है, कि भागवतधर्म के मूल- 
स्वरूप का निर्णय करने के लिये इस अन्थ की योग्यता भारतपुराण से भी कम 
दज्ें की है। नारदसूत्र तथा शाण्डिल्यसूत्र कदाचित्‌ नारदपश्चरात्र से भी कुछ प्राचीन 
हों, परन्तु नारदसूत्र में व्यास ओर शुक ( ना० सू.० ८३ ) का उल्लेख है इस- 
लिये वह भारत और भागवत के बाद का है; ओर, शारिडल्यसत्र में भगवद्वीता 
के छोक ही उद्धत किये गये हैं ( शां. सू. ६, १९ ओर ८३ ); अतएव यह सूत्र 
यद्यपि नारदसूत्र (८३) से भी आचीन हो, तथापि इसमें संदेह नहीं, कि यह 
गीता ओर महाभारत के अनन्तर का है । अतएवं, भागवतधम के- मूल तथा 
प्राचीन खरूप का निर्णय अन्त में महाभारतान्तगंत नारायणीयाख्यान के आधार 
से ही करना पड़ता है। भागवतपुराण (१. ३. २४ ) ओर नारदपब्चरात्र ( ४. 
३. १६४६-१४९६; ४. ८. ८१ ) अन्थों में बुछू को विष्छु का अवतार कहा है। परन्तु 
नारायणीयाख्यान में वर्णित दुशावतारों में बुद्ध का समावेश नहीं किया गया है-- 
पहला अवतार हंस का ओर आगे कृष्ण के बाद एकद्म कल्कि भ्रवतार बतलाया 
है ( सभा, शां. ३३६. १०० ) | इससे भी यही सिद्ध होता है, कि नारायणीया- 
ख्यान भागवत-पुराण से ओर नारदपश्जरात्र से प्राचीन है । इस नारायणीयाख्यान 
में यह वर्णन है, कि नर तथा नारायण (८ जो परब्ह्म ही के अवतार हैं ) नामक 
दो ऋषियों ने नारायणीय अथोत्‌ सागवतधम को पहले पहल जारी किया, ओर 
उनके कहने से जब नारद ऋषि श्वेतद्वीप को गथ तब वहा स्वर्य भगवान्‌ ने नारद 
को इस धर्म का उपदेश किया। भगवान्‌ जिस श्रेतद्वीप में रहते हैं वह क्षीरसमुद्ध 
में है, और वह क्षीरसमुद्र मेरुपर्वत के उत्तर में है, इत्यादि नारायणीयाख्यान की 
गी. र. ६६-७० 


| 0७ भी ७» पे 


प्र्ट्८ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोग--परिशिष्ठ । 





माने जावे &। कुछ लोग--और विशेषतः कुछ पश्चिसी तक॑ज्ञानी यह तर्क किया 
करते हैं, कि श्रीकृष्ण, यादव और पाण्डव तथा भारतीय युद्ध आदि ऐतिहासिकः 
घटनाएँ नहीं हैं, ये सब कल्पित कथाएँ हैं; और कुछ लोगों के मत में तो महाभारत 
अध्यात्म विपय का एक बहुत रूपक ही है। परन्ठ हमारे प्राचीन अन्यों के प्रमाणों 
को देखकर किसी भी निष्पक्षपाती मलुष्य को यह मानना पडेगा, कि उक्त शहझ्ाएँ: 
बिलकुल निराधार हैं। यह वात निर्विवाद है, कि इन कथाओं के मूल मे इतिहास 
ही का आधार हैं। सारांश, हमारा मत यह है, कि श्रीकृष्ण चार पँ।च नहीं हुए, 
थे केवल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे। अब श्रीकृष्णजी के अवत्तार-काल पर 
विचार करते समय रा० व० चिंतामणराव चैच्य ने यह अतिपादन किया है, कि 
श्रीकृष्ण यादव, पाण्डव तथा भारतीय युद्ध का एक ही काल--अथांव्‌ कलियुग का 
आरम्भ--है; पुराणगणन/ के अनुसार उस काल से अब तक पाच हजार से सी 
अधिक चर्ष वीत चुके हैं, ओर यही श्रीकृष्णजी के अचतार का यथार्थ काल है ;/ 
परन्तु पाण्डवों ले लगा कर शककाल तक के राजाओं की पुराणों म॑ वर्णित पीढ़ियो 
से इस काल का मेल नहीं देख पढ़ता | अ्रतएवं भागवत तथा बिष्णुपुराण मे 
जो यह वचन है, कि “परिक्षित राजा के जन्म से नन्‍्द के अभिषेक तक १११४- 
अथवा १०१४--वर्ष होते हैं ? (साग. १२. २. २६: और विष्णु. 8. २४. ३२), 
डसी के आधार पर विद्वानो ने अब यह निश्चित किया है, कि ईसाई सन्‌ के लग- 
भग १४०० चर्ष पहले भारतीय युद्ध ओर पाण्डव हुए होंगे। अर्थात्‌ श्रीकृष्ण का 
अवतार-काल भी यही है, ओर इस काल को स्वीकार कर लेने पर यह वात सिद्ध 
« श्रीक्षष्ण के चरित्र में पराक्रम, भक्ति ओर वेदान्त के अतिरिक्त गोपियों की रासक्रीडा 
का समावेश होता है और ये बातें परस्पर-विरोधी ढे, इसालेये आजकल कुछ विद्वान्‌ यह 
प्रतिपादन किया करते हैं, कि महाभारत का कृष्ण भिन्न, गीता का भिन्न और गोकुल का 
ऋन्‍्हैया भी भिन्न है। ढॉ. भांडारकर ने अपने “ वेष्णव, शव आदि पंथ ” संबंधी अंग्रेजी 
अंथ में इसी मत्त को स्वीकार किया है। परन्तु हमारे मत में यह ठीक नहीं है। यह बात, 
नहीं, कि गोपियों की कथा में जो <ंगार का वर्णन हे वह वाद में न आया हो, परन्तु केवल 
उतने ही के लिये यह मानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि श्रीकृष्ण नाम्र के कई मिन्नः 
भिन्न पुरुष हो गये, ओर इसके लिये कल्पना के सिवा कोई अन्य आधार भी नहीं है ।. 
इसके सिवा, यह भी नहीं, कि गोपियों की कथा का प्रचार पहले भागवतकाल ही में हुआः 
हो; किन्तु गककाल के आरम्म॒र्मे यानी विक्रम संवत्‌ १३६ के छयभग अश्वघोष विराचितः 
बुद्धचरित (४. १४) में ओर भास कविकृत वालचरित नाटक (३. २) में भी गोपियों 
का उछेख क्रिया गया है। अतएवं इस [वपय में हमें ढो, भाडारकर के कथन से चिंता-- 
मणिराव वैद्य का मत अविक सयुक्तिऋ अतीत होता है । 
- [ राववहाडुर चिंतामणिराव वेद्य का यह मत उनके महाभारत के टीकात्मक अंग्रेजी मंथ ” 
में हैं। इसके सिवा, इसी विषय पर आपने सन १९१४में ढेक्नन केलिज-एनिवर्सरी के समय 
जो व्याख्यान दिया था, उसमें भी इस वात का विवेचन किया था। 
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अह बात प्रगट होती है, कि जिस कुल तथा जाति में श्रीकृष्णजीने जन्म लिया था 
उसमे यह धर्म प्रचलित हो गया था, ओर तभी उन्होंने अपने प्रिय मित्र अज्ञुन 
को उसका उपदेश किया होगा--ओर यही बात पौराशिक कथा में भी कही गई 
है। यह भी कथा प्रचलित है, कि श्रीकृष्ण के साथ ही सात्वत जाति का अन्त 
हो गया, इस कारण श्रोकृष्ण के बाद सात्वत जाति में इस धम्म का प्रसार होना 
भी संभव नहीं था। भागवतधमम के सिन्न भिन्न नामों के विषय में इस प्रकार की 
ऐतिहासिक उपपत्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस धर्म को श्रीक्ृष्णजी ने अवबृत्त 
किया था वह उनके पहले कदाचित्‌ नारायणीय या पाजरात्र नामों से न्‍्यूनाधिक 
अंशों में प्रचलित रहा होगा, ओर आगे सात्वत जाति में उसका प्रसार होने पर 
डसे 'सात्वत' नाम आप्त हुआ होगा, तदनन्तर भगवान्‌ श्रीकृष्ण तथा अज्जैच को 
-नर-नारायण के अवतार मानकर लोग इस धर्म को 'भागवत-धर्म! कहने लगे होंगे। 
इस विषय के सम्बन्ध में यह सानने की कोई आवश्यकता नहीं, कि तीन या 
चार भिन्न भिन्न श्रोकृष्ण हो चुके हैं ओर उनमें ले हर एक ने इस घममम का 
अचार करते समय अपनी ओर से कुछ न कुछ सुधार करने का प्रयत्न किया 
“'है--बस्तुतः ऐसा मानने के लिये कोई प्रमाण भी नहीं है । मूलधरसे मे न्‍्यूना- 
सघिक परिवर्तन हो जाने के कारण ही यह कह्पना उत्पन्न हो गई है। छुद्ध, 
ऋषइस्ट, तथा मुहम्मद तो अपने अपने धर्म के स्वयं एक ही एक संस्थापक हो 
गये हैं ओर आगे उनके घ्मी में भले बुरे अनके परिवर्तन भी हो गये हैं; परन्तु 
“इससे कोई यह नहीं मानता कि बुद्ध, क्राइस्ट या मुहस्मद अनेक हो गये। इसी 
अकार, यदि मूल भागवतधर्म को आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरुप प्राप्त हो गये, 
था श्रीकृष्णजी के विषय में आगे भिन्न भिन्न कल्पनाएँ रूढ हो गई तो यह केसे 
माना जा सकता है, कि उतने ही भिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये ? हमारे सताजु- 
सार ऐसा मानने के लिये कोई कारण नहीं है। कोई भी धर्म लीजिये, समय 
के हेर-फेर से उसका रूपान्तर हो जाना बिलकुल स्वाभाविक है; उसके 
लिये इस बात की आवश्यकता नहीं कि भिन्न भिन्न कृष्ण, बुद्ध वा ईसामसीह 
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४४० गातारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिए्ट | 


शास्त्र निर्मित हुए और अन्त में भक्कि-प्रधान अन्थ रचे गये । और केवल भागवत-- 
धम के ग्रन्थों का अवल्लोकन करने से भी स्पष्ट प्रतीत होता है, कि ओपनिषदिक 
ज्ञान, सांख्यशाख, चित्तनिरोध-रूपी योग आदि धमोड़ भागवतधमम के उदय के 
पहले ही प्रचलित हो चुके थे। समय की मनमानी खींचातानी करने पर भी यही, 
मानना पड़ता है, कि ऋग्वेद के बाद ओर भागवत-घम के उदय के पहले, उक्क 
सिन्न भिन्न धर्मायों का आदुभाव तथा वृद्धि होने के लिये, बीच में कम से कम 
दूस बारह शतक अवश्य बीत गये होगे। परन्तु यदि माना जाये, कि भागवतधर्म 
को श्रीकृष्ण ने अपने ही समय में, अर्थात्‌ ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले, प्रवृत्त 
किया होगा, तो उक्त भिन्न भिन्न धर्माज्े की वृद्धि के लिये उक्त पश्चिमी परिडतों के 
मतानुसार कुछ भी उचित कालावकाश नहीं रह जाता । क्योंकि,ये पणिडत लोग 
ऋग्वेद काल ही को इसासे पहले १४०० तथा २०००वर्षे से अधिक प्राचीन नहीं 
भानते;ऐसी अवस्था मे, उन्हें यह मानना पड़ता है कि सो या अधिक से अधिक पॉच', 
छुः से वर्ष के बाद ही भागवतधर्म का उद्य हो गया | इस लिये उपयुक्न कथनाजुसार 
कुछ निरथ्थक कारण बतला कर वे लोग श्रीकृष्ण ओर भागवतघम की समकालीनता 
को नहीं मानते, ओर कुछ पश्चिसी परिडत तो यह कहने के लिये भी उद्यत हो 
गये हैं, कि भागवतधम का उदय बुद्ध के बाद हुआ होगा। परन्तु जैन तथा 
बौद्ध अ्न्धों में ही भागवतधम के जो उल्लेख पाये जाते हैं, उनसे तो यही बात 
स्पष्ट विदित होती है, कि भागवत्तधभ बुद्ध से प्राचीन है। अतएव डाक्टर बूल्र ने 
कहा है, कि भागवतधर्स का उदय-काल बोौझू-काल के आगे हटाने के बदले, हमारे 
४ ओरायन ? अन्ध के प्रतिपादन के अनुसार & ऋग्वेदादि अन्थो का काल ही पीछे 
हठाया जाना चाहिये। पश्चिमी परिडतो ने अटकलपच्चू अलुमानों से वैदिक ग्रन्थे 
के जो काल निश्चित किये हें, वे अममूलक है, वेद्क-काल की पूर्व मयोदा ईसा के 
पहले ४९०० वषे से कम नहीं ली जा सकती, इत्यादि बातों को हमने अपने 
«४ आरोयन ? अन्थ मे वेदो के उद्गयन-स्थिति-दुशक वाक्यों के आधार पर सिद्ध कर 
दिया है; ओर इसी अनुमान को अब अधिकांश पश्चिमी परिडतों ने भी ग्राह्म माना 
है। इस प्रकार ऋप्ेद-काल को पीछे हटाने से वैदिक धर्म के सब अज्जे| की वृद्धि 
होने के लिये उचित काल्ावकाश सिल जाता है और भागवत-धर्माद्य-काल को' 
संकुचित करने का कोई प्रयोजन ही नहीं रह जाता | परलोकचासी शह्टर बालकृष्ण 
दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःशासत्र ( मराठी ) के इतिहास में यह बतलाया 
है, कि ऋग्वेद के बाद ब्राह्मण आदि अन्थों में कृत्तिका प्रभृति नक्षन्नो की गणना 
है, इसलिये उनका काल ईसा से लगभग २६०० वर्ष पहले निश्चित करना पडता है। 
परन्तु हमारे देखने में यह अभी तक नहीं आया है, कि उदगयन स्थिति से अन्थों: 
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होती है, कि श्रीकृष्ण ने भागवत-धर्म को, ईसा से लगभग १४०० वर्ष पहले 
“अथवा बुद्ध से लगभग ८०० व पहले, अचलित किया होगा। इस पर कुछ लोग 
“यह आफ्षेप करते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पाण्डवों के ऐतिहासिक पुरुष होने में कोई 
सन्‍्देह नहीं, परन्तु श्रीकृष्णके जीवन-चरिच्र में उनके अनेक रूपान्तर देख पड़ते 
हैं--जैसे श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले महापुरुष का पद्‌ प्राप्त 
हुआ, पश्चात्‌ विष्णु का पद मिला ओर धीरे धीरे अन्त में पूर्ण परब्रह्म का रूप 
आप्त हो गया--इन सब अवस्थाओं मे आरम्भ से अन्त तक बहुत सा काल बीत 
चुका होगा, और इसी लिये भागवतधर्म के उदय का तथा भारतीय युद्ध का एक 
ही काल नहीं माना जा सकता। परन्तु यह आक्षेप निरथक है । ' किसे देव सानना 
चाहिये ओर किले नहीं मानना चाहिये ” इस विषय पर आधुनिक तर्कझों की 
समझ में तथा दो चार हज़ार वषे पहले के लोगों की समझ (गी. १० ४१) में 
बड़ा अन्तर हो गया है। श्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए उपनिषदों में यह सिद्धान्त 
कहा गया है, कि ज्ञानी पुरुष ख्यं ब्रह्ममय हो जाता है (छू. ७. ४. ६); और 
जन्युपनिषद्‌ में यह साफ़ साफ़ कह दिया है, कि रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण, 
ये सब बह्ष ही हैं ( भैन्यु. ७. ७ )। फ़िर श्रीकृष्ण को परबह्यत्व आप्त होने के लिये 
अधिक समय लगने का कारण ही क्या है? इतिहास की ओर देखने से विश्वस- 
नीय बोद्ध ग्रन्थों में भी यह बात देख पड़ती है, कि बुद्ध खय॑ अपने को “ब्रह्मभूत' 
((सेलसुत्त, १४; थेरगाथा 5३१ ) कहता था; उसके जीवन-काल ही सें उसे देव के 
सदृश सन्‍्मान दिया ज़ाता था। उसके स्वगेस्थ होने के बाद शीघ्र ही उसे * देवाधि- 
द्वेव” का अथवा वैदिक घसे के परमात्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया था; ओर उसकी 
पूजा सी जारी हो गई थी । यही बात इंसामसीह की भी है। यह बात सच है, 
कि बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण संन्यासी नहीं थे, ओर न भागवतधम्म ही 
'निवृत्ति-प्रधान है । परन्तु केवल इसी आधार पर, बोद्ध तथा इंसाई-धर्मे के मूल 
पुरुषों के समान, भागवतधर्म-प्रवतेक श्रीकृष्ण को भी पहले ही से ब्रह्म अथवा 
देव का स्वरूप प्राप्त होने मे किसी बाधा के उपस्थित होने का कोई कारण देख 
नहीं पड़ता | 
इस ग्कार, श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर लेन पर उसी को भागवत-धर्म का 
'उदय-काल मानना भी प्रशस्त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतः पश्चिमी परिडत 
ऐसा करने में क्यों हिचकिचाते हैं, इसका कारण कुछ और ही है। इन परिष्डतों में से 
अधिकांश का अब तक यही मत है, कि ख़ुद ऋग्वेद का काल ईसा के पहले लग- 
भंग १५०० वर्ष था बहुत हुआ तो २००० वषै से अधिक आचीन नहीं है। अत- 
'णुव उन्हें अपनी दृष्टि से यह कहना असम्भव अतीत होता है, कि भागवत-घर्म 
ईसा के लगभग १४०० वषे पहले प्रचलित हुआ होगा। क्योंकि वेद्िक धर्म-साहिल 
से यह ऋम निर्विवाद सिद्ध है, कि ऋग्वेद के बाद यश्-याग आदि कमेप्रतिपादक 
यजुरबेंद और ब्राह्मण-ग्रन्थ बने, तदनन्तर ज्ञान-प्रधान उपनिषद्‌ ओर सांख्य- 


४४२ गीतारहस्य अश्रथवा कमेयोग--परिशिष्ट । 

घद्‌ में उसका आरम्भ “ घनिष्ठार्ध ” से किया गया है। इस बिषय में मतभेद है, कि 
जऔैन्युपनिषद्‌ के “ अ्रविद्ार्ध! शब्द में जो 'अर्ध” पद है उसका अथे “ठीक आधा ! 
करना चाहिये, अथवा “ घनिष्ठा ओर शततारका के बीच किसी स्थान पर ”” करना 
चाहिये। परन्तु चाहे जो कहा जायें, इसमें तो कुछ भी सन्देह नहीं, कि वेदाज्ञ- 
ज्योतिष के पहले की उद्गयन स्थिति का वर्णन सैन्युपनिषद्‌ में किया गया है, और 
वही उस समय की स्थिति होनी चाहिये । अतएव यह कहना चाहिये, कि वेदादग- 
ज्योतिष-काल का उदययन, सेन्युपनिषद्काल्लीन उदगयन की अपेक्षा लगभग आधे 
न्तन्न से पीछे हट आया था। ज्योतिर्गंशित से यह सिद्ध होता है, कि वेदादग- 
ज्योतिष+ में कही गई उद्गयन स्थिति ईसाई सन्‌ के लगभग १२०० या १४०० वर्ष 
पहले की है; ओर आधे नक्षन्न से उदगयन के पीछे हटने सें लगभग ४८० 
वर्ष लग जाते हैं; इसलिये गणित से यह बात निष्पन्न होती है, कि मेन्युपनिषद्‌ 
ईंसा के पहले १८८० से १६८० वर्ष के बीच कभी न कभी बना होगा। और 
कुछ नहीं तो यह उपनिषद्‌ निस्सन्देह वेदाह़ुज्योतिष के पहले का है; श्रव यह 
कहने की कोई आवश्यकता नहीं, कि छान्‍्दोग्यादि जिन डपनिषदों के अवतरण 
मेन्युपनिषद्‌ मे दिये गये हैं, वे उससे भी प्राचीन हैं । सारांश, इन सब ग्रन्थों के 
काल का निर्णय इस प्रकार हो चुका है, कि ऋग्वेद सन्‌ ईंसवी से लगभग 
४६०० वर्ष पहले का है; यज्ञन्याग श्रादि विषयक बआह्यण अन्धथ सन्‌ ईंसबी के 
लगभग ३५०० वे पहले के हैं; और छान्दोग्य आदि शान-पअरधान उपनिषद्‌ 
सन्‌ इसवी के लगभग १६०० वे पुराने हैं। अब यथाथ मे थे बाते अवशिष्ट 
'नहीं रह जातीं, जिनके कारण पश्चिमी परिडत लोग भागवतधर्म के उद्यकाल 
को इस ओर हटा लाने का यत्न किया करते हैं ओर श्रीकृष्ण तथा भागवतधमे 
को, गाय ओर बछुड़े की नेसर्गिक जोड़ी के समान, एक ही कालरज्जु से बॉँधने 
में कोई भय भी नहीं देख पड़ता; एवं फ़िर बोद्ध अन्थकारों द्वारा वर्णित तथा 
अन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक ठीक मेल हो जाता है। इसी समय वैदिक- 
काल की समाप्ति हुईं ओर सूत्र तथा स्टृति-काल का आरस्भ हुआ है । 


उक्क कालगणना से यह बात स्पष्टतया विंदित हो जाती है, कि भागवतधर्म 
का उदय ईसा के लगभग ३४०० वर्ष पहले, अर्थाव्‌ बुद्ध के लगभग सात आठ सौ 
वर्ष पहले हुआ है। यह काल बहुत आचौन है; तथापि यह ऊपर बतल्ा चुके हैं, 
कि ब्राह्मणअन्धों में वर्णित कर्ममार्ग इससे भी अधिक प्राचीन है ओर उपनिषदों 





+ वेदांगज्योतिष का काल-विषयक विवेचन हमारे (0/70॥ ( ओरायन ) नामक 
अंग्रेजी म्थ में तथा प. वा. शेकर बालकृष्ण दीक्षित के “ भारतीय ज्योतिःशास्त्र का 
इतिहास ” नामक मराठी अंथ ( छू. ८७-९४ तथा १९७-१३५९ ) में किया गया है। 
उसमें इस बात का भी विचार किया गया है, कि उदगयन से वैदिक अन्थों का कौन 
सा काल निश्चित किया जा सकता है । 


भाग ४--भाग॑वतधर्म का उदय और गीता।._ ४४५१ 
सर कल रे ओ शनि पल लक किन दल 
के काल का निर्णय करने की इस रीति का योग उपनिषदों के विषय में किया गया 
हो । रामतापनी सरीखे भक्ञि-प्रधान तथा योगतत्व सरीखे योग-प्रधान उपनिषदों 
की भाषा और रचना आचीन नहीं देख पड़ती--केवल इसी आधार पर कई लोगों ने 
यह अजुमान किया है, कि सभी उपनिषद्‌ प्राचीनता में छुद्ध की अपेक्षा चार 
पाँच से वर्ष से अधिक नहीं हैं। परन्तु काल-निशेय की उपयुक़ रीति से देखा जायें 
तो यह समझ अमसूलक प्रतीत होगी। यह सच है, कि ज्योतिष की रीति से 
सब उपनिषदों का काल्ल निश्चित नहीं किया जा सकता, तथापि सुख्य मुख्य उपनिषदों 
का काल निश्चित करने के लिये इस रीति का बहुत अच्छा उपयोग किया जा सकता 
है। भाषा की दृष्टि से देखा जायें तो प्रो० मेक्समूलर का यह कथन है, कि मैच्युप- 
निषद्‌ पाणिनी से भी प्राचीन है; # क्योंकि इस उपनिपद्‌ मे ऐसी कई शब्द-सन्धियों 
का अयोग किया गया है, जो सिर्फ सेन्रायणीसंहिता में ही पाई जाती हैं और 
जिनका अचार पारिनी के समय बंद हो गया था (अर्थात्‌ जिन्हें छान्‍्दस्‌ कहते हैं ) | 
परन्तु सेत्युपनिषद्‌ कुछ सब से पहला अथौत्‌ अति प्राचीन उपलिषद्‌ नहीं है । 
उससे न केवल बह्मज्ञान और सांख्य का मेल कर दिया है, किन्तु कई स्थानों पर 
छान्‍्दोग्य, बुदृदारण्यक, तैत्तिरीय, कड और ईशावास्थ उपनिषदों के वाक्य तथा 
अलोक भी उसमे असाणार्थ उद्धृत किये गये हैं। हो, यह सच है, कि मैन्युपनिपद्‌- 
से स्पष्ट रूप से उक्त उपनिषदों के नाम नहीं दिये गये हैं । परन्तु इन वाक्यों के पहले 
ऐसे पर-वाक्यद॒शक पद रखे गये हैं, जैसे “एवं ह्ाह?? या “उक़ं च” (-ऐसा 
कहा है ), इसी लिये इस विपय में कोई संदेह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे 
अन्धों से लिये गये हैं---स्वयं मैत्युपनिपत्कार के नहीं हैं; ओर अन्य उपनिषदों के 
देखने से सहज ही मालूम हो जाता है, कि वे वचन कहें। से उद्धृत किये गये हैं। अब 
इस मैन्युपनिपद्‌ में कालरूपी अथवा संवत्सररूपी अह्म का विवेचन करते समय यह 
वर्णन पाया जाता है, कि “मघा नक्षन्न के आरम्भ से ऋशः अश्रविष्टा श्रथौतत्‌ 
घनिष्ठा नक्षत्र के आधे भाग पर पहुँचने तक (मधाओं श्रविष्ठार्थ ) दक्तिणायन होता 
है; और साप॑ अथौव्‌ आश्लेया नक्षल से विपरीत ऋमपूर्वक (अर्थात्‌ आश्लेपा, पुष्य, 
आदि क्रम से ) पीछे गिनते हुए धनिष्ठा नक्षन्न के आधे भाग तक उत्तरायण होता 
है” (पैन्यु. ६. १४ )। इसमें सन्देह नहीं, कि उदगयन स्थिति-दुशंक ये वचन 
तत्कालीन उद॒गयन स्थिति को लच््य करके ही कहे गये है ओर फ़िर उससे इस 
डपनिषद्‌ का काल-निर्णय भी गणित की रीति से सहज ही किया जा सकता है ॥ 
परन्तु देख पड़ता है, कि किसी ने भी उसका इस दृष्टि से विचार नहीं किया है । 
पैज्युपनिपद्‌ में वर्णित यह उद्गयन स्थिति वेदाइुज्योतिप से कही गईं उद्गयन 
स्थिति के पहले की है। क्योंकि वेदाज्ज़्योतिप में यह बात स्पष्टरूप से कह दी गईं 
है, कि उदगयन का आरम्भ धनिष्टा नक्षत्र के आरम्भ से होता है, और सैन्युपनि- 
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४४५४ गीतारहस्य अथवा कमंयोग--परिशिष्ट । 


ना ड ५३८७६ ६७- 


भक्कि के साथ अन्य सब धमाड्ों की एकवाक्यता करना ही कुछ भागवतधम की: 
प्रधान विशेषता नहीं है | यह नहीं, कि भक्कि के धर्मंतर्व को पहले पहल भाग- 
वतधम ही ने प्रवृत्त किया हो | ऊपर दिये हुए मैच्युपनिपद्‌ ( ७. ७ ) के वाक्यों से 
यह वात प्रग़ट है, कि रुद्व की या विष्णु के किसी न किसी स्वरूप की भक्ति, 
भागवतधर्म का उद॒य होने के पहले ही जारी हो चुकी थी; ओर यह भावना भी 
पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछु भी हो वह चह्म ही का प्रतीक 
अथवा एक अकार का रूप है। यह सच है, कि रुद्र आदि उपास्यों के बदले भाग- 
चतधम में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता तथा नारायणीयोपाख्यान 
में भी यह कहा है, कि भक्ति चाहे जिसकी की जायें, वह एक भगवान्‌ ही के 
प्रति हुआ करती है--रुह और भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं हैं ( गी. ६. २३. 
मभा, शां. ३४१. २०-३६ )। अतएव केवल वासुदेव-भक्ति भागवतधर्स का 
मुख्य लक्षण नहीं मानी जा सकती । जिस सात्वतजाति में भागवतधर्म ग्रादुर्भूत 
हुआ, उस जाति के सात्यकि आदि पुरुष, परम भगवद्धक्त भीष्म और अज्ुन, 
तथा स्वयं श्रीकृष्ण भी बढ़े पराक्रमी एवं दूसरों से पराक्रम के काय्ये करानेवाले 
हो गये हैं । अतएवं अन्य भगवद्धक्नों को उचित है, कि वे भी इसी आदर्श को 
अपने सन्मुख रखें और तत्कालीन प्रचलित चातुर्व॑र्ण्य के अनुसार युद्ध आदि सब 
व्यावहारिक कर्म करें--बस, यही मूल भागवतधर्म का मुख्य विषय था। यह 
वात नहीं, कि भक्कि के तस्‍््त को स्वीकार करके वैराग्ययुक्र बुद्धि से संसार का 
त्याग करनेवाले पुरुष उस समय विलकुल ही न होंगे। परन्तु, यह कुछ सात्वतों 
के या श्रीकृष्ण के भागवतधर्म का मुख्य तत्त्व नहीं है। श्रीकृष्णनी के उपदेश 
का सार यही है, कि भक्ति से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भगवद्धक्न को 
परमेश्वर के समान जगत्‌ के धारण-पोपण के लिये सदा यत्न करते रहना 
चाहिये ! उपनिपत्काल में जनक आदिकों ने ही यह निश्चित कर दिया था, कि 
ब्रह्मजानी पुरुष के लिये भी निष्कराम कर्म करना कोई अनुचित बात नहीं । परन्तु 
उस समय उसमें भक्ति का समावेश नहीं किया गया था; ओर, इसके सिवा, ज्ञानो- 
त्तर कर्म करना, अथवा न करना, हर एक की इच्छा पर अवलम्बित था श्रथीत्‌ 
वैकल्पिक समझता जाता था (वेसू. ३. ७. १५ ) | वैदिक धर्म के इतिहास में भाग- 
चत धर्म ने जो अत्यन्त महत््वपूरं ओर स्मातंधर्म से विभिन्न कार्य किया वह यह 
है, कि उस (भागवतघर्म ) ने कुछ कदम आगे बढ़ कर केवल निवृत्ति की अपेक्षा 
निष्काम-कर्म-अधान प्रवृत्तिसाग ( नेष्कस्थ ) को अधिक श्रेयस्कर ठहराया, और 
केवल ज्ञान ही से नहीं, किन्तु भक्ति से भी, कम का उचित मेल कर दिया । इस 
धर्म के मूल प्रवर्तक नर ओर नारायण ऋषि भी इसी प्रकार सब्र काम निष्काम 
बुद्धि से किया करते थे, ओर महासारत ( उद्यो, ४८. २१, २२ ) में कहा है, कि 
सब लोगों को उनके समान कर्म करना ही उचित है । नारायणीय आख्यान में 


तो भागवतधर्म का यह लक्षण स्पष्ट बतल्ञाया है कि “ प्रवृत्तिलक्षण श्रेव धर्मो 
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भाग ४--भागवतधर्म का उदय ओर गीता।. ४४३ 
त्तथा सांख्यशासत्र सें वर्णित ज्ञान भी, भागवतधसे के उदय के पहले ही प्रच- 
ग॒लित हो कर सर्वमान्य हो गया था । ऐसी अवस्था में यह कल्पना करना सववेथा 
अनुचित है, कि उक्त ज्ञान तथा धमौज़ों की कुछ परवा न करके श्रीकृष्ण सरीखे 
ज्ञानी और चतुर पुरुष ने अपना धर्म प्रवृत्त किया होगा, अथवा उनके प्रवृत्त करने 
पर भी यह धर्म तत्कालीन राजर्षियों तथा अह्मर्षियों को मान्य हुआ होगा, और 
लोगों में उसका प्रसार हुआ होगा । ईसा ने अपने भक्नि-अधान धर्म का उपदेश 
पहले पहल जिन यहूदी लोगों को किया था, उनमें उस समय धार्मिक तत्त्व- 
ज्ञान का असार नहीं हुआ था, इसलिये अपने धमे का मेल तच्नज्ञान के साथ 
कर देने की उसे कोई आवश्यकता नहीं थी | केवल यह बतल्ा देने से ईसा का 
धर्मोपदेश-संबन्धी कास पूरा हो सकता था, कि घुरानी बाइबल में जिस कर्ममय 
अर्स का वर्णन किया गया है, हमारा यह भक्ञिमार्ग भी उसी को लिये हुए है; 
और उसने अयत्न भी केवल इतना ही किया है। परन्तु ईसाई धर्म की इन बातों 
से भागवतधर्म के इतिहास की तुलना करते समय, यह ध्यान में रखना चाहिये, 
भकि जिन लोगों में तथा जिस समय भागवतधर्म का प्रचार किया गया, उस समय 
के थे लोग केवल कर्ममाग ही से नहीं, किन्तु श्रह्मशान तथा कापिल सांख्यशास्त्र से 
भी परिचित हो गये थे; और तीनें घर्माज्ञें की एकवाक्यता ( मेल ) करना 
भी वे ल्लोग सीख चुके थे | ऐसे लोगों से यह कहना किसी अकार उचित नहीं 
हुआ होठा, कि “ तुम अपने कर्मकाण्ड, या ओऔषपनिषदिक और सांख्य ज्ञान को 
छोड़ दो, और केवल श्रद्धापूर्वक भागवतधर्म को खोकार कर लो। ” ब्राह्मण 
आदि चैदिक ग्रन्थों में वर्णित और उस समय में अचलित यश्ञ-याग आदि कर्मों का 
'फल क्या है? क्या उपनिषदों का या सांख्यशास्त्र का ज्ञान बृथा है? भक्ति और 
चित्तनिरोधरूपी योग का मेल कैसे हो सकता है ?--इल्मादि उप समय स्वभावतः 
उपस्थित होनेवाले प्रश्नों का जब तक ठीक ठीक उत्तर न दिया जाता, तब तक 
भागवतधर्म का अचार होना भी संभव नहीं था | अतएव न्याय की इृष्टि से अब 
यही कहना पड़ेगा, कि भागवतधर्म में आरम्भ ही से इन सब विषयों की चचों 
करना अत्यन्त आवश्यक था; और महाभारतान्तगेत नारायणीयोपाख्यान के देखने 
से भी यह सिद्धान्त दृढ हो जाता है । इस आख्यान से भागवतघम के साथ 
ऑऔपनिषदिक ब्रह्मज्ान का और सांख्य प्रतिपादित क्षराक्षर-विचार का सेल कर 
दिया गया हैं; और यह भी कहा है--“ चार वेद और सांख्य या योग, इन 
पाचों का उसमें ( भागवतधर्म ) समावेश होता है इसलिये उसे पाज्चरात्रध्म 
नाम प्राप्त हुआ है ” ( सभा. शां ३३६. १०७ ); और “ वेदारण्यक सहित 
(अथौत्‌ उपनिषदों को भी ले कर ) ये सब ( शास्त्र ) परस्पर एक दूसरे के अज्ञ 
है” ( शा. ३४८-८२ ) ; ' पाअरात् ' शब्द की यह निरुक्ति व्याकरण की दृष्टि 
से चाहे छुछ न हो, तथापि उससे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि सब 
अकार के ज्ञान की एकवाक्यता भागवतधर्म में आरम्भ ही से की गईं थी । परन्तु 
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भारत के आरस्भ में यह कथा है, कि जब भारताय युद्ध समाप्त हो चुका और जब 
' पार्डवों का पन्‍ती ( पौत्र ) जनमेजय सर्प-सन्न कर रहा था, तब वह वैशंपायन ने 
जनमेजय को पहले पहल गीता-सहित भारत सुनाया था; और आगे जब सोती 
ने शोनक को सुनाया, तभी से भारत प्रचलित हुआ | यह बात भ्रगट है, कि 
सौती आदि पौराणिकों के मुख से निकल कर आगे भारत को काव्यमय अन्थ का 
स्थायी सरूप प्राप्त होने में कुछ समय अवश्य बीत गया होगा। परन्तु इस काल 
"का निर्णय करने के लिये कोई साधन उपलब्ध नहीं है। ऐसी अवस्था में यदि यह 
सान लिया जायें, कि भारतीय युद्ध के बाद लगभग पॉच सो वर्ष के भीतर ही 
आर्ष महाकाव्यात्मक सूल भारत निर्मित हुआ होगा, तो कुछ विशेष साहस की 
बात नहीं होगी। क्योंकि बौद्ध धर्म के अन्य, बुद्ध की सत्यु के बाद इससे भी 
जल्दी तैयार हुए हैं। अब आपे सहाकाव्य में नायक का केवल पराक्रम बतला देने 
से ही काम नहीं चलता; किन्तु उसमें यह सी बतलाना पडता है, कि नायक जो 
कुछे करता है वह उचित है या अल्ुचित; इतना ही क्यों, संस्कृत के अतिरिक्त 
अन्य साहित्यों में जे उक् प्रकार के महाकाव्य हैं उनसे भी यही ज्ञात होता है, 
कि नायक के कार्यों के गुण-दोषों का विवेचन करना आर्ष महाकाज्य का एक 
प्रधान भाग होता है। अवोचीन दृष्टि से देखा जायें तो कहना पड़ेगा, कि नायकों 
के कार्यों का समर्थन केवल नीतिशासतर के आधार पर करना चाहिये। किन्तु प्राचीन 
समय में, धर्म तथा नीति सें एथक्‌ भेद नहीं माना जाता था, अतएव उक्त सम- 
थैत के लिये धर्म-दृष्टि के सिवा अन्य मार्ग नहीं था। फ़िर यह बतलाने की आव- 
श्यकता नहीं, कि जो भागवतधसस भारत के नायकों को ग्राह्म हुआ था; अथवा जो 
उन्हीं के हारा अब्ृत्त किया गया था, उसी भागवतधर्म के आधार पर उनके 
कार्यो का समर्थन करना भी आवश्यक था। इससे सिवा दूसरा कारण यह भी है, 
कि भागवतधर्म के अतिरिक्त तत्कालीन प्रचलित अन्य वैदिकधर्मपन्‍थ न्यूनाधिक 
रीति से अथवा सर्वथा निवृत्ति-प्रधान थे, इसलिये उनमें वर्णित धर्मतच्चों के 
आधार पर भारत के नायकों की वीरता का पूर्णतया समर्थन करना संभव नहीं था। 
'अतएव कर्मय्रोग-प्रधान भागवतधर्म का निरूपण महाकाव्यात्मक सूल भारत हीं में 
“करना आ्रावश्यक था। यही मूल गीता है; ओर यदि भागवतधर्म के मूलस्वरूप 
का उपपत्तिसहित अतिपादन करनेवाला सब से पहला अन्थ यह न भी हो, तो भी 
यह स्थूल अनुमान किया जा सकता है, कि यह आदि-प्न्थों में से एक अवश्य है 
और इसका काल ईसा के लगभग ६०० चर्ष पहले है | इस प्रकार गीता यदि 
भागवतधमं-प्रधान पहला अन्थ न हो, तो भी वह सुख्य अन्थों में से एक अवश्य 
'है; इसलिये इस बात का दिग्दुशन करना आवश्यक था, कि उसमें अतिपादित 
निष्कास कर्मयोग तत्कालीन प्रचलित अन्य धसे-पन्‍्थों से-अथौत्‌ कर्मकांड से, औप- 
निषदि्क ज्ञान से, सांख्य से, चित्त-निरोधरूपी योग से तथा भक्ति से भी-अवि- 
“रुदड है। इतना ही नहीं, किन्तु यही इस अन्ध का झुख्य म्योजन भी कहा जा सकता 
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नारायणात्मकः ?? ( सभा, शां, ३४७. ८१ )--अर्थात्‌ नारायणीय अथवा भागवत- 
धर्म अवृत्तिप्रधान या कर्मप्रधान है, नारायणीय या मूल भागवतध् का जो 
निष्काम-प्रवृत्ति-तत््व है उसी का नाम नेष्कस्ये है, और यही मूल भागवत-धर्म 
का सुख्य तत्त्व है | परन्तु, भागवतपुराण से यह बात देख पड़ती है, कि आगे 
कालान्तर सें यह तत्त्व मन्द्‌ होने लगा ओर इस धर्म में वैराग्य-प्रधान वासुद््‌वभक्ति 
श्रेष्ठ मानी जाने लगी । न रिदपश्चरात्र मे तो भक्ति के साथ ही साथ मन्त्र-तन्त्रों का 
भी समावेश भागवतघर्म में कर दिया गया है। तथापि, भागवत ही से यह बात 
स्पष्ट हो जाती है, कि ये सब इस धर्म के सूल स्वरूप नहीं हैं। जहाँ नारायणीय 
अथवा सात्वतधर्म के विषय में कुछ कहने का मोका आया है, वहाँ भागवत 
(१. ३. ८ और ११. ४. ६ ) में ही यह कहा है, कि सात्वतधर्म या नारायण ऋषि 
का धर्स (अर्थात्‌ भागवतधर्म ) “ नेष्कम्येल्तण ” है। और आगे यह सी कहा 
है, कि इस नेष्कम्थ-धर्म मे भक्ति को उचित महत्त्व नहीं दिया गया था, इसलिये 
भक्कि-पअधान भागवतपुराण कहना पड़ा ( भाग. १. ९. १२ ) | इससे यह बात 
निर्विवाद सिद्ध होती है, कि सूल भागवतधम नेष्कस्थैश्रधान अथीत्‌ निष्कामकर्म- 
प्रधान था, किन्तु आगे समय के हेरफेर से उसका स्वरूप बदल कर वह भक्ति- 
प्रधान हो गया । गीतारहस्य में ऐसी ऐतिहासिक बातों का विवेचन पहले ही हो 
चुका है, कि ज्ञान तथा भक्कि से पराक्रम का सदेव मेल रखनेवाले मूल भागवत- 
घर्म मे ओर आश्रम-ब्यवस्था-रूपी स्मार्त॑-मार्गम क्या भेद है; केवल संन्यास-प्रधान 
जैन ओर बोदध धर्म के प्रसार से भागवतधसे के कर्समपोग की अवनति हो कर उसे 
दुसरा ही स्वरूप अथोत्‌ वैराग्य-युक्त भक्किस्वरूप कैसे प्राप्त हुआ; और बोद धर्म 
का प्हास होने के बाद जो वैदिक संग्रदाय अवृत्त हुए, उनमें से कुछनें तो अन्त 
में सगवद्गीता ही को संन्यास-प्रधान, कुछ ने केवल भक्ति-पअधान तथा कुछ ने 
विशिष्टाद्ैत-प्रधान स्वरूप केसे दे दिया । 

उपयुक्क संक्षिप्त विवेचन से यह बात समरू में आ जायगी, कि वेदिक धर्म के 
सनातन अबाह में भागवतधर्म का उदय कब हुआ, ओर पहले उसके प्रव्वृतिप्रधान 
या कर्म-प्रधान रहने पर भी आगे चल कर उसे भक्लि-प्रधान स्वरूप एवं अन्त में 
रासाजुजाचार्य के समय विशिष्टद्वेती स्वरूप प्राप्त हो गया । भागवतधस के इन 
भिन्न भिन्न स्वरूपों में से जो मूलारम्भ का अथोत्‌ निष्काम कम-प्रधान स्वरूप 
है, वही गीताधर्म का स्वरूप है । अब यहा पर संक्षेप में यह बतलाया जायगा, 
कि उक्त अकार की मूल-गीता के काल के विषय में क्या अनुमान किया जा सकता 
है। श्रीकृष्ण तथा भारतीय युद्ध का काल यद्यपि एक ही है, अर्थात्‌ सन्‌ इंसवी 
के पहले लगभग १४०० वे है, तथापि नहीं कहा जा सकता, कि भागवतधसे 
के ये दोनों प्रधान ग्न्थ--मूलगीता तथा मूलभारत-डसी समय रचे गये होंगे । 
किसी भी धर्म-गन्थ का उदय होने पर तुरन्त ही उस धर्म पर अन्थ रचे नहीं जाते 
भारत तथा गीता के विषय में भी यही न्याय पर्याप्त होता है। वर्तमान महा- 
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अत्यन्त आ्ाचान पुराणों के कुछ शतक पहले ही यदि वर्तमान गीता पूर्णतया 
अनाणभूत ( और इसी लिये परिवर्तन न होने योग्य ) न हो गई होती तो 
डसी नसूने की अन्य गीताओं की रचना की कल्पना होना सी सम्भव नहीं 
था | इसी प्रकार, गीता के भिन्न भिन्न सांग्रदाय्रिक टीकाकारों ने एक ही सीता 
शब्दों की खींचातानी करके, यह दिखलाने का जो श्रयत्न किया हैं, कि 
का अथ हमारे ही सास्प्रदाय के अनुकूल है, उसकी भी कोई आवश्यकता 
उत्पन्न नहीं होती । वरतमान गाता के कुछ सिद्धान्तों का परस्परविरोध देख 
कुछ लोग यह शकह्ला करते हैं, कि वतंसान महाभारतान्तर्गतव गीता में भी आगे 
समय-समय पर कुछ परिवर्तन छुआ होगा । परन्तु हम पहले ही बतला चुके हैं, 
कि चास्तव में यह विरोध नहीं ह, किन्तु यह अ्म है, जो धर्म-प्रतिपादन करने- 
वाली पूर्तापर चदिक पद्धतियों के स्वरूप को ठीक तौर पर न समझने से हुआ है । 
सारांश ऊपर किये गये विवेचन से यह वात समझ से आ जायगी, कि मिन्न भिन्न 
-आचीन बदिक धसाज्ञों की एकवाक्यता करके अवृत्ति-माग का विशेष रीति से सम- 
श्रन करनेवाले भागवतधर्म का उदय हो छुकंन पर लगभग पॉच से वर्ष के पश्चात्‌ 
< अथोत इसा के लगभग ६०० चर्ष पहले ) मूल भारत और मूल गीता, दोनों 
अन्ध निर्मित हुए जिनमें उस सूल भागवत-धर्म का ही आतिपादन किया गया था; 
आर, भारत का महाभारत होते समय यच्षपि इस मूल गीता में तद॒र्थ-पोपक कुछ 
सुधार किये गये हों, तथापि उसके असलो रूप में उस सयस भी कुछ परिवर्तन नहीं 
हुआ; एवं वर्तमान सहासारत में जब गीता जोड़ी गई तब, ओर उसके वाद भी 
डससे कोई नया परिवतन नहीं हुआ--ओर होना सी असम्भव था। मल गीता 
तथा सूल भारत के स्वरूप एवं काल का यह निर्णय स्रभावतः स्थूल इष्टि से एवं 
अन्दाज से किया गया हैं। क्योंकि,इस समय उसके लिये कोई विशेष साधन उपलब्ध 
नहीं है । परन्तु वतमान महासारत तथा वर्तमान गीता की यह बात नहीं क्योंकि, 
इनके काल का निर्णय करने के लिये बहुतेरे साधन हैँ। अत्तएुव इनकी चर्चा 
स्वतंत्र रीतिसे अगले भाग में की गईं है। यहाँ पर पाठकों को स्मरण रखना 
चाहिये, कि ये दोनों--अथाव्‌ वतेमान गीता ओर वरतमान महाभारत--वही ग्रन्थ 
“&, जिनके मूल स्वरूप में कालान्तर से परिव्तन होता रहा, ओर जो इस समय 
गीता तथा महाभारत के रूप से उपलब्ध हूँ; ये उस समय के पहले के मूल अन्थ 
नहा है । 


न्नै हो 


भाग ५--वर्तमान गीता का काल | 


इस वात का विवेचन हो चुका, कि भगचद्गीता सागवतधर्म पर अधान अन्थ है; 
और यह भागवतधर्स ईसाई सन्‌ के लगभग ३१४०० वे पहले आादहुभूत हुआ; एवं 
“स्थूल सान से यह निश्चित किया गया, कि उसके क़छ शत्तको के बाद मूल 
-यीता बनी होगी ओर, यह भी बतलाया गया, कवि मूल भागवतधर्म के निष्कास- 


भाग ४--भागवतधर्म का उदय और गीता।. ४श७- 
है। वेदान्त और मीमांसा शास्त्र पीछे से बने हैं, इसलिये उनका अतिपादन मूल। 
गीता में नहीं आ सकता; और यही कारण है कि कुछ लोग यह शड्ढा करते हैं, कि 
वेदान्त विषय गीता में पीछे मिला दिया गया है | परन्तु नियमबद्ध वेदान्त और 
मीमांसशासत्र पीछे भले ही बने हों; किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं, कि इन शास्त्रों 
के प्रतिपाद्य विषय बहुत प्राचीन हैं--और इस बात का उल्लेख हम ऊपर कर 
ही आये हैं। अतएवं मूल गीता में इन विषयों का अवेश होना कालइृष्टि से 
किसी प्रकार विपरीत नहीं कहा जा सकता। तथापि हम यह भी नहीं कहते, 
कि जब सूल भारत का महाभारत बनाया गया होगा तब, मूलगीता में कुछ 
भी परिवर्तन नहीं हुआ होगा | किसी भी धर्म-पन्थ को लीजिये, उसके इति- 
हास से तो यही बात प्रगट होती है, कि उससे समय समय पर मतभेद होकर 
अनेक उपपन्थ निर्माण हो जाया करते हैं । यही बात भागवतधम के विषय 
में कही जा सकती है । नारायणीयोपाख्यान ( मभा. शां. ३४८. £७ ) में 
यह बात स्पष्ट रूप से कह दी गई है, कि भागवतधम को कुछ लोग तो चतुब्यूह-- 
अथौत्‌ वासुदेव, सड्ूर्षण, प्रदुम्तन, अनिरुद्ध, इस अ्रकार चार ब्यूहों को--मानते 
हैं; ओर कुछ लोग त्रिव्यूह, द्विब्यूह, या एकव्यूह ही मानते हैं। आगे चल कर 
ऐसे ही ओर भी अनेक मतभेद उपस्थित हुए होंगे। इसी श्रकार ओपनिषदिक 
सांख्यज्ञान की भी वृद्धि हो रही थी। अतएवं इस बात की सावधानी रखना 
अस्वाभाविक या मूल गीता के हेतु के विरुद् भी नहीं था, कि मूल गीता में जो 
कुछ विभिन्नता हो, वह दूर हो जावे और बढते हुए-पिण्ड-ब्रह्माणड-ज्ञान से भागवत- 
घर्मं का पूर्णतया मेल हो जावें। हमने पहले “ गीता ओर ब्ह्मसूत्र ?! शीर्षक 
लेख मे यह बतला दिया है, कि इसी कारण से वर्तमान गीता में ब्रह्मसूत्रों का 
उल्लेख पाया जाता है। इसके सिवा उक्त प्रकार के अन्य परिवतन भी मूल गीता 
में हो गये होंगे। परन्तु मूल गीता अन्थ से ऐसे परिवतनों का होना भी सम्भव 
नहीं था । वर्तमान समय में ग्रैता की जो आमाणिकता है उससे अतीत नहीं 
होता, कि वह उसे वतेमान महाभारत के बाद मिली होगी । ऊपर कह आये 
है, कि बह्मसूत्रों में “ स्द्ृति ”! शब्द से गीता को प्रमाण माना है। मूल भारत 
का महाभारत होते समय यदि मूल गीता में भी बहुत से परिवर्तन हो गये होते, 
तो इस प्रामाणिकता में निस्सन्‍्देह कुछ बाधा आ गई होती । परन्तु वैसा नहीं 
हुआ--और, गीता ग्न्थ की प्रामाणिकता कहीं अधिक बढ गई है। अतएव यही 
अनुमान करना पढ़ता है, कि मूल गीता में जो कुछ परिवर्तन हुए होंगे, वे कोई : 
महत्व के न ये, किन्तु ऐसे थे जिनसे मूल अन्थ के नमूने की जो अनेक गीताएं कही 
गई हैं, उनसे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कि उक्त अफ्रार से सूल गीता को 
जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया था चही अब तक बना हुआ है--उसके- 
बाद उसमें कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ । क्योंकि, इन सब पुराणों में से 





४६० गीतारहस्य अथवा कमयोग--परिशिष्ट । 
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भाषा में उनका अल्वाद हुआ है, इस अनुवाद के ये आठ पर्व--आदि, विराट: 
उद्योग, भीष्म, आश्रमवासी, सुसल, प्रस्थानिक ओर स्वर्गोरोहए--बाली द्वीप में 

इस समय उपलब्ध हैं और उनमें से कुछ अ्रकाशित भी हो चुके हैं । यद्यपि अनु 

बाद कवि भाषा में किया गया है, तथापि उसमें स्थान स्थान पर महाभारत के भूलः 
संस्कृत श्लोक ही रखे गये हैँ । उनमे से उद्योगपर्व के श्लोकों की जॉच हमने की" 
है। वे सब श्लोक वर्तमान महाभारत की, कलकत्ते में प्रकाशित, पोथी के उद्योग-- 
पवे के अध्यायों मे--बीच बीच में कमशः--समिलते हैं। इससे सिद्ध होता है, कि 

लक्षछोकात्मक महाभारत संचत्‌ ४३५ के पहले लगभग दो से व तक हिन्दुस्थान। 
में असाणभूत माना जाता था । क्योंकि, यदि वह यहाँ प्रमाणभूत न हुआ होता,तोः 
जावा तथा वाली द्वीपों मे उसे न ले गये होते | तिब्वत की भाषा मे भी महाभारत, 
का अनुवाद हो चुका है; परन्तु यह उसके वाद का है” +। 

(२ ) गुप्त राजाओं के समय का एक शिलालेख हाल में उपलब्ध हुआ है, 
कि जो चेदि संवत्‌ १६७ अथौोत्‌ विक्रमी संवत्‌ ४०२ मे लिखा गया था । उसमें 
इस बात का स्पष्ट रीति से निर्देश किया गया है, कि उस समय महाभारत ग्न्थ, 
एक लाख छोकों का था ओर इससे यह अ्रगट हो जाता है, कि विक्रमी संवत्‌ 
४०२ के लगभग दो सो वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा +। 

(३ ) आजकल भास कवि के जो नाटक-अन्ध प्रकाशित हुए हैं, उनमें से 
अधिकांश महाभारत के आख्यानों के आधार पर रचे गये हैं । इससे प्रगठ है कि 
उस समय महाभारत उपलब्ध था और वह श्रमाण भी माना जाता था। भासः 
कविकृत वालचरित नाटक मे श्रीकृष्णणनी की शिक्षु-अवस्था की बातों का तथा: 
गोपियों का उल्लेख पाया जाता है | अतएव यह कहना पड़ता है, कि हरिवंश भी 
उस समय अखित्व में होगा । यह वात निर्विवाद सिद्ध है, कि भास कवि कालि- 
दास से घुराना है। भास कविकृत नाटकों के संपादक परिए्ठत गणपति शास्त्री ने, 
स्वप्तवासवदत्ता नामक नाटक की अ्रस्तावना मे लिखा है, कि भास चाणक्य से 
भी प्राचीन है; क्योंकि भास कदि के नाटक का एक छोक चाणक्य के अर्थशास्त्र: 
में पाया जाता है, ओर उसमें यह बतलाया है, कि वह किसी दूसरे का है । परन्तु, 

यह काल यत्ञपि कुछ संदिग्ध माना जायें, तथापि हमारे मत से यह बात निर्वि-- 
वाद है, कि भास कवि का सयम सन्‌ इसची के दूसरे तथा तीसरे शतक के ओर 
भी इस ओर का नहीं माना जा सकता | 





जावा द्वीप के महाभारत का व्योरा7#6 2/0०87% 2202४ ठ प्रौज़ 94 
70. 82-83 में दिया गया हैं; ओर तिव्बती भाषा में अनुवादित महाभारत का उछ्ेख, 
४००्ं्रोीए8 7६० ० ॥१2 /20४००/॥6 7.. 228 7०४ में किया है । 


+ यह शिलालेख 2॥2887४07707008 2४600%/'४४ नामक पुस्तक के तृतीय 
खंड के प्ृू० १३४ में पूर्णतया दिया हुआ है और स्वर्गवासी शकर वालक्ृष्ण दीक्षित ने: 
जसका उल्लेख अपने भारतीय ज्योति.गास्न ( पृ० १०८ ) में किया है । 


भाग ४--वतेसान गीता का काल । ५६ 
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कर्म-प्रधान होने पर भी आगे उसका भक्कि-पधान स्वरूप हो कर अन्त में विशिष्टाह्रैत 
का भी उसमें समावेश हो गया। मूल गीता तथा मूल भागवतधसे के विषय में इस 
से अधिक हाल निदान वर्तमान समय में तो मालूम नहीं है; और यही दशा पचास 
बे पहले वर्तमान गीता तथा महाभारत की भी थी । परन्तु डाक्टर भांडारकर, 
परलोकवासी फाशीनाथपंत तेलंग, परलोकवासी शंकर बालक्ृष्ण दीक्षित, तथा, 
रावबहादुर चितामणिराव वैद्य अभ्वृति विद्वानों के उद्योग से वर्तमान गीता एवं 
वर्तमान महाभारत का काल निश्चित करने के लिये यथेष्ट साधन उपलब्ध हो 
गये हैं; और, अभी हाल ही से खरवासी त्यम्बक गुरुनाथ काले ने दो-एक प्रमाण 
ओऔर भी बतलाये है। इन सब को एकत्रित कर, तथा हमारे संत से उनमे जिन 
बातों का मिलाना ठीक जँचा उनको भी मिला कर, परिशिष्ट का यह भाग संक्तेप 
में लिखा गया है | इस परिशिष्ट प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह बात प्रमाण- 
सहित दिखला दी है, कि वर्तमान महाभारत तथा वर्तमान गीता, दोनों ग्रन्थ एक 
ही व्यक्लिद्वारा रचे गये है । यदि यह दोन अन्थ एक ही व्यक्लिद्वारा रचे 
गये अर्थात्‌ एककालीन मान ले, तो महाभारत के काल से गीता का काल भी 
सहज ही निश्चित हो जाता है। अतएवं इस भाग मे पहले वे प्रमाण दिये गये 
है, जो चर्तमान सहाभारत का काल निश्चित करने में अत्यन्त प्रधान माने 
जाते है, ओर उनके बाद स्वतन्त्र रीति से वे प्रमाण दिये गये हैं जो वर्तमान 
गीता का काल निश्चित करने मे उपयोगी हैं । ऐसा करने का उद्देश यह है, कि 
महाभारत का कालनिणय करने के जो प्रमाण हैं, वे यदि किसी को संदिग्ध प्रतीत 
हों, तो भी उनके कारण गीता के काल का निर्णय करने मे कोई बाधा न होने पावे । 
महाभारत-काल-निर्णुय--महाभारत-अन्थ बहुत बढ़ा है और उसी में यह 
लिखा है, कि वह लक्षछोकात्मक है। परन्तु रावबहादुर वैद्य ने, महाभारत के 
अपने टीकात्मक अंग्रेज़ी अन्थके पहले परिशिष्ट में यह बतलाया है, * कि जो 
महाभारत-अन्थ इस समय उपलब्ध है, उसमे लाख शलोकों की संख्या में कुछ न्यूना- 
घिकता हो गईं है, ओर यदि उनमें हरिवंश के श्लोक मिला दिये जावें तो भी योग- 
फल एक लाख नहीं होता । तथापि यह माना जा सकता है, कि भारत का महाभा- 
रत होने पर जो बृहत्‌ अन्थ तैयार हुआ, वह प्रायः वर्तमान अन्‍्थ ही सा होगा। 
“ऊपर बतला चुके हैं, कि इस महाभारत में यास्क के निरुक्त तथा मलुसंहिता का 
उल्लेख और भगवद्दीता में तो अह्मसूत्रों का भी उल्लेख पाया जाता है। अब इस के अति- 
रिक्न'महाभारत के काल का निर्णय करने के लिये जो प्रमाण पाये जाते हैं, वे ये है-- 


( $ ) अठारहपत्रों का यह अ्न्थ तथा हरिवंश, ये दोनों संचत्‌ १३९ और ६३६ 
के दर्मियान जाबा और बाली द्वीपों में थे, तथा वहाँ की प्राचीव ' कवि ” नामक 
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के जिस टीकात्मक ग्रन्थ का हमने कहीं कहीं उल्लेख किया है, वह यही पुस्तक है । 


४६२ गीतारहस्थ अथवा करमंयोग-पारिशिष्ट 

पर देवालयों के बदले एडक होंगे। बुद्ध के बाल तथा दौत प्रभति किसी स्मारक वस्तु 
को ज़मीन में गाड़ कर उस पर जो खंभ, मीनार तथा इमारत बनाई जाती थी उसे 
एडूक कहते थे ओर आजकाल उसे “ डागोबा ” कहते हैं। डागोबा शब्द संस्कृत 
८ धातुगर्भ ” (-पाली डागब ) का अपअश है, और “ धातु ” शब्द का घर्थ 
भीतर रक्खी हुई स्मारक वस्तु ' है। सीलोन तथा बह्यंदेश में ये डागोबा कई 
स्थानों पर पाये जाते हैं। इससे प्रतीत होता है, कि छुद्ध के बाद-परन्तु अवतारों में 
उसकी गणना होने के पहले ही--महाभारत रचा गया होगा। महासारत में 
4 बुद्ध ” तथा ' प्रतिबद्ध ” शब्द अनेक वार मिलते हैं ( शां, १६४, ४८; ३०७.४७; 
३४३. ४२ )। परन्तु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाला अथवा स्थितप्रज्ञ पुरुष, इतना 
ही अर्थ उन शब्दों से अभिप्रेत है | प्रतीत नहीं होता, कि ये शब्द बोद्धधम से 
'लिये गये हों; किन्तु यह मानने के लिये दृढ़ कारण भी है, कि बोद्धों ने ये शब्द 
बैदिक धम से लिये होंगे । 

(७ ) काल्-निर्णय की दृष्टि से यह बात अत्यन्त महत्त-पूर्ण है, कि महाभारत 
में नक्षत्न-गणना अश्विनी आदि से नहीं है, किन्तु वह कृत्तिका आदि से है ( सभा. 
अनु. ६४७ और ८६ ), और मेष-बृषभ आदि राशियों का कहीं भी उल्लेख नहीं है। 
क्योंकि इस बात से यह अनुमान सहज ही किया जा सकता है कि यूनानियों के 
सहवास से हिन्दुस्थान में मेष, वृषभ आदि राशियों के आने के पहले, अथांत्‌ सिक- 
जदर के पहले ही, महाभारत-अन्ध रचा गया होगा। परन्तु इससे भी श्रधिक 
महत्त्व की बात श्रवण आदि नक्षन्न-गणना के विषय की है। अज्ञगीता (मभा, 
अश्व, ४४. २ ओर आदि. ७१.३४ ) में कहा हैं, कि विश्वमित्र ने श्रवण आदि की 
नक्षत्र-गणना आरम्भ की; ओर टीकाकार ने उसका यह अर्थ किया है, कि उस समय' 
श्रवण नक्षत्र से उत्तरायण का आरम्भ होता था-इसके सिवा उसका कोई दूसरा 
डीक दीक अर्थ भी नहीं हो सकता। चेदाइज्योतिष के समय उत्तरायण का आरम्भ 
घनिष्ठा नक्षन्न से हुआ करता था। धनिष्ठा में उदगयन होने का कात्ष ज्योतिगेणित 
की रीतिसे शक के पहले लगभग १५९०० वर्ष आता है; और ज्योतिगेणित की रीति 
से उदगयन को एक नक्षन्न पीछे हटने के लिये लगभग हज़ार वर्ष लग जाते हैं। 
इस हिसाब से श्रवण के आरम्भ में उदगयन होने का काल शक के पहले लगभग 
&०० वषे आता है | सारांश, गणित के द्वारा यह बतलाया जा सकता है, कि शक 
के पहले ४०० वर्ष के लगसग वतेसान महाभारत बना होगा। परलोकवासी शझ्डूर 
बालकृष्ण दीक्षित ने अपने भारतीय ज्योतिःशासत्र में यही अनुमान किया है (भा. 
ज्यो, ५. ८०-६०, १११ और १४७ देखो ) । इस प्रमाण की विशेषता यह है, 
कि इसके कारण वरतेसान महाभारत का काल्न शक के पहले ४०० वर्ष से अधिक 
पीछे हटाया ही नहीं जा सकता । 

(८ ) रावबहादुर वैद्य ने सहासारत पर जो टीकात्मक अन्थ अंग्रेज़ी में लिखा 
है, उसमें यह बतलाएया है; कि चंद्गगुप्त के दरबार में ( सन्‌ ईसवी से लगभग ३२० 
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(४ ) बौद्ध गन्धों के द्वारा यह निश्चित किया गया है, कि शालिवाहन शक 
के आरम्भ में अश्वघोष नामक एक बोध कवि हो गया है, जिसने बुद्धचरित और 
सौन्द्रानन्द नामक दो बोदूधर्मीय संसक्ृत महाकाज्य लिख थे। अब ये अन्थ छापकर 
प्रकाशित किये गये है। इन दोनों में भारतीय कथाओं का उद्चेख है। इनके 
सिवा, वज्नसूचिकोपनिषद्‌ पर अश्वघोष का व्याख्यान-रूपी एक और ग्रन्थ है; अथवा 
यह कहना चाहिये; कि यह वच्नसूचि उपनिपद्‌ उसी का रचा हुआ है । इस गन्थ 
को प्रोफेसर वेबर ने सन्‌ १८६० में जर्मनी में प्रकाशित किया है। इसमें हरिवंश 
के आर-साहात््य में से “ सप्तव्याघा दुशार्णेंपु ०” ( हरि. २४. २० और २१ ) 
इत्यादि छोक, तथा स्वयं महासारत के भी कुछ अन्य शोक ( उदाहरणा्थ 
मभा. शां. २६१. १७) पाये जाते हैं। इससे प्रगट होता है, कि शक संवत्‌ से पहले 
हरिवंश को मिलाकर वर्तमान लक्षशलोकात्मक महाभारत प्रचलित था। 


(९ ) आश्वलायन गृह्यसूत्रों (३. ४. ४) में भारत तथा महाभारत का एथक्‌ 
प्थक्‌ उल्लेख किया गया है, ओर बोधायन धममसूत्र मे एक स्थान (२. २.२६ ) 
पर महाभारत में वर्णित ययाति उपाख्यान का एक श्लोक सिलता है ( मभा. 
आ. ७८. १० )। बूलर साहब का कथन है, कि केवल एक ही श्लोक के आधार 
पर यह अलुमान दृढ़ नहीं हो सकता, कि महाभारत बोधायन के पहले था & । 
परन्तु यह शह्ढा ठीक नहीं; क्योंकि बोधायन के गृह्मयसूत्र में विष्णुमहखनाम का 
स्पष्ट उल्लेख है ( बो. गृ. शे. १. २९. ८०), ओर आगे चल कर इसी सूत्र ( २. 
२२. ६) में गीता का “ पन्न॑ पुष्प॑ फल तोयं०? श्लोक (गी. ६. २६) भी 
मिलता है। बोधायनसूत्र में पाये जानेवाले इन उल्लेखों को पहले पहल परलोकवासी 
ज्यबक गुरुनाथ काले ने प्रकाशित किया था| । इन सब उन्लेखों से यही कहना 
पड़ता है, कि वूलर साहब की शह्ढञा निमूल है, ओर आश्वलायन तथा बोधायन 
दोनों ही महाभारत से परिचित थे। बूलर ही ने अन्य प्रमाणों से निश्चित किया 
है, कि बोधायन सन्‌ ईसवी के लगभग ४०० वर्ष पहले हुआ होगा । 


(६) स्वयं महाभारत में जहाँ विष्णु के अवतारों का वर्णन किया गया है, 
बहा बुद्ध का नाम तक नहीं है; ओर नारायणीयोपाख्यान ( मभा. शां. ३३६. 
१०० ) में जहाँ दस अवतारों के नाम दिये गये हैं, वहां हंस को प्रथम अवतार कह 
कर तथा कृष्ण के बाद ही एकद्म कल्कि को ला कर पूरे दस गिना दिये हैं। परन्तु 
बनपव्व॑ में कलियुग की भविष्यत्‌ स्थिति का वर्णन करते समय कहा है, कि “ एड्क' 
चिह्ा एथिवी न देहगरूहभूषिता ” ( सभा. वन. १६०. ६८) --अथोत पृथ्वी 
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््द्ड गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 





गीता समस्त सहासारत अन्ध का एक साथ है-वह कुछ उससे पीछे नहीं सिलाई" 
गई है । अतएव गीता का सी काल वही सावना पड़ता है, जो कि सहासारत का 
है। सस्भव है, कि भूल गीता इसके पहले की हो; क्योंकि, जैसा इसी प्रकरण के- 
चौथे भाग मे बतलाया गया है, उसकी परम्परा बहुत प्राचीन समय तक हठानी- 
पड़ती है। परन्तु, चाहे जो कुछ कहा जाये, यह निविवाद सिद्ध है, कि उसका 
काल सहासारत के बाद का नहीं साना जा सकता। यह नहीं, कि यह बात: 
उपयुक्त अमाणों ही से सिद्ध होती है; किन्तु इसके विषय से स्वतन्त्र अमाण सी 
देख पड़ते हैं। अब आगे उन स्व॒तन्त्र असाणों का ही वन किया जाता है। 


गीता-काल का निर्णय:--ऊपर जो प्रमाण बतल्ाये गये है, उसे गीता काः 
स्पष्ट अथोत्‌ नामतः निर्देश नहीं किया गया है। वहाँ गीता के काल का निर्णय” 
सहाभारत-काल से किया गया है। झब यहाँ क्रमशः वे ममाण दिये जाते हैं, जिनमें 
गीता का स्पष्टरूप से उच्ेख है। परन्तु पहले यह बतला देना चाहिये, कि परलोक-- 
वासी तैलेग ने गीता को आपस्तस्भ के पहले की अथोत्‌ ईसा से कस से कम त्तीन 
सो वर्ष से अधिक प्राचीन कहा है, ओर डाक्टर सांडारकर ने अपने “वेष्ण॒व, शेद 
आदि पन्‍थ” नासक अंग्रेज़ी अन्थ में प्रायः इसी काल को स्वीकार किया है। ओरफे-- 
सर गार्बे&के मतालुसार तैलंग-द्वारा निश्चित किया गया काल ठीक नहीं । उनका 
यह कथन है, कि सूल गीता ईसा के पहले दूसरी सदी में हुईं और ईसा के बाद 
दूसरे शतक सें उससे कुछ सुधार किये गये हैं । परन्‍्ठु नीचे लिखे अमाणों से 
यह बात भत्ली सौति प्रगट हो जायगी, कि गाबे का उक्त कथन ठीक नहीं है। 


(१) गीता पर जो दीकाएँ तथा साष्य उपलब्ध हैं, उनसे शाह्लरभाष्य अत्यंत 
प्राचीन है। श्रीशइराचाये ने महासारत के सनत्सुजातीय मकरण पर भी साणष्य 
लिखा है, ओर उनके ग्रन्थों सें सहाभारत के सजु-बृहस्पति-संवाद, शुकाजुम्नश्न और 
अनुगीता से से बहुतेरे वचन अनेक स्थानों पर प्रसाणार्थ किये गये हैं । इससे 
यह बात अगट है, कि उनके ससय सें सहासारत ओर गीता दोनों प्न्ध प्रसाणभूत 
माने जाते थे। प्रोफ़ेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक साम्प्रदाबिक छोक के आधार 
पर श्रीशंकराचार्य का जन्म-काल ८४४ विक्रमी संवत्‌ (०१० शक) निश्चित किया है । 
परन्तु हमारे सत से इस काल को सो वष ओर सी पीछे हटाना चाहिये। क्योंकि, - 
महालुसाव पन्थ के “दुशैन-प्रकाश” नामक अन्ध से यह कहा है, कि “युग्सपयोधि-- 
रसान्वितशाके *! अर्थांद्‌ शक ६४२ (विक्रमी संवत्‌ ७७७ ) में, श्रीशकराचार्य ने: 
श॒हा सें अवेश किया, ओर उस समय उनकी आयु ३२ वर्ष की थी; अतएवं यह 
सिद्ध होता है, कि उनका जन्म शक ६१० (संवत्‌ ७४४) से हुआ । हमारे सद में 
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वर्ष पहले ) रहनेवाले मेगस्थनीज़ नामक गश्रीक वकील को महाभारत की कथाएँ 
मालूम थी । मेगस्थनीज़ का पूरा ग्रन्थ इस समय उपलब्ध नहीं है; परन्तु उसके 
अवतरण कई ग्रन्थों में पाये जाते हैं । वे सब एकत्रित करके, पहले जमन भाषा में 
अकाशित किये गये और फिर मेक्‌क्रिंडल ने उनका अंग्रेज़ी अज्युवाद्‌ किया है। इस 
पुस्तक ( पृष्ट १००-२०४ ) में कहा है, कि उसमें वार्णेत हेरेक्रीज़ ही श्रीकृष्ण है 
ओर समेगस्थनीज़ के समय शोरसेनीय लोग, जो मथुरा के निवासी थे, डसी की पूजा 
“किया करते थे & | उसमें यह भी लिखा है, कि हेरेक्नीज़ अपने मूलयुरुष डायोनिसस 
से पन्द्रहवों था। इसी प्रकार महाभारत ( अनु. १४७७. २४-३३ ) में भी कहा है, 
'कि श्रीकृष्ण दुक्षप्रजापति से पन्द्वहवे पुरुष है । ओर, मेगस्थनीज़ ने कर्णप्रावरण, 
'एकपाद, ललाठाक्ष आदि अद्भुत लोगों का (ए. ७४ ), तथा सोने को ऊपर निका- 
लनेवाली चीटियों ( पिपीकतिकाओं ) का ( ए. ६४ ), जो वर्णन किया है, वह भी 
महाभारत ( सभा. ४३ और ९२ ) ही मे पाया जाता है। इन बातों से और अन्य 
बातों से प्रगट हो जाता है, कि मेगस्थनीज़्ञ के समय केवल महाभारत ग्रन्थ ही 
नहीं प्रचलित था, किन्तु श्रीकृष्ण-चरिचत्र तथा श्रीकृष्णपूजा का भी अचार हो गया था। 

यदि इस बात पर ध्यान दिया जायें, कि उपयुक्त प्रमाण परस्पर-सापेत्ष अथात्‌ 
'एुक दूसरे पर अवल्लम्बित नहीं है, किन्तु वे स्वतन्त्र हैं, तो यह बात निस्सन्देह 
अतीत होगी, कि वर्तमान महाभारत शक के लगभग पाँच सो वर्ष पहले अस्तित्व 
में ज़रूर था । इसके बाद कदाचित्‌ किसी ने उसमें कुछ नये छोक मिला दिये 
होंगे अथवा उसमें से कुछ निकाल भी डाले होंगे। परन्तु इस समय कुछ विशिष्ट 
ोकों के विषय में कोई अश्न नहीं है-प्रश्न तो समूचे ग्रन्थ के ही विषय में है; ओर 
यह बात सिद्ध है, कि यह समस्त अन्थ शक-काल के कम से कम पाँच शतक पहले 
ही रचा गया है | इस प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह सिद्ध कर दिया है, कि 
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46% [00- 200-208 मेगस्थनीज का यह कथन एक वर्तेमान खोज के कारण विचि 
त्रता दृढ हो गया है। बंबई सरकार के 4.0॥60]0ट709] ॥207%&7४0७76 का 
१९१४ इसवी की ?027888 00० हाल ही में प्रकाशित हुई है। उसमें एक शिला- 
लेख है, जो ग्वालियर रियासत के भेलसा शहर के पास वेसनगर गाव में खाबबाबा 
नामक एक गरुडध्वज स्तंभ पर मिला है। इस लेख मे यह कहा है, कि देलिओडोरस 
नामक एक हिंदू बने हुए यवन अथोत्‌ ग्रीक ने इस स्तम्भ के सामने वासुदेव का मन्दिर 
चनवाया और यह यवन वहों के भगभद्र नामक राजा के द्रबार में तक्षशिला के 
"टिआल्डिकस नामक ग्रीक राजा के एलची की हेसियत से रहता था। एँटिआल्डिकस 
के सिक्कों से अब यह सिद्ध किया गया है, कि वह ईसा के पहले १४० वें वर्ष मे राज्य 
करता था। इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध हो जाती है, कि उस समय वासुदेवभक्ति 
प्रचलित थी; केवल इतना ही नहीं, किन्तु यवन लोग भी वाझुदेव के मन्दिर बनवाने 
लगे थे । यह पहले ही बतला चुके है, कि मेगस्थनीज ही को नहीं किन्तु पाणिनि को 
सी वासुदेवभाक्ति मालूम थी। 


दे गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 

वर्णन इस अन्थ के पहले प्रकरण में किया गया है। इससे यह बात स्पष्टतया विदित 
होती है, कि उस समय सगवद्गीता प्रमाण तथा पूजनीय मानी जाती थी । इसी 
लिये उसका उक्त प्रकार से अनुकरण किया गया है, ओर यदि ऐसा न होता, तो 
उसका कोई भी अशुकरण न करता । अतएवं सिद्ध है, कि इन पुराणों में जो' 
अत्यन्त प्राचीन पुराण हैं उनसे भी भगवद्वीता कम से कम सो-दो-से वर्ष अधिक 
प्राचीन अवश्य होगी। पुराण-काल का आरम्भ-समय सन्‌ ईसवी के दूसरे शतक 
से आधिक अवाचीन नहीं माना जा सकता, अतएवं गीता का काल कम से कम 
शकारम्भ के कुछ थोड़ा पहले ही मानना पड़ता है । 

(९ ) ऊपर यह बतला चुके हैं, कि कालिदास और बाण गीता से परिचित 
थे। कालिदास से पुराने भास कवि के नाटक हाल ही में प्रकाशित हुए हैं।। 
उनसें से ' कणेभार ! नामक नाटक में बारहवों श्लोक इस प्रकार है।-- 

हतो<पि लभते स्वर्ग जित्वा तु लभते यशः । 

डसे बहुमते लोके नास्ति निष्फलता रखे ॥ 

यह श्लोक गीता के “हतो वा आप्स्यसि खर्ग०” (गी. २. ३७) श्लोक का समा- 

नाथेक है । और, जब कि भास कवि के अन्य नाटकों से यह प्रगट होता है, कि 
वह महाभारत से पूर्णतया परिचित था, तब तो यही अ्रनुसान किया जा सकता 
है, कि उपयुक्त शलोक लिखते समय उसके मन में गीता का उक्त श्लोक अवश्य 
आया होगा । अथीत्‌ यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले भी महाभारत 
और गीता का अस्तित्व था । परिडत त० गणपति शास्त्री ने यह निश्चित किया 
है कि भास कवि का काल शक के दो-तीन सो वर्ष पहले रहा होगा। परन्तु कुछ 
लोगों का यह मत है, कि वह शक के सो-दो-सो वर्ष बाद हुआ है। यदि इस 
दूसरे मत को सत्य मानें, तो भी उपयुक्त प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है, कि भास' 
से कम से कम सो-दो-सौ वर्ष पहले अथोत्‌ शक-काल के आरम्भ में महाभारत 
और गीता, दोनों अनन्‍्थ सर्वमान्‍्य हो गये थे । 

( ६ ) पन्तु आचीन अन्थकारों द्वारा गीता के श्लोक लिये जाने का और भी: 
अधिक दृढ प्रमाण, परलोकवासी ज्यंबक गुरुनाथ काले ने गुरुकुल की “ वेदिक 
मेगज़ीन' नामक अंग्रेज़ी मासिक पुस्तक ( पुस्तक ७, अंक ६॥७ पृष्ठ £९₹८--१३२,- 
माररशीष और पौष, संवत्‌ १६७० ) में प्रकाशित किया है | इसके पहले पश्चिसी 
संस्क्षत परिडतों का यह मत था, कि संस्क्ृत काव्य तथा पुराणों की अपेक्ता 
किन्‍्हीं अधिक आचीन अन्थों में; उदाहरणाथे सूत्रअन्थों में भी, गीता का उल्लेखः 
नहीं पाया जाता; ओर इसलिये यह कहना पडता है, कि सन्न-काल के बाद, 
अथाोत्‌ अधिक से अधिक सन्‌ ईंसवी के पहले, दूसरी सदी में गीता बनी होगी ।' 
परन्तु परलोकवासी काले ने भ्रसमाणों से सिद्ध कर दिया हे, कि यह मत ठीक 
नहीं है । बोधायनगृद्यशेषसूत्र ( २. २९. ६ ) में गीता का ( ६. २६ ) श्लोकः 
“तदाह भगवान्‌ ?” कह कर स्पष्ट रूप से लिया गया है, जैसे-- 
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* यही समय, प्रोफ़ेसर पाठक द्वारा निश्चित किये हुए काल से, कहीं अधिक 
-सयुक्विक अतीत होता है । परल्तु, यहाँ पर उसके विषय में विस्तार-पूर्वक विवेचन 
नहीं किया जा सकता । गीता पर जो शाइकरभाष्य है, उससे पूर्व समय के 
- अधिकांश टीकाकारों का उल्लेख किया गया है, ओर उक्क भाष्य के आरस्म ही में 
- शंकराचार्य ने कहा है, कि इन सब टीकाकारों के मतों का खण्डन करके हमने 
- नया भाष्य लिखा है । अतएवं आचाये का जन्मकाल चाहे शक ६१० लीजिये 
यथा ७१०, इससें तो कुछ भी सन्देह नहीं, कि उस समय के कम से कम दो तीन 
सो वर्ष पहले, अर्थात्‌ ४७०० शक के लग़भग, गीता प्रचलित थी। अब देखना 
" चाहिये, कि इस काल के भी और पहले कैसे ओर कितना जा सकते हैं । 
(२ ) परलोकवासी तैल्ंग ने यह दिखलाया है, कि कालिदास ओर बाणभट्ट 
गीता से परिचित थे। कालिदासकृत रघुवंश (१०. ३१ ) में विष्णु की स्तुति के 
- विषय में जो “ अनवाप्तमचाप्तव्य न ते किंचन विद्यते ” यह शोक है, वह 
“गीता के ( ३. २२ ) नानवाप्तमवाप्तव्यं० ” छोक से मिलता है; और बाणभट्ट 
की कादस्बरी के “* सहाभारतसिवानन्तगीताकरणनानन्दिततर ” इस एक छेष- 
-अधान वाक्य में गीता का स्पष्ट रूप से उल्लेख किया गया है। कालिदास और 
भारवि का उल्लेख स्पष्ट रूप से संचत्‌ ६६१ के एक शिलालेख में पाया जाता है, 
और अब यह भी निश्चित हो चुका है, कि बाणभट्ट संवत्‌ ६६३ के लगभग हर्ष 
राजा के पास था । इस बात का विवेचन परलोकवासी पांडरज्ञ गोविन्द शास्त्री 
नयारखी ने बाणभट्ट पर लिखे हुए अपने एक मराठी निबन्ध में किया है । 
(३ ) जावा द्वीप में जो महाभारत अन्थ यहाँ से गया है, उसके भीष्म-पर्व 
"में एक गीता प्रकरण है, जिसमें गीता के भिन्न भिन्न अ्रध्यायों के लगभग सो 
सवा से छोक अत्तरशः मिलते हैं | सिर्फ़ १२, १९, १६ और १७ इन चार 
-अध्यायों के छोक उसमें नहीं है । इससे यह कहने में कोई आपत्ति नहीं देख 
'पड़ती, कि उस समय भी गीता का स्वरूप वर्तमान गीता के स्वरूप के सदश ही 
था । क्योंकि, कविभाषा में यह गीता का अनुवाद है ओर उसमे जो संसुक्षत 
- छोक मिलते हैं, वे बीच-बीच मे उदाहरण तथा प्रतीक के तौर पर ले लिये गये 
“हैं। इससे यह अनुमान करना युक्कि-सज्गत नहीं, कि उस ससय गीता में केवल 
- उतने ही छोक थे । जब डाक्टर नरहर गोपाल सरदेखाई जावा द्वीप को गये थे, 
तब उन्हों ने इस बात की खोज की है । इस विषय का वर्णन कलकत्ते के माडने 
“रिव्यू नामक सासिक पत्र के जुलाई १६१४ के अंक में, तथा अन्यत्र भी, प्रका- 
एशित हुआ है। इससे यह सिद्ध होता है, कि शक चार-पाँच सो के पहले कम से 
कम दो सौ वर्ष तक महाभारत के भीष्मपर्व में गीता थी और उसके छोक भी 
-बर्तमान गीता-छोकों के ऋमालुसार ही थे । 
(४ ) विष्छुपुराण, और पत्मपुराण आदि अन्थों में भगवद्गीता, के नमूने पर 
न्‍्बनी हुई जो अन्य गीताएँ देख पढ़ती हैं अथवा उनके उल्लेख पाये जाते हैं, उनका 


श्द्द गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोग--परिशिष्ट 





अब तक जिन प्रमाणोंका उल्लेख दिया गया है, वे सब वैदिक धर्म के ग्रन्थों से लिये 
गये हैं। अब आगे चल कर जो प्रमाण दिया जायगा, वह वैदिक धर्मगरन्‍्थों से भिन्न 
अर्थात्‌ बोद्ध साहित्य का है । इससे गीता की उपयुक्त आचीनता स्वतन्त्र रीति से 
और भी अधिक दृढ़ तथा निःसन्दिग्ध हो जाती है | बोद्धधर्म के पहले ही 
भागवतधर्म का उदय हो गया था, इस विषय में वूलर ओर असिद्ध फ्रेंच परिडत 
सेनाते के मतों का उल्लेख पहले हो चुका है; तथा प्रस्तुत प्रकरण के अगले भाग में 
इन बातों का विवेचन स्वतन्त्र रीति से किया जायगा, कि बौद्ध धर्म की वृद्धि केसे 
हुईं, तथा हिन्दूधम से उसका क्या सम्बन्ध है। यह केवल गीता-काल के सम्बन्ध 
में ही आवश्यक उल्लेख संक्षिप्त रूप से किया जायगा । भागवतधम बोदू-धर्म के 
पहले का है, केवल इतना कह देने से ही इस बात का निश्चय नहीं किया जा 
सकता, कि गीता भी चछुछू के पहले थी; क्योंकि यह कहने के लिये कोई प्रमाण 
नहीं है, कि भागवतधर्म के साथ ही साथ गीता का भी उदय हुआ। अतएवं यह 
देखना आवश्यक है, कि वोध अन्थकारों ने गीता-प्रन्थ का स्पष्ट उल्लेख कहीं किया 
है था नहीं । प्राचीन बोद्ध ग्रन्थों में यह स्पष्ट रूप से लिखा है, कि बुद्ध के समय 
चार वेद, वेदाहु, व्याकरण, ज्योतिष, इतिहास, निघरदु आदि वैदिक धर्म-अन्थ 
प्रचलित हो चुके थे । अतएवं इसमें सन्देह नहीं, कि बुद्ध के पहले ही वेदिक धर्म 
पूर्णावस्था में पहुँच चुका था । इसके बाद बुद्ध ने जो नया पन्‍थ चलाया, वह 
अध्यात्म की दृष्टि से अनात्मवादी था, परन्तु उसमें--जैसा अगले भाग में बतलाया 
जायगा--आचरणहइदृष्टि से उपनिषदों के संन्‍्यास-मार्ग ही का अनुकरण किया गया, 
था। अशोक के समय बोद्धधर्म की यह दशा बदल गईं थी। बोद्ध भिक्श्रों ने 
जंगलों मे रहना छोड़ दिया था। धर्ममरसारार्थ तथा परोपकार का काम करने के 
लिये वे लोग पूर्व की ओर चीन में ओर पश्चिम की ओर अ्र्लेक्जेडया तथा औस 
तक चलने गये थे। बोद्ध धर्म के इतिहास में यह एक अत्यन्त महत्त्व का अश्ष है, 
कि जंगलों में रहना छोड कर, लोकसंग्रह का काम करने के लिये बौद्ध यति कैसे 
प्रवृत्त होगये ? बोद्धधर्म के आचीन अन्‍्थों पर दृष्टि डालिये । सुत्तनिपात के खग्ग- 
विसाणसुत्त में कहा है, कि जिस मिक्तने पूर्ण अहतावस्था आप्त कर ली है वह कोई 
'भी काम न करे; केवल गेंडे के सदश जंगल में निवास किया करे । ओर महावग्य 
(४. १. २७ ) में बुद्ध के शिष्य सोनकोलीविस कथा में कहा है, कि “' जो 
भिक्षु निवाणपद तक पहुँच चुका है उसके लिये न तो कोई काम ही भ्रविशिष्ट 
रह जाता है और न किया हुआ कम ही भोगना पढ़ता है--“कतस्स पटिचयों' 
नत्थि करणीय न विज्जति! । यह शुद्ध संन्‍्यास-मार्ग है; और हमारे औपनिषदिक 
संन्‍्यास-मार्ग से इसका पूर्णतया मेल मिलता है । यह “ करणीय॑ न विज्जति ”? 
वाक्य गीता के इस “ तस्थ कार्य न विद्यते ” वाक्य से केवल समानार्थक ही नहीं 
है, किन्तु शब्दशः भी एक ही है । परन्तु बोद्ध भिह्ठुश्रों का जब यह मूल संन्यास्से- 
अधान आचार बदल गया, ओर जब वे परोपकार के काम करने लगे, तब नये तथा 


भाग ५--चतेमान गीता का काल | ४७ 


न रन की 











देशाभावे द्वव्याभावे साधारणे कुर्यान्मनसा वार्चयेदिति | तदाह भगवानू--- 
पत्र पुष्प फल तोय यो मे भक्त्या प्रयाच्छिति। 
तद्ह भकयुपहतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ इति 
और आगे चल कर कहा है, कि भक्कि से नम्न हो कर इन-मन्त्रों को पढ़ना चाहिये-- 
४ भक्लिनम्नः एतान्‌ सन्त्रानधीयीत ” । उसी गृक्नशेषसूृत्र के तीसरे प्रश्न के अन्त में 
यह' भी कहा है कि नमो भगवते वासुदेवाय ” इस द्वादशाक्षर मन्त्र का जप 
करने से अश्वमेध का फल मिलता है | इससे यह बात पूर्णतया सिद्ध होती है, 
कि बोधायन के पहले गीता अ्रचलित थी; और वासुदेवपूजा भी सर्वमान्य समझी 
जाती थी । इसके सिवा बोधायन के पितृमेधसूत्र के तृतीय प्रश्न के आरम्भ ही 
में यह वाक्य हैः-- 
जातस्य ब्रे मजुष्यस्य एवं मरणमिति विजानीयात्तस्माज्जाते 
न प्रहष्येन्सते च न विषादेत । 

इससे सहज ही देख पढ़ता है, कि यह गीता के “ जातस्॒ हि भरुवो रुत्युः ध्॒व॑ 

जन्म झतस्थ च। तस्मादपरिहायें5थ न त्व॑ शोचितुमहसि” इस छोक से सूर पड़ा 
होगा; ओर उसमें उपयुक्त “पत्र पुष्पं०” छोक का योग देने से तो कुछ शझ्ा ही 
नहीं रह जाती । ऊपर बतला चुके हैं, कि स्वयं महाभारत का एक छोक बौधायन 
सूत्रों में पाया जाता है। बूलर साहेब ने निश्चित किया हैकि बौधायन का काल 
आपस्तम्ब के सो दो सो वर्ष पहले होगा, ओर आपस्तम्ब का काल ईसा के 
पहले तीन सो वे से कम हो नहीं सकता । परन्तु हमारे मतानुसार उसे कुछ इस 
ओर हटाना चाहिये; क्योंकि महाभारत में मेष-वृषभ आदि राशियाँ नहीं हैं, ओर 
कालमाधव में तो बोधायन का “ मीनमेपयोमेंपदृभयोवा वसन्‍्तः ?? यह वचन 
दिया गया है--यही वचन परलोकवासी शंकर बालकृष्ण दीक्षित के भारतीय ज्योतिः- 
शासत्र ( ए० १०२ ) में भी लिया गया है। इससे भी यही निश्चित अनुमान किया 
जाता है, कि महाभारत बोधायन के पहले का है। शकारम्भ के कम से कम चार सो 
वर्ष पहले बोधायन का समय होना चाहिये और पॉच सो चष पहले महाभारत 
तथा गीता का अस्तित्व था। परलोकवासी काले ने बोधायन के काल को ईसा के 
सात-आउठ सौ वर्ष पहले का निश्चित किया है; किन्तु यह ठीक नहीं है । जान पड़ता 
है, कि बौधायन का राशि-विषयक वचन उनके ध्यान में न आया होगा। 

( ७ ) उपयुक्त प्रमाणों से यह बात किसी को भी स्पष्ट रूप से विदित हो 
जायगी, कि वर्तमान गीता शक के लगभग पॉच सो वर्ष पहले अस्तित्व में थी; 
बोधायन तथा आश्वलायन भी उससे परिचित थे; और उस समय से श्रीशझूराचार्य 
के समय तक उसकी परम्परा श्रविच्छिन्न रूप में दिखलाई जा सकती है। परन्तु 
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' समान कुछ छोक हैं। परन्तु इन बातों का और अन्य बातों का विवेचन अगले 
भाग में किया जायगा । यहाँ पर केवल यही बतलाना है, कि बोर अन्थकारों के 
ही मतालुसार मूल बोद्धधर्स के संन्‍्यास-प्रधान होने पर भी, इसमें भक्कि-प्रधान 
तथा कर्म-पअधान महायान पन्‍थ की उत्पत्ति भगवद्वीता के कारण ही हुई है, भर 
अश्वधोप के काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई है, उससे इस अनुमान 
को और भी हृढ़ता आ्राप्त हो जाती है। पश्चिमी परिडतों का निश्चय है, कि महायान 
पन्‍्थ का पहला पुरस्कतो नागार्जुन शक के लगभग सो-डेढ़-से वर्ष पहले हुआ होगा, 
और यह तो स्पष्ट ही है, कि इस पन्‍थ का वीजारोपण अशोक के राजशासन के समय 

हुआ होगा। बौद्ध अन्‍्थों से, तथा स्वयं बोद्द अन्थकारों के लिखे हुए उस धर्म के 
इतिहास से, यह बात स्वतन्त्र रीति से सिद्ध हो जाती है, कि भगवद्दीता महायान 

थ के जन्म से पहले--अशोक से भी पहले--यानी सन्‌ ईंसवी से लगभग 
३०० ब्ष पहले ही अ्रस्तित्व में थी । 


इन सब भसाणों पर विचार करने से इसमें कुछ भी शह्का नहीं रह जाती, कि 
वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शक के लगभग पंच सो चर्ष पहले ही अस्तित्व में 
थी। डाक्टर भांडारकर, परलोकवासी तैलेग, रावबहादूर चिंतामणिराव वैध ओर 
परलोकवासी दीक्षित का मत भी इससे बहुत कुछ मिलता जुलता है, ओर उसी 
को यहाँ ग्राह्म मानना चाहिये। हैं।, प्रोफेसर गाबें का मत भिन्न है। उन्हों ने 
उसके प्रमाण में गीता के चौथे अ्रध्यायवाले सम्प्रदाय-परम्परा के छोकों में से इस 
«€ थोगो नष्ट '---योग का नाश हो गया--वाक्‍्य को ले कर योग शब्द का अथे 
“ पातक्षत् योग! किया है। परन्तु हमने अ्रमाण सहित बतला दिया है, कि 
वहा योग शब्द का अथ “ पातअल्न योग ! नहीं---* कर्मयोग ” है। इसलिये शो० 
गार्बे का मत अमसूलक अतणव अग्ाह्म है। यह बात निर्विवाद है, कि वर्तमान 
गीता का काल शालिवाहन शक के पंच सो वे पहले की अ्पेत्ा ओर कम 
नहीं माना जा सकता। पिछले भाग सें यह वतला ही आये हैं, कि सूल गीता 
इससे भी कुछ सदियों से पहले की होनी चाहिये । 


भाग ६-गीता और बौद्ध ग्रन्थ | 

वर्तमान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बोद्ध ग्रन्थों के प्रमाण 
दिये गये हैं, उनक़ा पूरा पूरा महत्व समनभे के लिये गीता और बोद्ध मनन्‍्ध या: 
बौद्ध धर्म की साधारण समानता तथा विभिन्नता पर भी यहाँ विचार करना आव- 
श्यक है। पहले कई बार बतला आये हैं, गीताधर्म की विशेषता यह है, कि गीता 
में वर्णित स्थित्रज्ञ भवृत्तिमार्गावलम्बी रहता है। परन्तु इस विशेष गुण को थोड़ी' 
देर के लिय भ्रलग रख दें, ओर उक्क पुरुष के केवल मानसिक तथा नेतिक गुणों ही 
का विचार करें, तो गीता में स्थितप्रश्ञ (गी. २. ६१-७२. ), ब्रह्मनिष्ठ पुरुष के 
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'मुराने सत में कगढ़ा हो गया; पुराने लोग अपने को “ थेरवाद ! (बृद्धपन्थ ) 
कहने लगे, ओर नवीन सत-वादी लोग अपने पन्‍थ का “ महायान ? नाम रख 
करके पुराने पंथ को “ हीनयान ! ( अर्थात्‌ हीन पन्‍थ के ) नाम से सम्बोधित 
करने लगे। अश्वघोष महायान पन्‍थ का था, और वह इस सत को मानता था 
कि बोद्ध यति लोग परोपकार के काम किया करे; अतएवं सौंदरानन्द (१८.९४) 
काव्य के अन्त में, जब नन्‍्द अहतावस्था में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो 
उपदेश दिया है, उसमें पहले यह कहा है-- 
अवाप्तकायों5सि परां गाते गतः न तेडस्ति किचित्करणीयमण्वपि। 
'अथोत्‌ “ त्तेरा कतंब्य हो चुका, तुझे उत्तम गति मिल गई, श्रव तेरे लिये तिल 
अर भी कर्तव्य नहीं रहा; ” और आगे स्पष्ट रूप से यह उपदेश किया है, कि- 
विहाय तस्मादिह कार्यमात्मनः कुरु स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथों ॥ 
अथोत्‌ “अतणएव अब तू अपना कार्य छोड, बुद्धि को स्थिर करके परकार्य किया कर”” 
«(सौं. १८. ६७ )। बुद्ध के कर्मत्याग-विपयक उपदेश में-कि जो प्राचीन धर्मग्न्धों 
-में पाया जाता है-तथा इस उपदेश में ( कि जिसे सोन्द्रानन्द काव्य में अश्वघोष 
ने बुद्ध के मुख से कहलाया है ) अ्रत्यन्त भिन्नता है। और, अश्वघोष की इन 
दलीलों में तथा गीता के तीसरे अ्रध्याय में जो युक्षिग्रयुक्तियाँ हैं, उनमें-“* तस्य 
कार्य न विद्यते... ..-तस्मादसक्कः सततं कार्य कर्म समाचार ” श्रर्थात्‌ तेरे लिंये 
कुछ रह नहीं गया है, इसलिये जो कर्म प्राप्त हों उनको निष्काम बुद्धि से किया 
कर (गी. ३. १७. १६ )-न केवल अर्थदृष्टि से ही किन्तु शब्द्शः समानता है। 
अतएव इससे यह अज्ुुमान होता है, कि ये दलीलें अश्वघोष को गीता ही से 
सिली हैं । इसका कारण ऊपर बतला ही चुके हैं, कि अश्वघोष से भी पहले 
महाभारत था। इसे केवल अनुमान ही न सममिये। बुद्धधमोज्यायी तारानाथ 
'ने बुद्ध-ध्मविषयक इतिहास सम्बन्धी जो अन्थ तिव्बती भाषा में लिखा है, उसमें 
लिखा है, कि बोद्धों के पूर्वकालीन संन्‍्यास-सार्ग में महायान पन्‍थ ने जो कर्मयोग- 
विषयक सुधार किया था, उसे "ज्ञानी श्रीकृष्ण ओर गणेश” से महायान पन्थ के 
अआुख्य पुरस्कर्ता नागाजुन के गुरु राहुल़भद्व ने जाना था। इस अन्थ का अनुवाद 
रूसी भाषा से जमेन भाषा में किया गया है-अंग्रेज़ी में अभी तक नहीं हुआ है । 
डाक्टर केने ने १८३६ ईसवी में छुछ्धधर्म पर एक पुस्तक लिखी थी । यहाँ उसी से 
हमने यह अवतरण लिया है &। डाक्टर केने का भी यही मत है, कि यहाँ पर 
श्रीकृष्ण के नाम से भगवद्गीता ही का उल्लेख किया गया है। महायान पन्‍थ के 
बौद्ध अन्धों में से, “ सदुमपुण्डरीक ” नामक अन्थ में भी भगवद्दीता के छोकों के 





* 866 77 छ७शत विवयएां ली अग्रबाब॥ओ 260/880, (७ 7फ70788: 
7. 8, ?. 29 महायान पंथ के “ अभितायुसुत्त ” नामक मुख्य अन्थ का अनुवाद 
चीनी भाषा में सन १४८ के लगभग किया गया था। 


४७२ गीतारहरुय अथवा कमयोग--परिशिष्ट । 
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हैं, ओर प्रमाण मे जो बोछू अन्थों के स्थल बतलाये गये हैं, उनका सिलसिला इसी 
माला के अनुवादों में मिलिगा। कुछ स्थानों पर पाली शब्दों तथा वाक्‍्यों के अवत- 
रण मूल पाली अन्थों से ही उद्धृत किये गये हैं । 


अब यह बात निर्विवाद सिद्ध हो चुकी है, कि जैनधम के समान बोद्धधर्म भी 
अपने वेदिकधरम-रूप पिता का ही पुत्र है कि जो अपनी सम्पत्ति का हिस्सा ले कर 
किसी कारण से विभक्क हो गया है, अर्थात्‌ वह कोई पराया नहीं है--किन्तु उसके 
पहले यहाँ पर जो ब्राह्मणधर्म था, उसी की यही उपजी हुईं यह एक शाखा है । 
लड्का से महावंश या दीपवंश आदि प्राचीन पाली भाषा के अन्थ हैं, उनमें बुद्ध के 
पश्चोद्रर्ती राजाओं तथा बोड आचायों की परंपरा का जो वर्णन है, उसका हिसाब 
लगा कर देखने से ज्ञात होता है, कि गोतम बुद्ध ने अस्सी वर्ष की आयु पा कर 
ईंसवी सन्‌ से <४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोड़ा। परन्तु इसमें कुछ बातें असंबद्ध 
हैं, इसलिये प्रोफ़ेसर मेक्समूलर ने इस गणना पर सूचम विचार करके बुद्ध का यथार्थ 
'निर्वाण-काल इसवी सन्‌ से ४७३ व पहले बतलाया है, और डाक्टर बूलर भी 
अशोक के शित्रालिखों से इसी काल का सिद्ध होना प्रसाणित करते है। तथापि 
ओफेसर पिहस डेविड्स ओर डॉ. केने समान क़छ खोज करनेवाले इस काल को 
डस काल से ६५ तथा १०० वर्ष और भी आंगे की ओर हटलाना चाहते हैं । प्रोफे- 
“सर गायगर ने हाल ही सें इन सब मतों की जाँच करके, बुद्ध का यथार्थ निवाण- 
काल इसवी सन्‌ से ४७८३ वषे पहले माना है# । इनमें से कोई भी काल क्‍यों न 
स्वीकार कर लिया जायें, यह निर्विवाद है, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही 
चेदिकध्म पूरे अवस्था में पहुँच चुका था, और न केवल उपनिषद्‌ ही किन्तु ध्म- 
“सूत्रों के समान अन्थ भी उसके पहले ही तैयार हो चुके थे। क्योंकि, पाली भाषा 
के प्राचीन बोदू धर्मग्रन्‍्थों ही में लिखा है कि,--“चारों वेद, वेदाह़ु, व्याकरण, 
ज्योतिष, इतिहास ओर निघण्टु ” आदि विषयों में प्रवीण सत्तशील गृहस्थ ब्राह्मणों 
तथा जटिल तपरिवयों से गोतम बुद्ध ने वाद करके उनको अपने धर्म की दीक्षा दी 
'( सुत्तनिपातों में सेलसुत्त के सेल का वर्णन तथा वध्थुगाथा ३०-४५ देखो ) । 
कठ आदि उपनिषदों में ( कठ. १. १८; सुंड १. २. १० ), तथा उन्हीं को लच्य 
करके गीता ( २. ४०-४५; ६. २०-२१ ) में जिस प्रकार यज्ञ-याग आदि श्रौत 
कर्मों की गोणता का वर्णन किया गया है, इसी अकार तथा कई आंशों में उन्हीं 
“शब्दों के द्वारा तेविजसुत्तों ( त्रैविद्यसूत्रों )में छुद्ध ने भी अपने मताजुसार “ यज्ञ- 








#बुद्ध-नि्वांणकाल विषयक वर्णन प्रो० मेक्‍्समूलर ने अपने धम्पपद के अग्रेजी अनुवाद 
की प्रस्तावना में (5, 8, ॥9, ९०, 3.,]7४00 70. झ5डए -डांए)कियाहै और 
उसको परीक्षा डॉ. गायगर ने सन १९१२ में प्रकाशित अपने महावंश के अनुवाद की 
पस्तावना में की हैं ( /6 ॥/6॥606%86 ०ए 07, 9०४७१ ?िशं 765४ 
00068609, 47970 9. ज्यों / ). 


भाग ६--गाौता और बौद्ध भच्ध | श्ज्श्‌ 





(४. १६-२३; १. ६८-२८) और सक्रियोगी एरुष (३२.१३-१ ६) के जो लक्षण बत- 
लाये हैं उनसे, और निर्वाणपद्‌ के अधिकारी अहतों के अर्थाद पूर्शावस्था को 
पहुँचे हुए बौद्ध मिछुओं के जो लक्षण भिन्न मिन्न बौद्ध अन्यों में दिये हुए हैं 
उनसे, विल्क्षण समता देख पड़ती है (धम्मपद छो. ३६०-४२३ओऔर सुत्तनिपातों- 
में से मुनिसुत्त तथा धसम्मिकसुत्त देखो ) | इतना ही नहीं, किन्तु इन वर्णनों के 
शब्द्सास्य से देख पढ़ता है, कि स्थितप्रक्न एवं भक्तिमान्‌ पुरुष के समान ही सच्चा 
सिदु भी 'शाल्त ' € निष्काम, * “ निर्मेम, ' * निराशी ! ( निरिस्सित ),. 
€ समदुश्खसुख, ' “ निरारंभ, '  अनिकेतन ? था “ अनिवेशन ! अधवा ससतनिन्‍्दा- 
स्तुति, ' ओर “ सान-अपमान तथा लाभ-अलास को समान साननेवाला * रहता है 
(धस्मपद्‌ ४०,४१३ और 2; सुत्तनि. सुनिसुत्त. १.७ और १४; दृचतालुपस्सनखुत्त 
२३-२३$ और विनयपिटक झुल्ववग्य ७. ४. ७ देखो ) । हृयताजुपस्सनसुत्त के- 
४० वें छोक का यह विचार--कि ज्ञानी पुरुष के लिये श्ञो वस्तु अकाशसान्‌ है 
वही अज्ञानी को अन्धकार के सदश है--गीता के (२. ६६ ) “ या निशा सर्च-- 
अजीत हि 
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भूतानां तस्यां जागति संयमि ”” इस शलोकान्तर्गत विचार के सचश है; और झुनि-- 
सुत्त के १० वें छोक का यह वर्णन---““अरोसनेय्यो व रोसेति” अर्धाद्‌ न तो स्व 
कष्ट पाता है ओर न दूसरों को कष्ट देता है--गीता के ० चस्म्ान्नोद्ठिजते लोको 
लोकान्नोद्विजते च यः ” ( १२. ५९ ) इस वर्णन के समान है । इसी प्रकार सेशव- 
सुत्त के ये विचार कि “ जो कोई जन्म लेता है वह मरता है ” और “ आखियों, 
का आदि तथा अन्त झव्यक्न है इसलिये उसका शोक करना द्था है” (सेह्सुत्त ५ 
और ६ तथा गी. २-२७ और २८ ) कुछ शब्दों के हेरफेर से गीता के ही विचारः 
हैं। गीता के दसवे अध्याय मे अथवा अनुगीता ( सभा. अश्च, ४३, ४४ ) ने 
« ल्योतिमानों में सूये, नक्षत्रों मे चन्द्र ओर वेद्सन्त्रों में गायत्री ” आदि जो 
वर्णन है, वही सेलसुच्त के २३ वें ओर २२ वे छोकों से तथा महवग्ग (६.३२. ८) 
भे ज्यों का त्यों आया है। इसके सिवा शब्द्साइश्य के तथा अथैसमता के छोटे 
मोटे उदाहरण, परलोकवासी तैलेंग ने गीता के अपने अंग्रेजी अनुवाद की 
टिप्पणियों में दे दिये हैं । तथापि अन्न होता है, कि यह सच्शता हुई कैसे ? ये विचार 
असल में बोद्धधर्म के हें या वेदिकधर्स के? और, इनसे अनुमान क्ष्या निकल्तता है? 
क्लिन्तु इन अश्नों को हल करने के लिये उस समय जो साधन उपलब्ध थे. वे अपूर्य 
थे। यही कारण है, जो उपयुक़ चमत्कारिक शब्द्सावइश्य और अर्थ-साध्श्य दिखला 
देनेके सिवा परलोकवासी तैलेंग ने इस विषय मे ओर कोई विशेष बात नहीं लिखी। 
परन्तु अब बोदूधर्म की जो अधिक बातें उपलब्ध हो गई हैं, उनसे उक़ अश्न हल 
किये जा सकते हैं, इसलिये यहाँ पर बोछ्धधर्म की उन बातों का संक्षिप्त वर्णन किया 
जाता है। परलोकवासी तैलंगकृत गीता का अंग्रेजी अनुवाद जिस “ ्राच्यधर्ममन्ध 
साला ” सें प्रकाशित हुआ था, उसी में आगे चल कर पश्चिसी विद्वानों ने बोद्धधर्म- 
अन्थों के अम्रजी अज्ुवाद प्सिद्ध किये हैं। ये बातें आयः उन्हीं से एकत्रित की गईं 


भ७छ गीतारहस्य अथवा कमैयोग--परिशिष्ठ। 
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समान एक नित्य और सर्वेब्यापक वस्तु है। इन दोनों धो में जो विशेष भिन्नता 
“है, वह यही है। गोतम बुद्ध ने यह बात स्पष्ट रूप से कह दी है, कि आत्मा या 
अह्य यथार्थ में कुछ नहीं है--केवल अम है; इसलिये आत्म-अनात्म के विचार में 
था तब्रह्मचिन्तन के पचढ़े में पड़ कर किसी को अपना समय न खोना चाहिये 
'( सब्बासवसुत्त £--१३ देखो )। दीष्घनिकायों के अरह्मजालसुचों से भी यही 
बात-स्पष्ट होती है, कि आत्मविषयक कोई भी कल्पना बुद्ध को सान्य न थी &। 
इन सुन्तों में पहले कहा है, कि आत्मा और ब्रह्म एक हे या दो; फ़िर ऐसे ही भेद 
बतलाते हुए आत्मा की भिन्न भिन्न ६२ प्रकार की कल्पनाएँ बतला कर कहा है कि 
"ये सभी मिथ्या “ दृष्टि ! हैं; ओर मिलिंदप्रश्ष (२. ३. ६ और २. ७. १४ ) में सी 
बोद्धधर्म के अनुसार नागसेन ने यूनानी मिलिन्द ( मिनांदर ) से साफ़ साफ़ कह 
दिया है, कि “ आत्मा तो कोई यथाथ वस्तु नहीं है ” । यदि मान लें, कि आत्मा 
और उसी प्रकार बह्म भी दोनों भ्रम ही हैं, यथाथ नहीं हैं, तो वस्तुतः धर्म की 
नींव ही गिर जाती है। क्‍यों कि, फ़िर तो सभी अनित्य वस्तुएँ बच रहती हैं, 
-और नित्यसुख यों उसका अनुभव करनेवाला कोई भी नहीं रह जाता; यही 
कारण है जो श्रीशइराचार्य ने तर्क-दृष्टि से इस मत को अग्नाह्य निश्चित किया 
“है। परन्तु अभी हमें केवल यही देखना है, कि असली बुद्धधर्म क्या है; इसलिये 
इस वाद को यहीं छोड़ कर देखेगे, कि बुद्ध ने अपने धर्म की क्या उपपत्ति 
बतलाई है। अद्यपि बुद्ध को आत्मा का अस्तित्व मान्य न था, तथापि इन दो 
बातों से वे पूर्णतया सहमत थे कि (१ ) कर्म-विपाक के कारण नाम-रूपात्मक 
देह को (आत्मा को नहीं ) नाशवान्‌ जगत्‌ के अपन्व में बार बार जन्म लेना 
पड़ता है, ओर (२ ) पुन्जन्म का यह चक्तर या सारा संसार ही दु खमय है; इससे 
छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या सुख को प्राप्त कर लेना अत्यन्त आवश्यक है। 
इस प्रकार इन दो बातों--अथांतू सांसारिक दुःख के अस्तित्व ओर उसके निवारण 
करने की आवश्यकता--को मान लेने से वेदिकधर्म का यह प्रश्न ज्यों का तयों बना 
रहता है, कि दुःखनिवारण करके अत्यन्त सुख आराप्त कर लेने का मागे कौन सा है 
ओर उसका कुछ न कुछ ठीक ठीक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है। उपनिषत्कारों 
ने कहा है, कि यज्ञ-याग आदि कर्मों के द्वारा संसार-चक्र से छुटकारा हो नहीं 
सकता ओर बुद्ध ने इससे भी कहीं आगे बढ़ कर इन सब कममों को हिंसात्मक 
अतएव सर्वथा त्याज्य और निषिद्ध बतलाया है इसी प्रकार यदि स्वयं “ ब्रह्म ! ही 
को एक बढ़ा भारी अम माने, तों दुःखनिवारणार्थ जो ब्रह्मज्ञान-मार्ग है वह भी 
आन्तिकारक तथा असम्भ्नव निर्यात होता है। फिर दुःखमय भवचक्र से छूटने का 


मार्ग कौन सा है ? बुद्ध ने इसका यह उत्तर दिया है, कि किसी रोग को दूर करने के 
लिये उस रोग का सूल कारण हूँढ कर उसी को हटाने का अयत्न जिस प्रकार चतुर 





अश्रह्मजालसुत्त का अंग्रेज़ी में अनुवाद नहीं है, परन्तु उसका संक्षिप्त विवेचन स्हिस- 
'डेविड्स ने 5, 3, 9, ४०, जझ एए [॥00., 99. शृष्या-हझ़ए में किया हैं । 


है. 


भाग ६--गीता ओर बोद्ध ग्रन्थ । श्छ्शे 
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यागादि ! को निरुपयोगी तथा त्याज्य बतलाया है, ओर इस बात का निरूपण किया 
है, कि ब्राह्मण जिसे “ बह्मप्तहष्यताय ! ( बह्मसहव्यत्यय-बह्मसायुज्यता ) कहते 
हैं वह अवस्था कैसे प्राप्त होती है । इससे यह बात स्पष्ट विदित होती है, कि 
ब्राह्यणधर्म के कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड--अथवा गाहंस्थ्यधर्म और संन्यासधर्म, 
अथांत्‌ अबृत्ति और निदृत्ति--इन दोनों शाखाओं के पूर्णतया रूढ हो जाने पर 
उनमे सुधार करने के लिये बोद्धधर्म उत्पन्न हुआ। सुधार के विषय में सामान्य 
नियम यह है, कि उससे कुछ पहले की बातें स्थिर रह जाती हैं ओर कुछ बदल 
जाती हैं। अतएवं इस न्याय के अनुसार इस बात का विचार करना चाहिये, कि 
बोद्धधर्म में वेदिकधर्म की किन किन बातों को स्थिर रख लिया है और किन किन को 
छोड़ दिया है। यह विचार दोनों--गाहेस्थ्यधर्म ओर संन्‍्यास--की पथक्‌ पथक्‌ 
इष्टि से करना चाहिये । परन्तु बोदु॒धर्म मूल में संन्‍्यासमार्गीय अथवा केवल 
निवृत्ति-प्रधान हे, इस लिये पहले दोनों के संन्यासमाग का विचार करके अनन्तर 
दोनों के गाह॑स्थ्यधर्म के तारतम्य पर विचार किया जायगा । 

बैदिक संन्‍्यास-धम पर दृष्टि डालने से देख पड़ता है, कि कर्ममय सृष्टि के 
सब व्यवहार तृष्णामूलक अतएव दुःखमय हैं; उससे अथौत्‌ जन्म-मरण के 
भवचक्र से आत्मा का सवैथा छुटकारा होने के लिये मन निष्काम और विरक् 
करना चाहिये, तथा उसको दृश्य सृष्टि के मूल में रहनेवाले आत्मस्वरूपी नित्य 
परबवह्म में स्थिर करके सांसारिक कर्मों का सवैथा त्याग करना डचित है; इस 
आत्मनिष्ठ स्थिति ही में सदा निमझ रहना संन्‍्यास-धम का मुख्य तत्त है। दृश्य 
सृष्टि नामरूपात्मक तथा नाशवान्‌ है ओर कर्म-विपाक के कारण ही उसका 
अखरिडत व्यापार जारी है। 
कस्मना वत्तती लोको कम्मना वत्तती पजञा (प्रजा )। 
कम्मनि बंधना सत्ता ( सत्त्वानि ) रथस्सा5णीव यायतो ॥ 

अर्थात्‌ “ कर्म ही से लोग ओर भ्रजा जारी हैं; जिस प्रकार चलती हुईं गाड़ी रथ 
की कील से नियन्त्रित रहती है उसी प्रकार प्राणिमान्र कम से बँधा हुआ है ” 
(सुत्तनि. वासेठसुत्त. ६१. 2 । वेदिकधर्म के ज्ञानकाण्ड का उक़्तत्त्त, अथवा जन्म- 
मरण का चक्कर, या त्रह्मा, इन्द्र, महेश्वर, ईश्वर, यम आदि अनेक देवता ओर उनके 
सिन्न भिन्न स्वगे-पाताल आदि लोकों का ब्राह्मणधर्म में वर्णित अस्तित्व, बुद्ध को 
मान्य था; और इसी कारण नाम-रूप, कर्म-विपाक, अविद्या, उपादान और भ्रकृति 
वगैरह वेदान्त या सांख्य-शासत्र के शब्द तथा बह्मादि वेदिक देवताओं की कथाएँ 
भी ( बुद्ध की श्रे्ठता को स्थिर रख कर ) कुछ हेरफेर से बोद्ध अन्‍्थों में पाई जाती 
हैं। यद्यपि बुद्ध को वेद्किधर्म के करम-स्ृृष्टि विषयक ये सिद्धान्त मान्य थे, कि दृश्य 
सृष्टि नाशवान्‌ और अनित्य है, एवं उसके व्यवहार कर्मविपाक के कारण जारी हैं, 
तथापि वैदिकधर्म अथात्‌ उपनिषत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न था, कि नाम- 
रूपात्मक नाशवान्‌ सृष्टि के मूल में नाम-रूप से व्यतिरिक्त आत्मस्वरूपी परबह्म के : 





४७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 








जाने का मार्ग! है--निरी मोत नहीं है । ब्ृहदारण्यक उपनिपद्‌ (४९ ४. ७ ) के 
यह दृश्टान्त दिया है, कि जिस प्रकार सर्प को, अपनी कैंचली छोड़ देने पर उसकी 
कुछ परवा नहीं रहती, उसी प्रकार जब कोई मनुष्य इस स्थिति में पहुँच जाता है 
तब उसे भी अपने शरीर की कुछ चिन्ता नहीं रह जाती; और इसी दृष्टान्त का आधार 
असली भिक्ुु का वन करते समय सुत्तनिपात में उरगसुत्त के प्रत्येक छोक में लिया 
गया है । वैदिकधर्म का यह तत्व (कौपी. त्रा, ३. १) कि “आत्मनिष्ठ पुरुष पाप- 
पुण्य से संदेव अलिप्त रहता है ( वु. ४७. ४. २३ ) इसलिये उसे मातृवध तथा 
पितृवध सरीखे पातकों का भी दोष नहीं लगता””, धम्मपद्‌ में शब्दशः ज्यों काः 
त्यों बतलाया गया है (धम्म, २६४४ और २६४ तथा मिल्िन्दप्रश्न, ७. ९.७ देखो )। 
सारांश, यद्यपि ब्रह्म तथा आत्मा का अस्तित्व बुद्ध को मान्य नहीं था, तथापि" 
मन को शान्त, विरक़् तथा निष्काम करना ग्रश्टुति मोक्ष-प्राप्ति के जिन साधनों का 
उपनिपदों में वर्णन है, वे ही साधन बुद्ध के मत से निर्वांण-प्राप्ति के लिये भी 
आवश्यक हैं, इसी लिये बोद्ध यति तथा वैदिक संन्‍्यासियों के वर्णन मानसिक 
स्थिति की दृष्टि से एक ही से होते हैं; ओर इसी कारण पाप-पुर्य की जबाबदारी 
के संबंध में, तथा जन्म-मरण के चक्कर से छुटकारा पाने के विषय में वेदिक 
संन्यासधर्म के जो सिद्धान्त हैं वे ही बोद्धधर्म में भी स्थिर रखे गये हैं । परन्तु, 
चैदिकधर्म गोतम छुद्ध से पहले का है, अतएवं इस विपय में कोई शह्ढा नहीं, 
कि ये विचार असल में वेदिकघर्म के ही हैं । 

बैदिक तथा वोद्ध संन्यासधर्मा की विभिन्नता का वर्शन हो चुका । अ्रब देखना 
चाहिये कि गाईस्थ्यधर्म के विषय मे घुद्ध ने क्या कहा है। आत्म-अनात्मविचार 
के तत्त्वज्ञान को महत्व न दे कर, सांसारिक दुःखों के अस्तित्व आदि दृश्य आधार 
पर ही यद्यपि बोद्धधर्म खड़ा किया गया है, तथापि स्मरण रखना चाहिये, कि 
कोंट सरीखे आधुनिक पश्चिमी परिडतों के निरे आधिमोतिक धम के अनुसार--- 
अथवा गीताधर्म के श्रदुसार भी बोदूधर्म मूल में प्रवृत्तिप्रधान नहीं है | यह 
सच है, कि बुद्ध को उपनिपदों के आत्मज्ञान की 'तातििक दृष्टि? मान्य नहीं है,, 
परन्तु दृहदारण्यक उपनिपद्‌ ( ४७. ४. ६ ) वर्णित याज्ञवल्क्य का यह सिद्धान्त, 
कि, “संसार को बिलकुल छोड़ करके मन को निर्विषय तथा निष्फाम करना ही: 
इस जगत्‌ में मनुष्य का केवल एक परम कतेव्य है, ” बौद्धधर्म में सवैथा स्थिर 
रखा गया है। इसी लिये बोछुधर्म मूल में केवल संन्यास-प्रधान हो गया है। 
यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों का तात्पर्य यह है, कि संसार का त्याग किये, 
बिना, केवल ग्रृहस्थाश्रम में ही बने रहने से, परमसुख तथा अहृतावस्था कभी 
प्राप्त हो नहीं सकती, तथापि यह न समझ लेना चाहिये, कि उसमें गाहंस्थ्य- 
वृत्ति का बिलकुल विवेचन ही नहीं है । जो मनुष्य बिना भिकु बने बुद्ध, उसके धर्म: 
बोद्ध मिक्ुओं के संघ अथौत्‌ मेलों य मण्डलियों, इन तीनों पर विश्वास रखे और 
« बुद्ध शरण गच्छामि, धर्म शरणं गच्छामि, संघ शरणं गच्छामि ” इस संकल्प: 


भाग ६--गाता ओर बौद्ध अन्य । ४७५ 





चैद्य किया करता है, इसी प्रकार सांसारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिये, (३) 
'डसके कारण को जान कर (४ ), उसी कारण को दूर करनेवाले मार्ग का अवलम्ब 
जुद्धिमान्‌ पुरुष को करना चाहिये। इन कारणों का विचार करने से देख पड़ता है, 
कि तृष्णा या कासना ही इस जगत्‌ के सब दुःखों की जड़ है; और, एक नास- 
रूपात्मक शरीर का नाश हो जाने पर बचे हुए इस वासनात्मक बीज ही से अन्यान्य 
नाम-रूपात्मक शरीर पुनः पुनः उत्पन्न हुआ करते हैं । और फ़िर बुद्ध ने निश्चित 
किया है, कि पुनजेन्म के दुःखमय संसार से पिण्ड छुड़ाने के लिये इन्द्रिय-निम्नह 
से, ध्यान से तथा वैराग्य से तृष्णा का पूर्णतया क्षय करके संन्‍्यासी या भिक्षु बन 
जाना ही एक यथाथ मार्ग है, ओर इसी वैराग्य-युक्न संन्यास से अचल शान्ति एवं 
"सुख प्राप्त होता है| तात्पर्य यह है कि यज्ञ-्याग आदि की, तथा आत्म-अनात्म- 
विचार की रंमझट में न पड़ कर, इन चार दृश्य बातों पर ही बोद्ू-घर्म की रचना 
की गई है। वे चार बातें ये हैं:---सांस।रिक दुःख का अखित्व, उसका कारण, उसके 
“निरोध यां निवारण करने की आवश्यकता, ओर उसे समूल नष्ट करने के लिये 
वैराग्यरूप साधन; अथवा बौद्ध की परिभाषा के अनुसार क्रमशः दुःख, समुदय, 
निरोध और मार्ग । अपने धर्म के इन्हीं चार मूलतत्तचों को बुद्ध ने ' आयेसत्य ?” 
नाम दिया है| उपनिषद्‌ के आत्मज्ञान के बदले चार आयैसत्यों की दृश्य नींव 
के ऊपर यद्यपि इस प्रकार बोद्धधर्म खड़ा किया गया है, तथापि अचल शान्ति या 
सुख पाने के लिये तृष्णा अथवा वासना का क्षय करके मन को निष्काम करने के 
जिस साय ( चौथा सत्य ) का उपदेश बुद्ध ने किया है वह मागे, ओर मोक्ष- 
-आधपि के लिये उपनिषदों में वर्णित माग, दोनों वस्तुतः एक ही हैं; इसलिये यह 
न्‍बात स्पष्ट है, कि दोनों धर्मों का अन्तिम दृश्य-साध्य मन की निर्विषय स्थिति ही 
:है; परन्तु इन दोनों धर्मो में भेद यह है, कि ब्रह्म तथा आत्मा को एक साननेवाले 
उपनिषत्कारोंने मन की इस निष्काम अवस्था को “ आत्मनिष्ठा !, “ ब्रह्मसंस्था !, 
“ब्रह्मभूतता,” “ बरह्मनिवाण” ( गी. ९. १७-२१; छां. २. २३. १ 2 अर्थात्‌ बह्म मे 
आत्मा का लय होना आदि अन्तिम आधार-दुशक नाम दिये हैं ओर बुद्ध ने उसे 
“केवल '“निवाण” अर्थात्‌ “विराम पाना, या दीपक बुझ जाने के समान वासना 
-का नाश होना” यह क्रिया-दर्शक नाम दिया है। क्योंकि, ब्रह्म या आत्मा को अम 
कह देने पर यह अन्न ही नहीं रह जाता, कि “विराम कौन पाता है ओर किसमें पाता 
है” (सुत्तनिपात मे रतनसुत १४ और वंगीससुत्त २२ तथा १३ देखो ),एवं बुद्ध ने तो 
यह स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि चतुर मनुष्य को इस गूढ अश्न का विचार भी न 
करना चाहिये (सब्बासवसुत्त ६-१३ और मिलिन्द्प्रश्न ४. २. ४. एवं £ देखो )। 
यह स्थिति ग्राप्त होने पर फ़िर पुनजन्म नहीं होता, इसलिये एक शरीर के नष्ट होने 
"पर दूसरे शरीर को पाने की सामान्य क्रिया के लिये अयुक्त होनेवाले 'मरण” शब्द 
का उपयोग बोद्धधर्म के अजुसार 'निर्वाण” के लिये किया भी नहीं जा सकता । 
“निवौण तो 'सत्यु की रूत्यु' अथवा उपनिषदों के वर्णनानुसार “रृत्यु को पार कर 
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ब्त ज. 


नुम्हें त्र्म की श्राप्ति होगी ही केस ? ओर यह भी प्रसिद्ध है, कि खर्य ब॒द्ध ने 
युवावस्था से ही अपनी स्त्री, अपने पुत्र तथा राजपाट भी त्याग दिया था, एवं 
मिचुधम स्त्रीकार कर लेने पर छः वर्ष के पीछे उन्हें वुद्धावस्था प्राप्त हुईं थी । दुद्ध के 
समकालीन, परन्तु उनसे पहले ही समाधिस्थ हो जानिवालि, महावीर नामक अन्तिम 
जैन तीथकर का भी ऐसा ही उपदेश दे । परन्तु चह बुद्ध के समान अनात्मवादी 
नहीं था; ओर इन दोनों में महत्व का भेद यह है, कि वस्नश्रावरण आदि ऐहिक 
खुखों का त्याग और अहिंसा-बत मभ्ृति धर्मों का पालन बोद्ध भि्ुओं की अपेक्षा 
जैन यति अधिक इठता से किया करते थे; एवं अब भी करते रहते हैं । खाने 
ही की नियत से जो आणी न मारे गये हों, उनके “ पवत्त ! ( सं, श्रच्ृत्त ) 
अथीत्‌ “ तैयार किया हुआ मांस ? (हाथी, सिंह, आदि कुछ प्राणियों को छोड कर) 
को बुद्ध स्वय खाया करते थे ओर “ पवत्त ? मांस तथा मछुलियों खाने की थआाज्ञा 
बाद्ध मि्ुओों को भी ठी गट्ट है; एुवं बिना बच्चों के नद्भ-धडठड् प्रमता वोद्ध मिच्ु- 
अर्म के निग्रमानुसार अपराध है (महावग्ग 5. ३१, १४ ओर ८. २८, १) । 
सारांश यद्यपि बुद्ध का निश्चित उपदेश था कि अनात्मचादी भिचु बनो, तथापि 
कायक्रेशमत्र उम्र तप से छुद्ध सहमत नहीं थे ( महावग्ग, <, १. १६ ओर गी. 
६. १६ ); बाद्ध भिक्षुओं के विहारों अथोत्‌ उनके रहने के मठों की सारी व्यवस्था 
भी ऐसी रखी जाती थी, कि जिससे डनको कोई विशेष शारीरिक कष्ट न सहना 
पढ़े और प्राणायाम आदि योगाभ्यास सरलतापूर्वक हो सके । तथापि ब्रोद्धघर्म 
में यह तत्व पूर्णतया स्थिर है, कि अददतावस्था था निर्वाण-सुख की ग्राप्ति के 
लिये ग्रृहस्थाश्रम को त्यागना ही चाहिये, इसलिये यह कहने में कोई त्यवाय 
नहीं, कि बाद्ध धर्म संन्यास-प्रधान धर्म है । 
यद्यपि बुद्ध का निश्चित मत था, कि त्रह्मज्ञान तथा आत्म-अनात्म-विचार भ्रम 
का एक बढ़ा सा जाल है, तथापि इस इश्य कारण के लिये अर्थात्‌ दुःखमय 
संसारचक्र से छुट कर निरन्तर शान्ति तथा सुख ग्राप्त करने के लिये, उपनिपदों में 
वर्णित संन्यासमार्गवालों के इसी साधन को उन्होंने मान लिया था, कि वेराग्य से 
मन को निर्विषय रखना चाहिये। ओर जब यह सिद्ध हो गया, कि चातुरवेण्य॑-भेद 
तथा हिसात्मक यज्ञ-याग को छोड़ कर वोद्धधर्म में वेदिक गाहंस्थ्य-धर्म के नीति 
निय्रम ही कुछ हेरफेर करके ले लिये गये हैं, तव यद्धि उपनिपद्‌ तथा मनुस्खति 
आठि अन्धों में वदिक संन्यासियों के जो वर्णन हैं. वे वर्णन, एवं चोद्ध मिचुओं या 
अहंतों के वर्णन अथवा अहिंसा आदि नीतिधमे, ढोनों धर्मो में एक ही से-ओऔर 
ऋई स्थानों पर शब्दशः एक ही से--देख पढ़े, तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है; ये 
सब बातें मूल वेढिक धर्म ही की हैं । परन्तु वोद्धों ने केवल इतनी ही बातें वदिक- 
चर्म से नहीं ली हैं, ्रत्युत वोद्धघम के दशरथजातक के समान जातकग्रन्थ भी प्राचीन 
चदिक पुराण-इतिहास की कथाओं के, घुद्धधर्म के अनुकूल तेयार किये हुए, 
रूपान्तर हैं। न केवल वोद्धों ने ही, किन्तु जेनों ने भी अपने अमभिनवपुराणों में 
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के उच्चारण द्वारा उक्त तीनों की शरण में जायें उसको, बोद्ध अ्न्थों में उपासक कहा 
है। यही लोग बौद्ध धमावलम्बी यृहस्थ हैं। प्रसज्ञ प्रसज़' पर स्वयं बुद्ध ने कुछ स्थानों: 
पर उपदेश किया है, कि उन उपासकों को अपना गाईस्थ्य व्यवहार कैसा रखना 
चाहिये ( महापरिनिब्बाणसुत्त 4. २४ )। वैदिक गाहस्थ्यधर्म में से हिंसात्मक शत 
यज्ञ-याग और चारों वर्णा का भेद बुद्ध को झ्राह्य नहीं था । इन बातों को छोड़ 
देने से स्माते पञ्चमहायज्ञ, दान आदि परोपकार धम और नीतिपूवैक आचरण 
करना ही गृहस्थ का कतेंब्य रह जाता है; तथा गुहस्थों के धर्म का वर्णन करते 
समय केवल इन्हीं बातों का उल्लेख बोद्ध ग्रन्थों में पाया जाता है। बुद्ध का मत है, 
कि प्रत्येक गृहस्थ अर्थात्‌ उपासक को पञ्चमहायज्ञ करना ही चाहिये। उनका 
स्पष्ट कथन है कि अहिंसा, सत्य, अस्तेय, सर्वभूतानुकम्पा और (आत्मा मान्य; 
न हो, तथापि ) आत्मौपस्य्ंष्टि, शौच या मन की पविच्नता, तथा विशेष करके- 
सत्पात्रों यानी बौद्ध भिक्षओं को एवं बोद्ध भिक्ष-सड्घों को अन्न, वस्र आदि का दान 
देना प्रभृति.नीतिधरमों का पालन बौद्ध उपासकों को करना चाहिये। बौद्ध धसे में 
इसी को “ शील ” कहा है, ओर दोनों की तुलना करने से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है, कि पदञ्ममहायज्ञ के समान ये नीति-घर्म भी ब्राह्मणधर्म के धर्मसूत्रों तथा: 
प्राचीन स्छति-अन्धों से ( मनु. ६. $२ और १०. ६३ देखो ) बुद्ध ने लिये हैं # ।' 
और तो क्या, इस आचरण के विषय मे प्राचीन ब्ाह्मयणों की स्तुति स्वयं बुद्ध ने 
ब्राह्मयधम्मिसुत्तों में की है; तथा मनुस्खति के कुछ छोक तो धम्मपद्‌ में अक्तरशः 
पाये जाते हैं ( मनु. २. १९३ और ५. ४५ तथा धस्मपद्‌ १०६ और १३१ देखो)। 
बोद्धधर्म में वैदिक अन्‍्धों से न केवल पत्ममहायज्ञ ओर नीतिधर्म ही लिये 
गये है, किन्तु वेदिक धर्म में पहले कुछ उपनिषत्कारों द्वारा प्रतिपादित इस 
मत को भी बुद्ध ने स्वीकार किया है, कि गृहस्थाश्रम में पूर्ण मोक्षप्राप्ति कभी भी 
नहीं होती | उदाहरणाय सुत्तनिपातों के धम्मिकसुत्त में मिछ के साथ उपासक 
की तुलना करके बुद्ध ने साफ़ साफू कह दिया है, कि गहस्थ को उत्तम शील के 
द्वारा बहुत हुआ तो “ खर्यप्रकाश ? देवलोक की प्राप्ति हो जावेगी, परन्तु 
जन्‍्म-मरण के चक्कर से पूर्णतया छुटकारा पाने के लिये संसार तथा लड़के-बच्चे 
स्री आदि को छोड़ करके अन्त में उसको भिकछुधमे स्वीकार करना चाहिये 
(धम्मिकसुत्त १७. २६; और दब. ४. ४. ६ तथा मभा. वन. २. ६३ देखो )। 
तेविजसुत्त ( १. ३१:३- ४) में यह वन है, कि कर्मसार्गीय वेदिक आाह्मणों 
से वाद करते समय अपने उक़ संन्यास-प्रधान सत को सिद्ध करने के लिये बुद्ध 
ऐसी युक्कियाँ पेश किया करते थे कि “ यदि तुझारे बद्म के बाल-बच्चे तथा ऋषध- 
लोभ नहीं हैं, तो ख्री-पुत्रों में रह कर तथा यज्ञ-याग आदि काम्य कर्मों के द्वारा 
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हब ०नक, 


निवृत्ति-प्रधान है। परन्तु उसका यह स्वरूप बहुत दिनों तक टिक न सका [7 
सिक्षुओं के आचरण के विषय में सतभेद हो गया ओर बुद्ध की झूत्यु के पश्चात्‌- 
उसमें अनेक उपपन्धों का ही निमोण नहीं होने लगा, किन्तु धार्मिक तत्वक्षाव के 
विषय में सी इसी अकार का मतभेद उपस्थित हो गया। आजकल कुछ लोग तो” 
यह भी कहने लगे हैं, कि “आत्मा नहीं है” इस कथन के द्वारा बुद्ध को सन से 
यही बतलातना है, कि “अचिन्त्य आत्मज्ञान के शुष्कवाद सें मत पडो; चैराग्य तथा 
अभ्यास के हारा मन को निष्कास करने का अयत्न पहले करो, आत्मा हो चाहे न 
हो; मन के निग्नह करने का कार्य सुख्य है ओर उसे सिद्ध करने का प्रयत्न पहले 
करना चाहिये; ” उनके कहने का यह मतलब नहीं है, कि ब्रह्म या आत्मा बिल-- 
कुल है ही नहीं। क्योंकि, तेविजसुत्त सें स्वये बुद्ध ने 'बह्मयसहज्यताय” स्थिति का 
उल्लेख किया है, और सेलसुच तथा थेरगाथा में उन्होंने स्वयं कहा है, कि “' सें 
ब्रह्मसूत हैँ? ( सेलसु, १४; थेरया. ८३१ देखो )। परन्तु सूल हेतु चाहे जो हो, 
यह निर्विवाद है, कि ऐसे अनेक अकार के सत, वाद तथा आमही पन्‍्थ तत्त्वज्ञान 
की दृष्टि से निर्मित हो गये, जो कहते थे कि “आत्मा या बह्म से से कोई भी 
नित्य वस्तु जगत के मूल से नहीं है, ज़ो कुछ देख पड़ता है वह ज्णिक या शूल्य है, ” 
अथवा “जो कुछ देख पड़ता है, वह ज्ञान है, ज्ञान के अतिरिक्न जगत्‌ से कुछ सी 
नहीं है”' इत्यादि ( वेसू शां. भा. २, २. १८-२६ देखो )। इस निरीश्वर तथा 
अनात्सवादी बोद्ध सत को ही क्षणिक-वाद, शूल्य-वाद ओर विज्ञान-बाद कहते हैं। 
यहाँ पर इन सब पन्‍थों के विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं है। हसारा अश्व 
ऐतिहासिक है ।झतएव उसका निर्णय करने के लिये 'सहायाव? नामक पन्‍थ का 
वर्णन, जिनदा आवश्यक है उतना, यहाँ पर किया जाता है । छुद्ध के सूल उपदेश 
सें आत्मा या जह्म ( अर्थात्‌ परसात्मा या परसेश्वर ) का अस्तित्व ही अग्नाह्य 
अथवा गौण साना गया है, इसलिये खय्य बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति के द्वारा परमे- 
श्वर॒ की प्राप्ति करने के सार्ग का उपदेश किया जाना सस्भव नहीं था; और जब 
तक बुद्ध की भव्य मूर्ति एवं चरित्र-क्रम लोगों के सामने प्रत्यक्ष रीति से उपस्थित था 
तब तक उस सागे की कुछ आवश्यकता ही नहीं थी। परन्तु फिर यह आवश्यक 
हो गया, कि यह धर्स सासान्य जनों को प्रिय हो ओर उसका अधिक प्रसार सी होवे। 
अतः घर-दार छोड़, भिक्षु बन करके सनोविभ्नह से बैठे बिठाये निवाण पाने-- 
यह न समझ कर कि किस से --के इस निरीशखर निवृत्तिसाग की अपेक्षा किसी 
सरल और पत्यक्ष सांग की आवश्यकता हुई। बहुत सस्सव है, कि साधारण बुद्ध- 
भक्के ने तत्कालीन अचलित वैदिक भक्ति-सागे का अचुकरण करके, बुद्ध की उपा- 
सना का आरम्भ पहले पहल स्वयं कर दिया हो । अतएव बुद्ध के निवांण पाने के 
पश्चाव शीघ्र ही बोद्ध परिडतो ने छुद्ध ही को “स्वयस्भू तथा अनादि; अनन्त पुरू- 
घोत्तम” का रूप दे दिया; ओर वे कहने लगे, कि बुद्ध का निर्वाण होना तो उन्हीं 
की लीला है, “असली बुद्ध का कभी नाश नहीं होता--वह तो सदेव ही अचल 


भाग ६--गीता और बोद्ध ग्रन्थ । घ्७६ 
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है. 


“बैदिक कथाओं के ऐसे ही रूपान्तर कर लिये हैं। सेल&साहब ने तो यह लिखा 
है, कि इंसा के अनन्तर प्रचलित हुए मुहस्मदी धर्म में ईसा के एक चरित्र का इसी 
प्रकार विषयोस कर लिया गया हैं। वर्तमान समय की खोज से यह सिद्ध हो चुका 
है, कि पुरानी बाईबल में सृष्टि की उत्पत्ति, प्रलय तथा नूह आदि की जो कथाएँ हैं 
वे सब प्राचीन खाल्दी जाति की घर्म-कथाओं के रूपान्तर हैं, कि जिनका वर्णन 
यहूदी लोगों का किया हुआ है | उपनिषद्‌ , प्राचीन धर्मसूत्र, तथा सलुस्टति में 
चर्णित कथाएँ अथवा विचार जब बौद्ध अन्थों में इस प्रकार--कई बार तो बिलकुल 
शठ्द्शः--लिय गये है, तब यह अनुमान सहज ही हो जाता है कि ये असल में 
महाभारत के ही हैं । बौद्ध-अन्थप्रणेताओं ने इन्हे वहीं से उद्धुत कर लिया होगा। 
वैदिक धर्मनन्‍्थों के जो भाव और छोक बोर अन्‍्थों में पाये जाते हैं, उनके कुछ 
उदाहरण ये हैं:--“' जय से बेर की वृद्धी होती है, और बैर से बर शान्त नहीं 
होता ” (मभा. उद्यो. ७१. ५६ और ६३), “दूसरे के क्रोध को शान्ति से जीतना 
चाहिये?” आदि विदुरनीति ( सभा, उद्यो, इ८ ७३ ), तथा जनक का यह वचन 
कि “यदि मेरी एक भुजा में चन्दन लगाया जायें ओर दूसरी काट कर अलग कर 
दी जायें, तो भी मुझे दोनों वाले समान ही हैं?” ( सभा. ३९०. ३६ ); इनके 
अतिरिक्त महाभारत के ओर भी बहुत से कछोक बोद अन्थो में शब्दशः पाये जाते 
है (धम्मपद ५ और २२३ तथा मिलिन्दप्रश्न ७. ३. ४) । इसमें कोई सन्देह नहीं, 
कि उपनिपद्‌, त्रह्मसूत्र तथा मजुस्खति आदि वैदिक अन्थ बुद्ध की अपेक्षा प्राचीन हैं, 
इसलिये उनके जो विचार तथा छोक बोद्ध ग्रन्थों में पाये जाते हैं, उनके विषय में 
विश्वास-पूर्वक कहा जा सकता है, कि उन्हें बोद्ध अन्थकारों ने उपरयुक्न-बेदिक भ्न्थों ही 
से लिया है। किन्तु यह बात महाभारत के विपय मे नहीं कही जा सकती। महा- 
भारत में ही बौद्ध डागोबाओं का जो उल्लेख है उससे स्पष्ट होता है, कि महाभारत 
का अन्तिम संस्करण बुद्ध के बाद रचा गया है। अतएव केवल शछोको के साइश्य के 
आधार पर यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि वर्तमान महाभारत बोद्ध अन्थो के 
पहले ही का है, ओर गीता तो महाभारत का एक भाग है, इसालिये वही न्याय 
गीता को भी उपयुक्त हो सकेगा। इसके सिवा, यह पहले ही कहा जा चुका है, कि 
गीता में ही बद्यसूत्रों का उल्लेख है और बह्यसूत्रों में है बोड धमं का खए्डन | अतएव 
स्थितप्रज्ञ के वर्णन प्रभ्टति की (वैदिक ओर बोद्ध) दोनों की समता को छोड़ देते 
हैं ओर यहाँ इस बात का विचार करते हैं, कि उक्क शक्का को दूर करने एवं गीता 
को निर्विवाद रूप से बौद्ध भ्नन्‍्थों से पुरानी सिद्ध करने के लिये बोद्ध ग्रन्थों में 
कोई अन्य साधन मिलता है या नहीं । 

ऊपर कह आये हैं, कि बौद्धधर्म का मूल स्वरूप निरात्मवादी ओर 
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च्प्य्‌ गातवारहस्य अथवा कमययोग--पारशशणट । 
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विचार छुद्ध के मूल उपदेश से विरुद्ध हैं | परन्तु फ़िर यही नया संत स्वभावसे” 
अधिकाधिक लोकप्रिय होने लगा; और छुद्ध के मूल उपदेश के अनुसार आचरण 
करनेवाले को 'हीनयान! (हलका साय ) तथा इस नये पन्‍्थ को “ भहायान ! 
( बड़ा मार्ग ) नाम आघ्त हो गया & | चीन, तिव्वत आर जपान आदि देशों में आज- 
कल जो वाद्धवम अचलित हे, वह महायान पन्थ का है, ओर बुद्ध के तिवोण के 
पश्चात्‌ सहायानपन्थी मिचछुसथ के दीघोच्योग के कार्य ही वोदछ्धधर्म का इतनी 
शीघ्रता से फैलाव हो गया। ढाक्टर केने की राय हैं, कि बोद्धधर्म में इस सुधार की 
डत्पत्ति शालिवाहन शक्र के लगभग तीन सो वर्ष पहले हुई होगी +। क्योंकि 
ब्रीद्ध अन्थों में इसका उल्ेख है कि, शक्क राजा कनिप्क के शासनकाल में बोद्ध मिचुओं 
की जो एक महापरिपद्‌ हुई थी, उसमे महायान पन्‍थ के भिकछु उपस्थित थे। इस 
महायान पन्‍्य के अमितायुसुत्त! नामक अधान सूत्र-अन्थ का वह अनुवाद अभी 
उपलब्ध हूं, जो कि चीनी भापा में सन १४८ इसवी के लगभग किया गया 
था। परन्तु हमारे मताहुसार यह काल इससे भी श्राचीन होना चाहिये | क्योंकि, 
सन्‌ ईसवीसे लगभग २३० वर्ष पहले असिद्ध किये गये अशोक के शिलालेखों मे 
संन्यास-अधान निरीखर वाद्-धर्म का विशेष रीति से कोई उल्लेख नहीं मिलता; उनमें: 
सर्चन्न आणिसान्र पर दया करनेवाले प्रवृत्ति-प्रधान ब्ोद्धर्स ही का उपदेश किया 
गया है । तब यह स्पष्ट ह, कि उसके पहले ही बोद्-धर्म को महायान पन्‍थ के पवृत्ति- 
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पहले हिंदुत्थान के वायब्य की ओर, वंक्ट्रिया देश में राज्य ऋरता था । मिलिंदप्रश्न 
में इस बात का उछ्ेख है, कि नागसेन ने इसे बॉदवर्म की दीक्षा दी थी । बोद्धवर्म 
फैलाने के ऐसे काम महायान पंच के छोग ही किया करते थे; इसलिये स्पष्ट ही है, कि- 
तब महायान पंथ प्राइभृत हो चुका था । 


भाग ६--गाौता और बौद्ध अन्ध । भरदर 
रहता है” इसी प्रकार बौदू अनन्‍्थों में यह प्रतिपादून किया जाने लगा, कि 
असली बुद्ध “ सारे जगत्‌ का पिता है और जन-समूह उसकी सन्‍्तान हैं ”? इस- 
लिये वह सभी को “ समान है, न वह किसी पर प्रेम ही करता है और न 
किसी से द्वेष ही करता है, ? “धर्म की व्यवस्था बिगड़ने पर वह 'घमेक्ृत्य” के 
लिये ही समय समय पर बुद्ध के रूप से प्रगट हुआ करता है,” और इस देवाति- 
देव बुद्ध की “भक्ति करने से, उनके अन्थों की पूजा करने से ओर उसके डागोबा 
के सनन्‍्मुख कीतेन करने से,” अथवा “ उसे भक्ति-पू्ंक दो चार कमल या एक 
फूल समपण कर देने ही से” मनुष्य को सद्गति प्राप्त होती हे ( सद्धर्मपुए्डरीक 
२. ७७-६८; € २२; १५.४-२२ ओर मिलिन्दप्रश्न ३.७. ७, देखो ) &। मिलिन्द- 
प्रश्न (३.७. २ ) में यह भी कहा है कि “किसी मनुष्य की सारी उम्र दुराचरणों 
में क्‍यों न बीत गई हो, परन्तु झत्यु के समय यदि वह बुद्ध की शरण में जावे, तो उसे 
खगे की आप अवश्य होगी”; ओर सद्धम॑पुण्डरीक के दूसेर तथा तीसरे अ्रध्याय 
में इस बात का विस्तृत वर्णन है, कि सब लोगों का “अधिकार, खभाव तथा 
ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता, इसलिये अनाव्मपर निवृत्ति-प्रधान मागे के 
अतिरिक्त भक्ति के इस मार्ग (यान) को बुद्ध ने दया करके अपनी “ उपायचातुरी ' 
से निर्मित किया है” | स्वयं बुद्ध के बतलाये हुए इस तत्व को एकद्स छोड़ देना 
कभी भी सस्भव नहीं था कि, निर्वाण-पद्‌ की प्राप्ति होने के लिये भिकुधर्म ही को 
- स्वीकार करना चाहिये; क्योंकि यदि ऐसा किया जाता, तो मानों बुद्ध के मूर्ले 
उपदेश पर ही हरताल फेरा जाता । परन्तु यह कहना कुछ अज्जुचित नहीं था, कि 
' भिछ हो गया तो क्‍या हुआ, उसे जंगल में गेंडे! के समान अकेले तथा उदासीन 
न बना रहना चाहिये, किन्तु धर्मप्रसार आदि लोकहित तथा परोपकार के काम 
(निरिस्सितः बुद्धि से करते जाना ही बोद्ध मिकुओं का कर्तव्य है +; इसी मत का 
- अ्तिपादन महायान पन्‍थ के सद्धर्मपुण्डरीक आदि प्न्थों में किया गया है। और नाग- 
सेन ने सिलिन्द से कहा है, कि “गृहस्थाश्रप्त सें रहते हुए निवांण-पद्‌ को पा लेना 
, बिलकुल अशक्य नहीं है--ओऔर उसके कितने ही उदाहरण भी हैं” ( मि. प्र. ६. 
२. ४ )। यह बात किसी के भी ध्यान में सहज ही आ जायगी, कि ये विचार 
अनाव्मवादी तथा केवल संन्यास-प्रधान मूल बोछघमे के नहीं हैं, अथवा शूल्य- 
वाद था विज्ञान-वाद को स्वीकार करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती; 
-और पहले पहल अधिकांश बौद्ध-धर्मवालों को स्वयं मालूम पडता था, कि ये 
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#प्राच्यधमेपुस्तकमाला के २१ वें खंड में * सद्धमपुंडरीक ' ग्रंथका अनुवाद प्रकाशित 
- हुआ है। यह पंथ संस्कृत भाषा का है अब सूल संस्क्षत भ्रंथ भी प्रकाशित हो चुका है । 

+ सुत्तनिपात में खग्गविसाणसुत्त के ४१ वें 'छोक का ध्ुवषद “एको चेरे खग्ग- 
“विसाणक्रप्पी” है । उसका यह अर्थ है, कि खग्गविसाण यानी ग्रेंडा और उसी के समान 
नबोद्ध मिछ को जंगल में अकेला रहना चाहिये । - 
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प्रधान स्वरूप का प्राप्त दोता आरम्भ हो गया था। बोदछू यति नागाजुन इस 
पन्‍थ का सुख्य पुरस्कर्ता था, न कि मूल उत्पादक । 

ब्रह्म था परमात्सा के अस्तित्व को न मान कर, उपनिषदों के मताजुसार, फेवल 
मन को निर्विषय करनेवाले निदृत्तिसागे के स्वीकारकर्ता मूल निरीश्चरवादी बुद्धधर्म 
ही में से यह कब सम्भव था कि, आंगे क्रमशः स्वाभाविक रीति से भक्कि-प्रधान 
प्रवृत्तिमार्ग निकल पड़ेगा; इसलिये बुद्ध का निवार्ण हो जाने पर बौद्ध धर्म को 
शीघ्र ही जो यह कर्म-अधान भक्नि-स्वरूप प्राप्त हो गया, इससे प्रगट होता है, कि 
इसके लिये बौद्ध धरम के बाहर का तात्कालीन कोई न कोई अन्य कारण निमित्त 
हुआ होगा; ओर इस कारण को हूँढते समय मगवद्गीता पर दृष्टि पहुँचे बिना नहीं 
रहती। क्योंकि--जैसा हमने गीतारहस्य के ग्यारहव प्रकरण से स्पष्टीकरण कर 
दिया है--हिंदुस्थान मे, तात्कालीन प्रचलित धर्मों में से जैन तथा उपनिषद्‌-धर्म 
पूर्णतया निवृत्ति-प्रधान ही थे; ओर वैदिकधर्म के पाशुपत अथवा शैव आदि पन्‍थ 
यद्यपि भक्ति-प्रधान थे तो सही, पर अवृत्तिमार्ग ओर भक्ति का मेल भगवद्वीता के 
अतिरिक्त अन्यत्र कहीं भी नहीं पाया जाता था। गीता में भगवान ने अपने लिये 
पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया है, ओर ये विचार भगवद्दीता में ही आये हैं कि 
“मैं पुरुषोत्तम ही सब लोगों का * पिता ! ओर ' पितामह * हूँ ( ६. १७. ); सब 
को ' सम ' हैँ, सुझे न तो कोई द्वेप्प ही है और न कोई प्रिय (£. २६), मैं 
यज्ञपि अज ओर अव्यय हूँ, तथापि धर्मसरत्षणाथ समय समय पर अवतार लेता 
हूँ (४. ६-८ ); मजुष्य कितना ही दुराचारी क्यों न हो, पर मेरा भजन करने से वह 
साधु हो जाता है ( £- ३० ), अथवा मुझे भक्लिपू्वक एक आध फूल, पत्ता या 
थोढ़ा सा पानी अर्पण कर देने से भी मैं उसे बड़े ही संतोषपूर्वंक अहण करता हूँ 
(६. २६ ), और अज्ञ लोगों के लिये भक्ति एक सुलभ मार्ग है ( १२. *); 
इत्यादि | इसी अकार इस तत्त्व का विस्तृत अतिपादन गीता के अतिरिक्त कहीं भी 
नहीं किया गया है कि त्रह्मनिष्ठ पुरुष लोकसंग्रह के लिये अवृत्तिघम ही को 
स्वीकार करे | अतएवं यह अनुमान करना पड़ता है, कि जिस अकार मूल बुद्ध- 
धर्म में चासना के क्षय करने का निरा निवृत्ति-प्रधान मार्ग उपनिषदों से लिया 
गया है, उसी अकार जब सहायान पनन्‍थ निकला, तब उससे प्रवृत्ति-प्रधान 
भक्लितत्त्व श्री भगवद्गीता ही से लिया गया होगा। परन्तु यह बात कुछ अनुमानों 
पर ही अवलम्बित नहीं है। तिव्बती भाषा में बौद्धधर्म के इतिहास पर बौछू- 
धर्मी तारानाथ लिखित जो अन्य है, उसमें स्पष्ट लिखा है कि महायान पन्‍थ के सुख्य 
पुरस्कर्ता का अथीव्‌ “ नागाजुन का गुरु राहुलभद्ध नामक बौद्ध पहले बाह्यण था, 
और इस ब्राह्मण को ( महायान पन्‍थ की ) कल्पना सूर पड़ने के लिये ज्ञानी 
श्रीकृष्ण तथा गणेश कारण हुए ”” । इसके सिवा, एक दूसरे तिव्बती अन्य में भी 
यही उज्चेख पाया जाता है#। यह सच है, कि तारानाथ का अन्थ आचीन नहीं है, 
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बौद्ध अन्यकारों के ही मताजुसार, श्रीकृष्ण-पणीत गीता ही के कारण हुआ है। गीता 
के बहुतेरे सिद्धान्त इंसाइयों की नई वाइबल में भी देखे जाते हैं; बस इसी छुनियाद 
पर कई क्रिश्वियन अन्थों में यह प्रतिपादन रहता है, कि ईसाई-धर्म के ये तत्त्व 
गीता में ले लिये गये होंगे, ओर विशेषतः डाक्टर लारिनसर ने गीता के उस जमेन 
भाषाजुवाद में--कि जो सन्‌ १८६४इंसवी में प्रकाशित हुआ था--जो कुछ प्रतिपादन 
किया है, उसका निर्मूलत्च अब आप ही आप सिद्ध हो जाता है। लरिनसर ने अपनी 
पुस्तक के (गीता के जन अज्ुवाद के) अन्त में भगवद्गीता श्रोर वाइबल--विशेष 
कर नई बाइबल---के शब्द-साइश्य के कोई एक से से अधिक स्थल बतलाये हें,और 
उनमें से कुछ तो विलक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हैं। एक उदाहरण लिजिये,-- 
४ उस दिन तुम जानोगे कि, में अपने पिता में, तुम सुरू में ओर में तुम में हूँ ” 
(जान १४. २०) , यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्यों से समानार्थक ही 
नहीं है, अत्युत शब्द्शः भी एक ही है। थे वाक्य ये हैं;-“येन भूतान्यशेषेण द्रच्यरवा- 
त्मन्यथों मय्रि! (गी. ४७, ३५) ओर “यो मां पश्यति स्वन्न सर्वे च मयि 
पश्यति ” (गी. ६. ३० )। इसी अकार जान का आगे का यह वाक्य भी “जो 
मुझ पर प्रेम करता है उसी पर मैं प्रेम करता हूँ” ( १४. २१ ), गीता के“मियो 
हि ज्ञानिनोध्त्यर्थ अहं स च मम प्रियः ” ( गी. ७. १७. ) वाक्य के बिलकुल ही 
सदश है। इनकी, तथा इन्हीं से मिल्रते-जुल्ते हुए कुछ एक से ही वाक्यों की, 
बुनियाद पर डाक्टर ल्ारिनसर ने अनुसान करके कह दिया है, कि गीताकार बाइ- 
बल से परिचित थे; और ईसा के लगभग पँच सो वर्षों के पीछे गीता बनी होगी |? 
डा. लारिनसर की पुस्तक के इस भाग का अग्रेजी अनुवाद 'इन्डियन एणिटक्रेरी! 
की दूसरी पुस्तक में उस समय प्रकाशित हुआ था। और परलोकवासी तैलेग ने 
भगवद्वीता का जो पद्मात्मक अँग्रेजी श्रजुवाद किया है, उसकी भ्रस्तावना में उन्हों 
ने लारिनसर के मत का पूर्णतया खण्डन किया है& ।डा, लारिनसर पश्चिमी संस्क्ृतश 
परिड्तों में न लेखे जाते थे, ओर संस्क्ृत की अपेक्षा उन्हें ईसाईघर्म का ज्ञान तथा 
अमिमान कहीं अधिक था। अतएवं उनके मत, न केवल परलोकघासी तैलंग ही 
को, किन्तु मेक्समूलर प्रस्धति मुख्य मुख्य पश्चिमी संस्कृतज्ञ परिडतों को भी अ्रग्राह्नः 
हो गये थे । बेचारे लारिनसर को यह कल्पना भी * न हुईं होगी, कि ज्यों ही एक 
बार गीता का समय ईसा से प्रथम निस्सन्द्ग्ध निश्चित हो गया, ल्ोंही गीता 
और बाइवल के जो सेकड़ों अथे-साइरय ओर शब्द-साइश्य में दिखला रहा हूँ ये, 
भूतों के समान, उलटे मेरे ही गले से श्रा लिपंटेंगे। परन्तु इसमें सन्देह नहीं, कि जो 
बात कभी स्वम्न में भी वहीं देख पढ़ती, वही कभी कभी आँखों के सामने नाचने 
लगती है; ओर सचमुच देखा जायें, तो अब डाक्टर लारिनसर को उत्तर देने की 


#+ 968 2/#484००१ काट फिल्याहोंड/०6त परा।0० ऊंाहाह फाक्गोाट पश5 
जाफि 0698 ढ&0 0ए 6 ५, फशधशाह 875, ( 80798 ) 7फ78 ४2००४. 
48 क्0०ाएई #0ए7॥ 9 एकराह8607 4॥ 8, 3, के, 50798, 


भाग ७--गीता ओर ईंसाईयों की बाइबल |]. ४८४ 


किक 











इन अन्थों को सुखाम्म रट डालने की चाल थी, इसलिये महेन्द्र के समय से उनमे 
कुछ भी फेरफार न किया गया होगा, तो भी यह कैसे कहा जा सकता है, कि बुद्ध 
के निवोण के पश्चात्‌ ये अन्थ जब पहले पहल तैयार किये गये तब; अथवा आगे 
महेन्द्र या अशोक-काल तक तत्कालीन प्रचलित वैदिक अन्‍्थों से इनसे कुछ भी 
नहीं लिया गया ? अतएव यदि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, तो भी अन्य प्रमाण 
से उसका, सिकंदर बादशाह से पहले का, अर्थात्‌ सन्‌ ३२४इसवी से पहले का होना 
सिद्ध है; इसलिये मनुस्झ्तति के छोकों के समान महाभारत के ोकों का भी उच 
पुस्तकों में पाया जाना संभव है, कि जिसको महेन्द्र सिंहलद्वाप में ले गया था । 
सारांश, बुद्ध की झृत्यु के पश्चात्‌ उसके धर्म का प्रसार होते देख कर शीघ्र ही प्राचीन 
“वैदिक गाथाओं तथा कथाओं का सहाभारत मे एकत्रित संग्नह किया गया है; 
उसके जो शोक बौद्ध अन्थों में शब्द्शः पाये जाते हैं उनको बोद्ध अन्थकारों ने महा" 
भारत से ही लिया है, न कि स्वयं महाभारतकार ने बौद्ध अन्थों से। परन्तु यदि मान 
“लिया जायें, कि बोद्ध अन्थकारों ने इन छोकों को महाभारत से नहीं लिया है, 
बल्कि उन पुराने वैदिक अन्थों से लिया होगा कि जो महाभारत के सी आधार हैं, 
परन्तु वर्तमान समय में उपलब्ध नहीं हैं, और इस कारण महाभारत के काल का 
निर्णय उपर्युक्त छोक-समानता से पुरा नहीं होता, तथापि नीचे लिखी हुईं चार 
बातों से इतना तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है, कि बोद्धधर्म मे महायान पन्‍थ का 
प्रादुभोव होने से पहले केवल भागवतधर्म ही अचलित न था बल्कि उस समय 
भगवद्गीता भी सर्वसान्य हो चुकी थी, ओर इसी गीता के आधार पर महायान पन्थ 
“निकला है, एवं श्रीकृष्ण-अणीत गीता के तत्त बोद्धधर्म से नहीं लिये गये है । वे 
चार बातें इस अकार हैं;।--( १) केवल अवात्म-वादी तथा संन्यास-अधान मूल 
'बुद्धधर्म ही से आगे चल कर क्रम शः स्वाभाविक रीति पर भक्ति प्रधान तथा अवृत्ति- 
प्रधान तर्वों का निकलना सम्भव नहीं है, (२) सहायानपन्थ की उत्पत्ति के विषष 
में स्वयं बोद्ध अन्थकारों ने श्रीकृष्ण के नाम का स्पष्टतया निर्देश किया है, (३)गीता 
के भक्ति-प्रधान तथा प्रदृत्ति-प्रधान वत्तों की महायान पन्‍्थ के मतो से अर्थतः तथा 
शब्द्शः समानता है, ओर (४) बोदधर्म के साथ ही साथ तत्कालीन प्रचलित 
अन्यान्य जैन तथा वैदिक पन्‍्थों मे प्रवृत्तिप्रधान भक्ति-सार्ग का अचार न था। 
डपयुक़ प्रमाणों से वर्तमान गीता का जो काल निर्यात हुआ है, वह इससे पूर्ण 


-तया मिलता जुलता है । 
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उपर बतलाई हुई बातों से निश्चित हो गया, कि हिन्दुस्थान में भक्रि-प्रधान 
-भागवतधर्म का उदय ईसा से लगभग १४ सो वर्ष पहले हो चुका था, ओर इंसा के 
चयहले प्रादुभूत सेन्यास-प्रधान मूल बोदूधर्म में प्रवृत्तिपप्रधान भक्लितत्त्त का प्रवेश, 


इषप गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र । 





' मे यहूदी नहीं, किन्तु खाल्दी भाषा के “यचे ” ( संस्क्ृत यह्य ) शब्द से निकला 
है। यहूदी लोग सूर्तिपूजक नहीं हैं। उनके धम का सुख्य आचार यह है, कि अपन 
में पशु या अन्य वस्तुओं का हवन करें, ईश्वर के बतलाये हुए नियमों का पालन 
करके जिहोवा को सन्‍्तुष्ट करें ओर उसके द्वारा इस लोक में अपना तथा अपनी 
जाति का कल्याण ग्राप्त करें। अर्थात्‌ संक्षप में कहा जा सकता है, कि वैदिक्र्मीय 
कर्मकाणड के अ्रजुसार यहदी-धर्म भी यज्ञमय तथा भ्रवृत्ति-प्रधान है । उसके विरुद्ध 
इईंसा का अनेक स्थानों पर उपदेश है कि 'झुमे (हिंसाकारक) यज्ञ नहीं चाहिये, 
मैं ( ईश्वर की ) कृपा चाहता हैं? ( मैथ्यू. ६. १३ ), “ईश्वर तथा द्रष्य दोनों को 
साध लेना सम्भव नहीं ! ( मैथ्यू. ६. २४ ), जिसे अग्दतत्व की प्राप्ति कर लेनी हो 
डसे वाल-बच्चे छोड करके मेरा भक्न होना चाहिये” (मैथ्यू. १६. २१); आर जब 
इंसा ने शिष्यों को धमप्रचाराथ देश-विदेश में भेजा तब, संन्‍न्यासधर्म के इन 

“ नियमों का पालन करने के लिये उनको उपदेश किया कि “तुम अपने पास सोना- 
चाँदी तथा बहुत से वल्ल-प्रावरण भी न रखना ” (मैथ्यू. १०. ६-१३ )। यह 
सच है, कि अ्र्वांचीन ईसाई राष्ट्रों ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक में 
रख दिया है; परन्तु जिस प्रकार आधुनिक शह्कराचार्य के हाथी-धोढे रखने से, 
शाइर सम्प्रदाय दरवारी नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार अर्वांचीन इंसाई राष्ट्र के 
इस आचरण से मूल इंसाईं धर्म के विषय में भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह 
धर्म भी अबृत्तिप्रधान था । मूल वैदिक धर्म के कर्मकाए्डात्मक होने पर भी जिस 
प्रकार उसमें आगे चल कर ज्ञानकाण्ड का उदय हो गया, उसी प्रकार यहूदी तथा 
इंसाई धरम का भी सम्बन्ध है। परन्तु वेदिक कर्मकाण्ड में फ्मशः ज्ञानकाण्ड की 
ओर फिर भक्नि-परधान सागवतधर्म की उत्पत्ति एवं ब्राद्धि सेकडों वर्षों तक होती रही 
है; किन्तु यह वात ईसाई धर्म में नहीं है। इतिहास से पता चलता है कि ईसा के 
अधिक से अधिक, लगभग ठढो सो वर्ष पहले एसी या एसीन नामक संन्यासियों 
का पन्‍य यहूदियों के देश में एकाएक आविभूत हुआ था ! ये एसी लोग थे तो 
यहूदी धर्म के ही, परन्तु हिंसात्मक यज्ञ-याग को छोड़ कर ये अपना समय किसी 
शांत स्थान में वेठ परमेश्वर के चिन्तन में बिताया करते थे, और उद्धर-पोषणार्थ कुछ 
करना पढ़ा तो खेतों के समान निरुपद्गधवी व्यवसाय किया करते थे। क्वोरे रहना, 
सच-मांस से परहज़ रखना, हिंसा न करना, शपथ न खाना, सड्ड के साथ मठ से 

रहना और जो किसी को कुछ दव्य मिल जायें तो उसे पूरे सद की सामाजिक 
आमदनी समझना आदि, उनके पन्थ के मुख्य तत्त थे। जब कोई उस मण्डली में 
प्रवेश करना चाहता था, तब उसे तीन वर्ष तक उस्मेदवारी करके फिर कुछ शर्ते 
मंजूर करनी पढ़ती थीं। उनका अधान मठ झतसमुद्ध के पश्चिमी किनारे पर एंगदी 
सें था; वहीं पर वे संन्यासबृत्ति से शान्तिपूर्वक रहा करते थे | स्वयं ईसा ने तथा 
उसके शिप्यों ने नई वायबल में एसी पन्‍थ के मतों का जो मान्यतापूर्वक निर्देश 
“किया है (मैथ्यू. £. ३४; १६. १२; जेम्स, ४. १२; कृत्य, ४७.३२-३५ ), उससे देख 
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कोई आवश्यकता ही नहीं है। तथापि कुछ बड़े बढ़े अंग्रेजी ग्रन्थों में अभी तक 
इसी असत्य मत का उल्लेख देख पड़ता है, इसलिये यहाँ पर उस अवोचीन खोज. 
के परिणाम का, संक्षेप में, दिग्द्शन करा देना आवश्यक प्रतीत होता है, कि जो इस 
विषय में निष्पन्न हुआ है । पहले यह ध्यान से रखना चाहिये, कि जब कोई दो' 
ग्रन्थों के सिद्धान्त एक से होते हैं, तब केवल इन सिद्धान्तों की समानता ही के 
भरोसे यह निश्चय नहीं किया जा सकता, कि अम्रुक अन्थ पहले रचा गया और अम्जुक - 
पीछे। क्योंकि यहाँ पर दोनों बाते सम्भव हैं, कि ( $ ) इन दोनों अन्थो में से 
पहले ग्रन्थ के विचार दूसरे अन्ध से लिये गये होंगे; अथवा ( ३ ) दूसरे गन्थ 
के विचार पहले से । अ्रतएुव पहले जब दोनों ग्रन्यें। के काल का स्वर्तन्न रीति से 
निश्चय कर लिया जायें तब फ़िर विचार-साध्श्य से यह निर्णय करना चाहिये, कि 
अमुक अन्थकार ने,अम्जुक अन्थ से, अमुुऊ विचार लिये हैं | इसके सिवा, दो भिन्न 
भिन्न देशों के, दो ग्रन्थकारों को, एक ही से विचारों का एक ही समय में अथवा 
कभी आगे-पीछे भी स्वतन्त्र रीति से सूक पडना, कोई बिलकुल अशक्य बात नह 
है; इसलिये उन दोनों अन्थों की समानता को जॉचते समय यह विचार भी करना 
पड़ता है, कि वे स्वतंत्र रीति से आविभभूत होने के योग्य हैं या नहीं; और जिन दो 
देशो में ये ग्रेथ निर्मित हुए हों उनमें ,/स समय आवागमन हो कर एक देशके विचारों 
का दूसरे देश में पहुँचना सम्भव था या नहीं । इस प्रकार चारों ओर से विचार 
करने पर देख पड़ता है, कि ईसाईं-धर्मं से किसी भी बात का गीता में लिया जाना 
सम्भव ही नहीं था, बल्कि गीता के तत्चों के समान जो कुछ तत्व इंसाइयों की 
बाइबल में पाये जाते हैं, उन तत्ों को ईसा ने अथवा उसके शिष्यों ने बहुत करके 
बौद्धधर्म से--अथीत्‌ पर्याय से गीता या वैद्किधर्म ही से---बाइबल में ले लिया 
होगा; और अब इस बात को कुछ पश्चिमी पणिडतलोग स्पष्टरूप से कहने भी लग 
गये हैं। इस प्रकार तराजू का फ्िरा हुआ पलडा देख कर ईसा के कट्टर भक्तों को 
आश्रय होगा और यदिं उनके मन का क्ुकाव इस बात को स्वीकृत न करने की 
ओर हो जायें तो कोई आश्चर्य नहीं है। परन्त ऐसे लोगों से हमें इतना ही कहना 
है, कि यह पश्न धार्मिक नहीं--ऐतिहासिक है, इसलिये इतिहास की सावेका- 
लिक पद्धति के अनुसार हाल में उपलब्ध हुई बातों पर शान्तिपूर्वक विचार करना 
आवश्यक है। फिर इससे निकलनेवाले अनुमानों को सभी लोग--और विशेषतः 
वे, कि जिन्होंने यह विचार-साहश्य का प्रश्ष उपस्थित किया है--आनन्‍्द-पूरव क 
तथा पक्षपात-रहित बुद्धि से अहण करें, यही न्याय्य तथा युक्तिसंगत है। 

नई बाइबल का ईसाई धम, यहूदी बायबल अथोत्‌ आचीन बाइबल में प्रति- 
पादित प्राचीन यहूदी-धर्मं का सुधरा हुआ रूपांतर है। यहूदी भाषा में ईश्वर को 
“इलोहा? ( अरबी “ इलाह ? ) कहते हैं। परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये 
है, उनके अज्ुसार यहूदीधर्म के मुख्य उपास्य देवता की विशेष संज्ञा जिहोवा! 
है। पश्चिमी परिडतें। ने ही अब निश्चय किया है, कि यह “जिद्ोवा' शब्द असल 
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है, कि बुद्ध को मार का डर दिखला कर सोह में फ़रैसाने का अ्रयत्न किया गया था 
और उस समय बुद्ध ४६ दिन ( सात सप्ताह ) तक निराहार रहा था । इसी प्रकार 
पूर्ण श्रद्धा के प्रभाव से पानी पर चल्लना, सुख तथा शरीर की कान्ति को एकदम सूर्य- 
सदृश बना लेना, अथवा शरणागत चोरों तथा वेश्याओं को भी सद्गति देना, इत्यादि 
बातें बुद्ध ओर ईसा, दोनों के चरित्रों में एक ही सी मिलती हैं; ओर इंसा के जो' 
ऐसे सुख्य सुख्य नेतिक उपदेश हैं, कि “तू अपने पड़ोसियों तथा शन्रुओ्रों पर भी 
प्रेम कर, ” वे भी ईसा से पहले ही कहीं मूल बुद्धधर्म में बिलकुल अक्षरक्षः आ 
चुके हैं । ऊपर बतला ही आये हैं, कि भक्ति का तत्त मूल बुद्धधर्म में नहीं था; 
परन्तु वह भी आगे चल कर, अर्थात्‌ कम से कम ईसा से दो-तीन सदियों से 
पहले ही महायान बोद्ध-पन्थ में भगवद्वीता से लिया जा चुका था ।मि० आशथेर 

-लिली ने अपने पुस्तक में आधारपू्वक स्पष्ट करके दिखला दिया है, कि यह साम्य 
केवल इतनी ही बातों में नहीं हैं, बल्कि इसके सिवा बोद्ध तथा ईसाई धर्म की 
अन्यान्य सैंकडों छोटी मोटी बातों में उकन प्रकार का ही साम्य वर्तमान है। यही 
"क्यों, सूल्ली पर चढा कर ईसा का वध किया गया था, इसालिये ईसाई जिस सूली 
के चिन्ह को पूज्य तथा पवित्र मानते हैं, उसी सूल्ली के चिन्ह को “ स्वस्तिक ! 

(सॉथिया) के रूप में वदिक तथा बाद्ध धर्मवाले, ईसा के सैंकडों वर्ष पहले से ही 
विन शसदायक चिन्ह भानते थे; ओर प्राचीन शोधकों ने यह निश्चय किया है, कि 
मिश्र आदि, एथ्वी के पुरातन खण्डों के देशों ही मे नहीं, किन्तु कोलंबस से कुछ शतक 
पहले अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिको देश में भी स्वस्तिक चिन्ह शुभदायक माना 
जाता था $&। इससे यह अजुमान करना पडता है कि ईसा के पहले ही सब लोगों को 
स्वतिक चिन्ह पूज्य हो चुका था; उसी का उपयोग आगे चल कर इंसा के भक्ों ने 
एक विशेष रीति से कर लिया है। बाद्ध भिक्ष आर प्राचीन इंसाईं धर्मोपदेशकों की 
विशेषतः पुराने पादड़ियों कीं पोशाक ओर धर्मविधि में भी कहीं अधिक समता 
पाई जाती है। उदाहरणाथ, “बप्तिस्मा' अथोत्‌ स्नान के पश्चात्‌ दीक्षा देने की विधि 
भो ईसा से पहले ही प्रचलित थी। अब सिद्ध हो चुका हे, कि दूर दूर के देशों 
में धर्मापदेशक भेज कर धर्म-प्रसार करने की पद्धति, ईसाई धर्मापदेशकों से 
पहले ही, बोद्ध भिक्षुओं को पूर्णतणा स्वीकृत हो चुकी थी । 

किसी भी विचारवान्‌ मनुष्य के सन में यह भ्श्न होना बिलकुल ही साहजिक 
है, कि बुद्ध और ईसा कें चरित्नों में, उनके नतिक उपदेशों में, और उनके 
धर्मा की धार्मिक विधियों तक से, जो यह अद्भुत और व्यापक समता पाई जाती 
ह इसका क्या कारण है! | बोद्धधर्म-ग्रन्थों का अध्ययन करने से जब पहले पहल 
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पडता है, कि ईसा भी इसी पन्‍्थ का अजुयायी था; और इसी पन्थ के संन्‍्यास-घर्म * 
का उसने अधिक प्रचार किया है | यदि ईसा के संन्यास-प्रधान भक्ति-सार्ग की पर-- 
मपरा इस प्रकार इसी पंथ की परम्परा से मिला दी जावे, तो भी ऐतिहासिक दृष्टि से 
इस बात की कुछ न कुछ सयुक्रिक उपपत्ति बतलाना आवश्यक है, कि मूल कर्ममय 
यहूदी धर्म से सेन्‍्यास-पअधान एसी-पन्‍थ का उदय कैसे हो गया। इस पर कुछ लोग 
कहते हैं, कि ईसा एसीनपंथी नहीं था। अरब जो इस बात को सच मान लें तो यह 
ग्रक्ष नहीं टाला जा सकता, कि नई बाइवल में जिस सेन्यास-प्रधान धर्म का वर्णन 
किया गया है, उसका मूल क्या है, अथवा कर्म-प्रधान यहूदी घसे में उसका प्राहु- 
भाव एकदम कैसे हो गया ? इसमें भेद केवल इतना होता है, कि एसीन पन्‍थ की 
उत्पत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल करना पडता है। क्योंकि, अब समाजशासत्र 
का यह मामूली सिद्धान्त निश्चित हो गया है, कि''कोई भी बात किसी स्थान में एक- 
दम उत्पन्न नहीं हो जाती, उसकी बुद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ 
करती है; ओर जहाॉं पर इस प्रकार की बाढ देख नहीं पड़ती, वहाँ पर वह बात प्रायः 
पराये देशों या पराये लोगों से ली हुईं होती है।” कुछ यह नहीं है, कि प्राचीन 
इंसाई ग्रन्थकारों के ध्यान में यह अडचन आई ही न हो। परन्तु यूरोपियन लोगों 
को बौद्ध धर्म का ज्ञान होने के पहले, अर्थात अठारहवीं सदी तक, शोधक ईसाई 
विद्वानों का यह मत था, कि यूनानी तथा यहूदी लोगों का पारस्परिक निकट-- 
सम्बन्ध हो जाने पर यूनानियों के---विशेषतः पाइथागोरस के-तच्तज्ञान के बदौलत 
कर्ममय यहूदी धर्म में एसी ल्लोगों के संन्‍्यास-मार्ग का प्रादुभाव हुआ होगा। किन्तु . 
अवीाचीन शोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता । इससे सिद्ध होता है, , 
कि यज्ञमय यहूदी धर्म ही में एकाएकी संन्यास-प्रधान एँसी या इंसाईं धर्म की उत्पत्ति 
हो जाना खभावतः सम्भव नहीं था, ओर उसके लिये यहूदी धर्म से बाहर का कोई 
न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है--यह कल्पना नई नहीं है, किन्तु ईसा की 
अठारहवीं सदी से पहले के ईसाई परिडतों को भी मान्य हो चुकी थी। 
कोलब्ुुक साहब #ने कहा है, कि पाइथागोरंस के तत्वज्ञान के साथ बोद्ध धर्म 
के तत्वज्ञान की कहीं अधिक समता है; अतणएुव यदि उपयुक्त सिद्धान्त सच मान” 
लिया जायें, तो भी कहा जा सकेगा कि एसी पन्‍थ का जनकत्व परम्परा से हिनदु- 
स्थान को ही मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवश्यकता 
नहीं है। वोद्ध ग्रन्थों के साथ नई वाइबल की तुलना करने पर स्पष्ट ही देख पडता 
है, कि एसी या ईसाई धर्म की, पाइथागोरियन मण्डलियों से जितनी समता है, 
उससे कहीं अधिक ओर विलक्षण समता केवल एसी धर्म की ही नहीं, किन्तु इंसा 
के चरित्र और इंसा के उपदेश की बुद्ध के धर्म से है। जिस प्रकार इंसा को भ्रम में 
फँपानें का अ्यत्न शैतान ने किया था, और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त होने के 
समय उसने ४० दिन उपवास किया था, उसी अकार बुद्ध-चरित्र में भी यह वर्णन 
"+ 5609 ठगक्राएगेप०8 खिपशोदकणक अप प०), ।, 99, 399, 400: 
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धर्म का ज्ञान होना ही सवेथा असम्सव था, तो बात दूसरी थी । परन्तु इतिहास से 
सिद्ध होता है, कि सिकंदर के समय से आगे--और विशेष कर अशोक के तो समय 
में ही ( अर्थात्‌ ईसा से लगभग २५६० वे पहले )--पूर्व की ओर मिश्र के एलेक्जें-- 
डिया तथा यूनान तक बौद्ध यतियों की पहुँच हो चुकी थी । श्रशोक के एक शिल्षा- 
लेख में यह बात लिखी है कि, यहूदी लोगों के, तथा आसपास देशों के यूनानी 
राजा एणिटओकस से उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार बाइबल (मैथ्यू. २. १) 
में वर्णन है, कि जब ईंसा पेदा हुआ तब पूवे की ओर कुछ श्ञानी पुरुष जेखसलम 
गये थे। ईसाई लोग कहते हैं, कि ये ज्ञानी पुरुष भगी अर्थात्‌ ईरानी धर्म के 
होंगे--हिंदुस्थानी नहीं । परन्तु चाहे जो कहा जायें, अथे तो दोनों का एक ही 
है। क्योंकि, इतिहास से यह बात स्पष्टतया विदित होती है कि बोद्ध धरम का प्रसार 
इस समय से पहले ही, काश्मीर ओर काबुल में हो गया था; एवं वह पूर्व की 
ओर ईरान तथा तुर्किस्थान तक भी पहुँच चुका था। इसके सिवा प्लूटार्क#ने साफ़ 
साफ़ लिखा है, कि इसा के समय में हिंदुस्थान का एक यति लाल समुद्र के 
किनारे, ओर एलेक्ज्नेन्डिया फे आसपास के अदेशों में प्रतिवर्ष आया करता था ।* 
तात्पय, इस विषय में अब कोई शझ्ढला नहीं रह गई है, कि ईसा से दो-तीन-से वर्ष 
पहले ही यहूदियों के देश के बोद्ध यतियों का प्रवेश होने लगा था; ओर जब यह 
सम्बन्ध सिद्ध हो गया, तब यह बात सहज ही निष्पन्न हो जाती है, कि यहूदी लोगों 
में संन्यास-प्रधान एसी पन्‍थ का ओर फिर आगे चल कर संन्यास-युक्क भक्कि-पधान 
ईसाई धर्म का प्रादुभाव होने के लिये बोद्ध धमें ही विशेष कारण हुआ होगा ।' 
अग्रेज़ी गन्थकार लिली ने भी यही अज्ञमान किया है, ओर इसकी पुष्टि में फ्रेंच 
परिडत एमिल्‌ बुनेफ ओर रोख्रो | के इसी प्रकार के मतों का अपने अन्‍्थों में हवाला 
दिया है; एवं जमेन देश में लिपजिक के तत्वज्ञानशास्राध्यापक प्रोफ़ेसर सेडन ने इस 
विषय के अपने अन्ध में उक मत ही का अतिपादन किया है। जमैन ओफ्रेसर 
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महावंश ( २९५. ३९ ) में यवनों अर्थात्‌ यूनानियों के अलसंदा (योन नगराइछसंदा )/ 
नामक शहर का उछ्ेख है । उसमें यह लिखा है, कि ईसा की सदी से कुछ वर्ष पहले 
जब पिंहलद्वीप में एक मंद्रि बन रहा था, तब वहं। बहुत से बौद्ध यति उत्सवार्थ 
पधारे थे। महावंश के अंग्रेजी अचुवादक अलसेदा शब्द से मिश्र देश के एलेक्जेन्डिया' 
शहर को नहीं लेते; वे इस शब्द से यहाँ उस अछसेदा नामक गंवि के द्वी विवक्षित। 
बतलाते हैं, कि जिसे सिकंदर ने काबुल में बसाया था; परन्तु यह ठीक नहीं है ।* 
क्योंकि इस छोटे से गोव को किसी ने भी यवनों का वगर कहां होता । इसके सिवाः 

ऊपर बतलांये हुए अशोक के शिलालेख ही में यवनों के राज्यों में बोद्ध मिक्षओों के- 
भेजे जाने का स्पष्ट उल्लेख है । 
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भाग ७--गीता ओर ईंसाईयों की वाइबल।. ४६१ 
यह समता पश्चिमी लोगों को देख पढ़ी, तब कुछ ईसाई परिडत कहने लगे, कि बौद्ध- 
धमेवालों ने इन तत्वों को निस्टोरियन! नामक ईसाई पन्थ से लिया होगा, कि जो 
एशियाखरण्ड से प्रचलित था । परन्तु यह बात ही सम्भव नहीं है; क्योकि, नेस्टार 
पन्‍थ का पवर्तक ही ईसा से लग भग सवा चार सो वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न हुआ था 
और अब अशोक के शिलालेखों से भल्ली भांति सिद्ध हो चुका है, कि ईसा के 
लगभग पॉच सो वर्ष पहले--ओर नेस्टार से तो लगभग नौ सो वर्ष पहले-. 
बुद्ध का जन्म हो गया था। अशोक के समय, अथोत्‌ सन्‌ ईसवी से निदान ढाई 
से वर्ष पहले, बोदू-घर्म हिंदुस्थान में ओर आसपास के देशों मे तेजी से फैला 
हुआ था; एवं बुद्धचरित्र आदि ग्रन्थ भी इस समय तैयार हो चुके थे । इस अकार 
जब बोद्धघर्स की भ्राचीनता निर्विवाद है, तब ईसाई तथा बोद्धधर्स में देख पड़ने- 
वाले साम्य के विषय सें दो ही पक्त रह जाते हैं; (१) वह साम्य स्वतन्त्र रीति 
से दोनों ओर उत्पन्न हुआ हो, अथवा( २ ) इन तत्तों को इंसा ने या उसके शिष्यों 
ने बौद्धधर्म से लिया हो । इस पर प्रोफ़ेसर जिहस डेविड्स का मत है, कि बुद्ध 
ओर इंसा की परिस्थिति एक ही सी होने के कारण, दोनों ओर यह साइश्य आप 
ही आप स्वतन्त्र रीति से हुआ है &। परन्तु थोड़ा सा विचार करने पर यह बात 
सब के ध्यान में आ जावेगी, कि यह कल्पना समाधानकारक नहीं है। क्योंकि, जब 

कोई नई बात किसी भी स्थान पर स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होती है, तब उसका 
डद्य सदैव क्रमशः हुआ करता है, ओर इस लिये उसकी उन्नति का क्रम भी बतलाया 
जा सकता है। उदाहरण लीजिये, सिलसिल्ेवार ठीक तौर पर यह बतलाया ज्ञा 
सकता है, कि वेदिक कर्मकारड से ज्ञानकाण्ड, ओर ज्ञानकाण्ड अर्थात्‌ उपनि- 
पदों ही से आगे चल कर सक्कि, पातज्ञक्योग अथवा अन्त में बोदधधर्म केसे उत्पन्न 
हुआ। परन्तु यज्षमय यहूदी धर्म में संन्‍्यासप्रधान एसी या ईसाई धर्म का उदय 
उक्क प्रकार से हुआ नहीं है । वह एकदम उत्पन्न हो गया है; ऊपर बतला ही 
चुके हैं, कि प्राचीन ईसाई परिडत भी यह सानते थे कि इस रीति से उसके एकदम 
लदय हो जाने में यहूदी धर्म के अतिरिक्त कोईं अन्य बाहरी कारण निर्मित्त रहा 
होगा । इसके सिवा, बोदछ्धू तथा ईसाई धर्म में जो समता देख पड़ती है वह इतनी 
विज्नच्षय और पूर है, कि वैसी समता का स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न होना सम्भव भी 
नहीं है । यदि यह बात सिद्ध हो गई होती, कि उस समय यहूदी ज्लोगों को बौद्ध- 


एक स्व॒तन्त्र अन्थ लिखा है । इसके सिवा .9४००४० ८४० .2%46/४8# नामक अन्ध 
के अन्तिम चार भागों में उन्होंने अपने मत का संक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रूप से किया 
है । हमने परिशिष्ट के इस भाग में जो विवेचन किया है, उसका आधार विशेषतया 
यही दूसरा अंथ है | 2%00#6 ६४० 206/0०४७ अंथ 7१० ए०१५४ फर०दा- 
78८७78' 56768 में सन्‌ १९०० ईसवी में असिद्ध हुआ है। इसके दसवें भाग में 
बौद्ध और ईसाई धम के कोई ५० समान उदाहरणों का द्ग्दिशिन कराया है। 
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४६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोग--परिशिष्ट । 
केवल कर्मसाग, जनक आदि का श्ञानयुक्न कसैयोग ( नेष्कस्य ), उपनिषत्कारों तथा 
सांख्यों की ज्ञाननिष्ठा और संन्यास, चित्तनिरोधरूपी पातंजलयोग, एवं पा्वरात्न वा 
भागवतधघर्स अथौत्‌ भक्ति-ये सभी धार्मिक अज्भ और तत्व मूल में प्राचीन वैदिक 
धर्म के ही हैं। इनमें से अद्यज्ञान, कम और भक्ति को छोड़ कर, चित्तनिरोधरूप 
भोग तथा कमसेन्यास इन्हीं दोनों तत्तों के आधार पर बुद्ध ने पहले पहल अपने 
संन्‍्यास-प्रधान धर्म का उपदेश चारों वणणों को किया था; परन्तु आगे चल कर उसी 
में भक्ति तथा निष्कास कसे को मिला कर बुद्ध के अनुयायियों ने उसके घ्म का चारों 
ओर प्रसार किया। अ्रशोक के समय बोद्धधर्म का इस प्रकार प्रचार हो जाने के 
पश्चात्‌ शुद्ध कमे-प्रधान यहूदी धमे में संन्यास-मार्ग के तत्त्वों का प्रवेश होना आरस्भ 
हुआ; और अन्त में, उसी में भक्ति को मिल्ता कर ईसा ने अपना धर्स प्रवृत्त किया । 
इतिहास से निष्पन्न होनेवाली इस परस्परा पर दृष्टि देने से, डाक्टर लारिनसर का 
थह कथन तो असत्य सिद्ध होता ही है, कि गीता में ईसाई धर्म से कुछ बातें 
ली गई हैं, किन्तु इसके विपरीत, यह बात झ्राधिक सम्भव ही नहीं बल्कि पिश्वास 
करने योग्य भी है, कि आत्मोपस्यदृष्टि, संन्यास, निर्वेरत्व तथा भक्ति के जो 
तत्त नई बाइबल में पाये जाते हैं; वे इंसाई धर्म में बोद्धधर्स से--अथीत्‌ 
परम्परा से वैदिकधर्म से-लिये गये होंगे। और यह पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, 
कि इसके लिये हिन्दुओं को दूसरों का सुँह ताकने की कभी झवश्यकताथी ही नहीं । 
इस प्रकार, इस प्रकरण के आरस्भ में दिये हुए सात प्रश्नों का विवेचन हो 
चुका । अब इन्हीं के साथ महत्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हैं, कि हिंदुस्थान में जो 
भक्कि-पन्थ आजकल्ल अचालित' हैं उन पर भगवद्गीता का क्‍या परिणाम हुआ है? 
परन्तु इन प्रश्नों को गीता-प्रन्थ-सम्बन्धी कहने की अपेक्ता यही कहना ठीक है, कि 
थे हिंदूधम के अवोचीन इतिहास से सम्बन्ध रखते हैं इसलिये, और विशेषतः यह 
परिशिष्ट अफरण थोड़ा थोड़ा करने पर भी हमारे अंदाज से अधिक बढ गया 
है इस लिये, अब यहीं पर गीता की बहिरज्ञ परीक्षा समाप्त की जाती है। 
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श्रडर ने अपने एक निर्बंध में कहा है, ईसाई तथा बौद्धधर्म सर्वधा एक से नहीं 
हैं; यद्यपि उन दोनों की कुछ बातों में समता हो तथापि अन्य बातों में वैषम्य भी 
थोड़ा नहीं है, ओर इसी कारण बौद्धधर्म से ईसाई धर्म का उत्पन्न होना नहीं 
माना जा सकता । परन्तु यह कथन विषय से बाहर का है इसलिये इसमें कुछ 
भी जान नहीं है। यह कोई भी नहीं कहता कि ईसाई तथा बौद्धधस सवेथा एक 
से ही हैं; क्योंकि यदि ऐसा होता तो ये दोनों धर्म एथक्‌ एथक्‌ न माने गये होते । 
मुख्य प्रश्न तो यह है, कि जब मूल में यहूदी घम केवल कर्ममय है, तब उसमें सुधार 
के रूप से संन्यास-युक़् भक्तिमार्ग के श्रतिपादक ईसाईधर्म की उत्पत्ति होने के लिये 
कारण क्या हुआ होगा। और ईसा की अपेक्षा बौद्धधर्म सचमुच आाचीन है; उसके 
इतिहास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी संभव नहीं प्रतीत 
होता, कि संन्यास-प्रधान सक्कि और नीति के तत्वों को ईसा नें स्व॒तन्त्र रीति 
से हूँढ निकाला हो । बाइबल में इस बात का कहीं भी वरणणुन नहीं मिलता, कि 
ईंसा अपनी आयु के बारहवें वर्ष से लें कर तीस वर्ष की आयु तक क्या करता था 
और कहाँ था । इससे अगट है कि उसने अपना यह समय ज्ञानाजन, धर्मचिंतन, 
और प्रवास में बिताया होगा । अतएवं विश्वासपूर्वकत कोन कह सकता है कि 
आयु के इस भाग में उसका बोद्ध भिज्ञुश्रों से अत्यक्ष या पर्याय से कुछ भी सम्बन्ध 
हुआ ही न होगा ? क्योंकि, उस समय बोद्ध यतियों का दौरदौरा यूनान 
तक हो चुका था । नेपाल के एक बोद्ध मठ के ग्रन्थ मे स्पष्ट वर्णन है कि 
उस समय ईसा हिन्दुस्थान में आया था ओर वहां उसे बौद्धघर्म का ज्ञान 
प्राप्त हुआ | यह अन्ध निकोलस नोटोबिश नाम के एक रूसी के हाथ लग गया 
था; उसने फ्रेंच भाषा में इसका अनुवाद सन १८६४ ईसवी में प्रकाशित किया 
है। बहुतेरे ईसाई परिडत कहते हैं, कि नोटोविश का अनुवाद सच भल्रे ही 
हो, परन्तु मूल ग्रन्थ का प्रणेता कोई लफंगा है, जिसने यह बनावटी ग्रल्थ 
गढ डाला है। हमारा भी कोई विशेष आम्मह नहीं है कि उक्क अन्थ को ये 
परिडत लोग सत्य ही सान ले । नोटोविश को मिला हुआ अन्थ सत्य हो या 
प्रत्षिप्र, परन्तु हमने केवल ऐतिहासिक दृष्टि से जो विवेचन ऊपर किया है डससे 
यह बात स्पष्टतया विद्त हो जायगी, कि यदि ईसा को नहीं तो निदान उसके उन 
भक्कों को कि जिन्होंने नई बाईबल में उसका चरित्र लिखा है-बोद्धूधम का ज्ञान होना 
असम्भव नहीं था, और यदि यह बात असम्भव नहीं है तो ईसा और बुद्ध के 
चरित्र तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई जाती है, उसकी स्वतन्त्र रीति से 
उत्पत्ति मानना भी युक्तिसज्ञत नहीं जैंचता * । सारोश यह है, कि मीमांसकों का 
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का नम्बर श्लोक के अन्त में रहता है; परन्तु अजुवाद में हमने यह नम्बर पहले ही 
आरम्भ में रखा है। अतः किसी लोक का अनुवाद देखना ही तो, श्रजुवाद में 
उस नम्बर के आगे का वाक्य पढना चाहिये। अनुवाद की रचना प्रायः ऐसी की 
ग़ई है, कि पिप्पणी छोड़ कर निरा अनुवाद ही पढ़ते जायें तो अथे में कोई व्यति- 
क्रम न पढ़े। इसी प्रकार जहाँ भूल में एक ही वाक्य, एक से अधिक श्लोकों में 
पूरा हुआ है, वहाँ उतने ही छोकों के अनुवाद में यह अर्थ पूर्ण किया गया है। अत- 
एवं कुछ *लोको का अनुवाद मिला कर ही पढना चाहिये। ऐसे श्लोक जहाँ जहाँ 
हैं, वहाँ वहाँ छोक के अनुवाद में पूरु-विराम-चिन्ह (।) खड़ी पाई नहीं लगाई 
गई है। फ़िर भी यह स्मरण रहे कि अनुवाद अन्त में अनुवाद ही है। हमने 
अपने अनुवाद में गीता के सरल, खुले और अधान श्रर्थ को ले आने का प्रयत्न 
किया है सही, परन्तु संस्कृत शब्दों में और विशेषतः भगवान्‌ की प्रेमयुक्त, 
रसीली, व्यापक और प्रतिक्षण में नईं रुचि देनेवाली वाणी में लक्षणा से अनेक 
च्यंग्यार्थ उत्पन्न करने का जो सामथ्य है, उसे जरा भी न घटा-बढ़ा कर दूसरे शब्दों” 
में ज्यों का त्यों फत्कका देना असम्भव है; अर्थात्‌ संस्कृत जाननेवाला पुरुष अ्रनेक 
अवसरों पर लक्षणा से गीता के छोकों का जैसा उपयोग करेगा, वैसा गीता का 
निरा अनुवाद पढनेवाले पुरुष नहीं कर सकेंगे। अधिक क्या कहें, सम्भव है कि वे गोता 
भी खा जायें। अतएव सब लोगों से हमारी आम्रहपूर्वक बिनंति है, कि गीताअन्थ 
का संस्कृत में ही अवश्य अध्ययन कीजिये, ओर अनुवाद के साथ ही साथ मूल 
झछोक रखने का प्रयोजन भी यही है। गीता के अत्येक अध्याय के विषय का सुविधा 
से ज्ञान होने के लिये इन सब विषयों की--अध्यायों के ऋम से, पत्येक छोक की- 
अनुक्रमणिका भी अलग दे दी है। यह अनुक्रमणिका वेदान्तसूत्रों की श्रधिकरण- 
माला के ढँग की है। अत्येक श्लोक को एथक्‌ एथक्‌ न पढ़ कर अनुक्रमणिका के. 
इस सिलसिले से गाता के श्लोक एकन्न पढने पर, गीता के तात्पये के सम्बन्ध में जो 
अम फेला हुआ है वह कई अशों भें दूर हो सकता है। क्योंकि, साम्प्रदायिक 
टीकाकारों ने गीता के श्लोकों की खींचातानी कर अपने सम्प्रद्याय की सिद्धि के- 
लिये कुछ शलोकों के जो निराले अथ कर डाले हैं, वे प्रायः इस पूर्वापर सन्दर्भ की- 
ओर दुर्लचय करके ही किये गये हैं। उदाहरणार्थ, गीता ३. १६; ६. ३. और १८.- 
२ देखिये। इस दृष्टि से देखें तो यह कहने में कोई हानि नहीं, कि गीता का यह 
अज्वाद और गीतारहस्य, दोनों परस्पर एक दूसरे की पूर्ति करते हैं। ओर जिसे 
हमारा वक़ब्य पूर्णतया समझ लेना हो, उसे इन दोनों ही भागों का अवलोकन 
करना चाहिये | भगवद्ढीता ग्रन्थ को कर्ठस्थ कर लेने की रीति प्रचलित है, इस- 
लिये उसमें महत्व के पाठभेद कहीं भी नहीं पाये जाते हैं । फिर भी यह बत- 
लाना आवश्यक है, कि वर्तमानकाल में गीता पर उपलब्ध होनेवाल्े भाष्यों में जोः 
सब से प्राचीन भाष्य है, उसी शाक्लरभाष्य के मूल पाठ को हमने प्रमाण माना है 





उपोद्धात। 
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ज्ञाः से और श्रद्धा से, पर इसमें भी विशेषतः भक्ति के सुलभ राजमार्ग 

से, जितनी हो सके उतनी समबुद्धि करके लोकसंग्रह के निमित्त 
स्वधमानुसार अपने अपने कमे निष्कास बुद्धि से मरण पर्यन्त करते रहना ही प्रल्मेक 
मजुष्य का परम कर्तव्य है; इसी में उसका सांसारिक और पारलौकिक परम कल्याण 
है; तथा उसे मोक्ष की आराप्ति के लिये कम छोड़ बैठने की अथवा और कोई भी दूसरा 
अलुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं है। समस्त गीताशासत्र का यही कलितार्थ है, 
जो गीतारहस्य में प्रकरण- विस्तारपृथक प्रतिपादित हो चुका है । इसी प्रकार 
चोदहवें अ्करण में यह भी दिखला आये हैं, कि उन्निखित उद्देश गीता के अठा- 
रहों अध्यायों का मेल कैसा अच्छा और सरल मिल जाता है; एवं इस कर्मयोग- 
प्रधान गीताधमम में अन्यान्य सोक्ष-साधनों के कौन कौन से भाग किस प्रकार आये 
है। इतना कर चुकन पर, वस्तुतः इससे अधिक काम नहीं रह जाता कि गीता के 
छोकों का क्रमशः हमारे मतानुसार सापा मे सरल अथथ बतला दिया जावे । 
किन्तु गीतारहस्य के सामान्य विवेचन मे यह वतलाते न बनता था कि गीता के 
प्रत्येक अध्याय के विषय का विभाग कैसे हुआ है; अथवा टीकाकारों ने अपने 
सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये कुछ विशेष छोकों के पदों की किस प्रकार खींचा-तानी 
की है। श्रतः इन दोनों बातों का विचार करने, और जहाँ का तहीं पूवोपर सदन्स 
दिखला देने के लिये भी, अनुवाद के साथ साथ आलोचना के ढँग पर कुछु टिप्प- 
णियों के देने की आवश्यकता हुईं । फ़िर भी जिन विषयों का गीतारहस्य में विस्तृत 
वर्णन हो चुका है, उनका केवल दिग्दर्शन करा दिया है; और गीतारहस्य के जिस 
प्रकरण में उस विषय का विचार किया गया है, उसका सिफफ़ हवाला दे दिया है। ये 
टिप्पणियों मूल ग्रन्थ से अलग पहचान ली जा सकें इसके लिये ये [_] चैकोने 
ब्रेकियों के भीतर रखी गई है और मार्जिन मे हूटी हुईं खडी रेखाएँ भी लगा दी 
गई हैं । छोकों का अजुवाद, जहाँ तक वन पड़ा है, शठ्दशः किया गया है और 
कितने ही स्थलो पर तो मूल के ही शब्द रख दिये गये हैं, एवं “अर्थात्‌, यानी” 
से जोड़ कर उनका अर्थ खोल दिया है और छोटी-मोटी टिप्पणियोका काम अनुवाद से 
ही निकाल लिया गया है । इतना करने पर भी, संस्क्ृत की और भाषा की प्रणाली 
भिन्न भिन्न होती है इस कारण, मूल संस्कृत श्लोक का अर्थ भी भाषा में व्यक् 
करते के लिये कुछ अधिक शहढदों का प्रयोग अवश्य करना पड़ता है, और अनेक 
स्थलों पर मूल के शब्द को अनुवाद में प्रमाणार्थ लेना पडता है | इन शददें पर 
“ध्यान जमने के लिये ( ) ऐसे कोष्टक में ये शब्द रखे गये हैं। संस्कृत ग्रन्थों में श्लोक 


६०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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तीखरा अध्याय--कर्मयोग । 


१, २ अर्जुन का यह प्रश्न कि कम्तो को छोड़ देना चाहिये, या करते रहना 
चाहिये; सच क्या है ? ३-८ ,यद्यपि सांख्य ,( कर्मसंन्यास ) ओर कर्मयोंग जो 
निष्ठाएँ हैं, तो भी कर्म किसी से नहीं छठते इसलिये कर्मयोग की अष्ठता सिद्ध करके 
अजुन को इसी के आचरण करने का निश्चित उपदेश | ६-१६ मीमांसकों के 
यज्ञार्थ कम को भो आसक्कि छोड़ कर करने का उपदेश, यज्ञ-चक्र का अनादित्व ओर 
जगत्‌ के धारणा उसकी आवश्यकता । १७-१६ ज्ञानी पुरुष में स्वाथ नहीं 
होता, उसी लिये वह प्राप्त कर्मा को निःस्वाये अथात निष्काम बुद्धि से क्रिया करें, 
क्योंकि कर्म किसी से भी नहीं छटवे । २०-२४ जनक आदि का डदाहरण; लोक- 
संग्रह का महत्व ओर स्वयं भगवान्‌ का दृष्टान्त । २९-२६ ज्ञानी ओर अज्ञानी के 
कमों में भेद, एवं यह आवश्यकता कि ज्ञानी मनुष्य निष्काम कर्म करके अज्ञानी' 
को सदाचरण का आदर्श दिखलावे । ३० ज्ञानी पुरुष के समान परमेशरापखणो-बुद्धि से 
युद्ध करने का अजेन को उपदेश । ३१, ३२ भगवान के इस उपदेश के अनुसार 
श्रद्धापूवक बताव करने अथवा न करने का फल । ३३, ३४ अकृृति की भ्बलता 
ओर इन्द्रिय-निम्नह। ३४ निष्काम कम भी स्व का ही करें उसमें यदि झरुत्यु हो 
जाये तो कोई परवा नहीं। ३६-४१ काम ही मनुष्य को उसकी इच्छा के विरुद्ध 
पाप करने के लिये उक्रसाता है; इन्द्रिय-संयम से उसका नाश। ४२,४३४ इन्द्रियों 
की श्रेष्ठठा का क्रम ओर आत्मज्ञानपूर्वकं उत्का नियमन !... ..-छ०६४७-६६७ 

चौथा अध्याय--ज्ञान-कर्म-संस्यास-योग । 

१-३ कमयोग की सम्प्रदाय-परम्परा। ४-८ जन्मरहित परमेश्वर माया से दिव्य 
जन्म अर्थात्‌ अचतार कब और किस लिये लेता है-इसका वर्णन | ६, १० इस 
दिव्य जन्म का ओर कर्म का तत्त्व जान लेने से पुनर्जल्म छूट कर भगवद्याप्ति 
११.१४ अन्य रीतिस भजे तो वैसा फल; उदाहरणार्थ, इस लोक के फल पाने के 
लिये देवताओं की उपासना । १३-१४ भगवान्‌ के चातुरवेण्य आदि निलप कम, 
उनके तत्त को जान लेने से कमेबन्ध का नाश ओर बसे कर्म करने के लिये उपदंश। 

१६-२३ कम, अकर्म ओर विकमम का भेदू, अकर्मे ही निःसज्ञ कमर है। वहे। सच्चा 
कम है ओर उसी से करमबन्ध का नाश होता है। २४-३३ अनेक ग्रकार के लाज- 
'णिक यज्ञों का वर्शन; और ब्ह्यब॒द्धि से किये हुए यश की अथात्‌ ज्ञान-यज्ञ का 
ओष्ठता । ३४-३७ ज्ञाता से ज्ञानोपदेश, ज्ञान से आत्मोपस्थ दृष्टि ओर पाप-उुरुय 
का नाश | ३८-४० ज्ञान-प्राप्ति के उपाय,--बुद्धि (योग ) और श्रद्धा। इसके 
अभाव में नाश । ४, ४२ ( करम- ) योग ओर ज्ञान का इथक्‌ उपयोग बतला 
कर, दोनों के आश्रय से युद्ध करने के लिये डपदेश | ««« «** ४० ६ ६८-६३ ८७ 
पौँचवाँ अध्याय--संन्यासयोग । 
३, २ यह स्पष्ट अन्न कि, संन्यास श्रेष्ठ हे था कर्मयोंग । इस पर भगवान्‌ का 


गीता के अध्यायों की छोकशः 
विषयानुक्रमाणिका । 
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[ नोट--इस अलुक्रमणिका में गीता के अध्यायों के, छोकों के ऋम से जो 
विभाग किये गये हैं, वे मूल संस्कृत छोकों के पहले »८ १९ इस चिन्ह से दिखलाये 
गये है; और अजुवाद में ऐसे छोकों से अलग पैरिम्राफ शुरू किया गया है। ] 


पहला अध्याय--अज्जुनविषादयोग । 

१ सञ्षय से हृतराष्ट्र का प्रक्ष। २-११ दुर्योधन का द्रोणाचार्य से दोनों दुलों 
की सेनाओं का चर्णन करना । १२-५१ ६ युद्ध के आरम्भ में परस्पर सलामी के लिये 
शंखध्वनि । २०-२७ अज्जुन का रथ आगे आते पर सैन्य-निरीक्षण । २८-३७ दोनों 
सेनाओ मे अपने ही बान्धव हैं, उनको सारने से कुलक्षय होगा यह सोच कर 
अज्जन को विषद्‌ हुआ । ३५-४४ कुलक्षय प्रभृति पातकों का परिणास । ४६-४७ 
युद्ध न करने का अज्ैन का निश्रय ओर घनुबोण-त्याग |. .. पृ०६०७-६१७ 


दूसरा अध्याय--सांख्ययोग । 


१-३ श्रीकृष्ण का उत्तेजन । ४-१० अ्रज्जुन का उत्तर, कर्तव्य-मूहता और 
घर्म-निणयारथ श्रीकृष्ण के शरणापन्न होना | ११-१३ आत्मा का अशोच्यत्व । 
१४,१९४ देह और सुख-दुःख की अनित्यता | १६-२५ सदसह्विविक और आत्मा के 
नित्यत्वादि स्वरूप-कथन से उसके अशोच्यत्व का समधन। २६,२०७ आत्मा के अनि- 
त्यत्व पक्त को उत्तर २८सांख्यशाख्रानुसार व्यक्त भूतों का अनित्यल्व ओर अशोच्यत्व। 
२६, ३० लोगो की आत्मा दुर्शेय है सही, परन्तु तू सत्य ज्ञान को आप्त कर,शोक करना 
छोड़ दे । ३६-३८ ज्षात्रधर्म के अनुसार युद्धू करने की आवश्यकता । ३६ सांख्य- 
मार्गौजुसार विषय-प्रतिपादन की समाप्ति, और कर्मयोग के प्रतिपादून का आरम्भ । 
४० कर्मयोग का स्वत्प आचरण भी ज्षेमकारक है । ४१ व्यवसायात्मक बुद्धि की 
स्थिरता । ४२-४४ कमकाणड के अनुयायी मीमांसकों की अस्थिर बुद्धि का वर्णन । 
४४, ०६ स्थिर और योगरथ बुद्धि से कमे करने के विषय में उपदेश । ४७ कर्मयोग 
की चतु-सूत्री । ४८-४० कर्मयोग का लक्षण और कम की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि 
की श्रेष्ठठा । ४१-६३ कर्मयोग से मोक्ष-प्रास्ति। ४-७० अजुन के पूछने पर, कर्म- 
योगी स्थितप्रज्ञ के लक्षण; और उसी में प्रसज्भानुसार विषयासक्ति से काम आदि 
की उत्पत्ति का क्रम । ७१, ७२ ब्राह्मी स्थिति ।... «*. ए., ६१८०६४ ६ 


६०२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारत्र । 
अनित्य कास्य फलों के निमित्त देवताओं की उपासना; परन्तु इसमें सी उसकी 
श्रद्धा का फल भगवान्‌ ही देते हैं | २४-२८ भगवान्‌ का सलस्वरूप अच्यक्क है; 
परल्तु माया के कारण और दन्द्रमोह के कारण वह दुर्जेय है। मायान्मोह के चाश 
से स्वरूप का ज्ञान | २६, ३० बह्म, अध्यात्म, कम, और अधिसूत, अधिदेव, 
अधियज्ञ सब एक परमेश्वर ही है--घपह जान केने से अन्त तक ज्ञानसिद्धि हो 
जाती है। ७०. «० «०० »० «० «४० ७३६-७२६ 

आएठवों अध्याय--अक्षरत्नह्मययोग । 

६-४ अजुन के अश्न करने पर बअह्म, अध्यात्म, कमे, अधिनूत, अधिदेव,. 
आधियज्ञ ओर अधिदेह की व्याज्या । उच सब से एक ही इंचवर है ; ६-८ अन्द- 
काल में भगवत्स्मरण से सुक्लि | परन्तु जो सन से नित्य रहता है, वही अन्तकाल 
में भी रहता है; अतएव सदेव सगवान्‌ का स्मरण करने और युद्ध करते के लिये 
उपदेश । ६-१३ अन्तकाल में परमेश्वर का अधोव्‌ +“क्वार का ससाधिपू्ंक ध्यान 
और उसका फल | ३४-२६ सगवान्‌ कला वित्य चिन्तन करने से घुतजैन्स-ताश । 
ब्रह्मलोकादि गठिया दित्य नहीं हैं। १७-१६ अह्या का द्व-रात, दिव के आरस्भ 
सें भ्व्यक्ष से सृष्टि की उत्पत्ति और रात्रि के आरस्भ में उसी सें लय | २०-२२ इस 
अव्यक्त से भी परे का अव्यक्न और अत्तर पुरुष | भक्कि से उसका ज्ञान और उसकी 
प्राप्ति से पुनरज॑न्ध का नाश। २३-२६ देवयान और पितृयाणसाग; पहला छुतजैन्स- 
नाशक है और दूसरा इसके विपरीत है। २७, २८ इन भागों के तत्त को जाननेवाले 
योगी को अत्युत्तम फल सिलता है, अतः तद्नुसार सदा व्यवहार करने का 
उपदेश & ४5 ० «३४ ढंढ> «०३ «०«५२०७९२७--७३ ७- 


नवों अध्याय --राजविद्या-राजगुद्ययोग । 

१-३ ज्ञान-विज्ञानयुक्र भक्किसार्ग मोक्षमद होते पर भी अत्यक्ष ओर सुलभः 
हैं; अतएव राजमार्ग है । ४-६ परमेश्वर का अपार योग-लासध्ये । प्राणिसात्र से 
रह कर भी उनमें नहीं है, ओर प्राणिसान्र सी उसमें रह कर चहीं हैं | ७-१० 
मायात्मक प्रकृति के द्वारा चृष्टि की उत्पत्ति और संहार, थूतों की उत्पत्ति और लय । 
इतना करने पर भी वह निष्कास है, अतएव अलिप्त है। १३, १२ इसे बिना पह- 
चाने, मोह में फेस कर, सनुष्य-देहधारी परमेश्वर की अवज्ञा करनेदाले सूखे ओर 
आसुरी हैं। १३-१४ ज्ञान-पक्ष के द्वारा अनेक प्रकार से उपासना करनेवाले 
है। १६-१६ इंशवर सर्वत्र है, वही जयत्‌ का सा-बाप है, स्वामी है, पोषक 
और भल्ले-डुरे का कर्ता है। २०-२२ श्रोत यज्ञग्याय आदि का दी्घ उद्योग यद्यपि 
स्वगम्रद है, तो सी वह फल अनित्य है | योय-छेस के लिये चदि ये आवश्यकः 
समझे जायें तो वह भक्कि से सी साध्य है। २३-२६ अन्यान्य देवताओं की सक्ति 
पयौच से परसेचर की ही होती है, परन्‍्ठु जैसी भावदा होगी और जैसा देवता 
होगा, फल भी वैसा ही सिलेगा । २६ भक्ति हो तो परमेश्वर फूल की पँखुरी से 


गीता के विपयां की अनुक्रमणिका । ६०१ 
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चह निश्चित उत्तर कवि मोच्षप्रद तो दोनों हैं, पर कर्मेयोग ही श्रेष्ठ है। ३-७ 


-सहल्पों को छोड़ देने से कसंयोंगी नित्यसंन्यासी ही होता है, ओर बिना कर्स के 
संन्यास भी सिद्ध नहीं होता | इसलिये तच्चतः दोनों एक ही हैं । ७-३३ सन संदव 


संन्‍्यल रहता है, ओर कर केवल इन्द्रियों किया करती हैं, इसलिये करमेयोगी 
सदा अलिपत, शानत ओर सुक्र रहता है। १४, १६ सच्चा कदेत्व ओर भोक््तृत्व प्क्ृति 
का है, परन्तु अज्ञान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का समझा जाता है। १६, १७ 
इस अज्ञान के नाश से पुतरञन्म से छुटकारा । ५८-२३ तअ्रक्यज्ञान से आस होने- 
वाले समदर्शित्व का, स्थिर चुद्धि का आर सुखहुःख की कमता का वर्णन। 
२४-२८ सर्वसूनहिताश कम करते रहने पर सी कमग्रोगी इसी लोक से संदव 
बह्मभू. समाधिस्थ और मुक्त है । २६ ( क्ृत्व अपने ऊपर न लेकर ) परमेश्वर 
को यज्ञ-तप का सोक्ा और सब भूतों का सित्र जान लेने का फल।... छ० दं८०-० ६६ 
छुठवों अध्याय--ध्यानयोंग । 

१, २ फलाशा छोड़ कर कर्तव्य करनेवाला ही सच्चा संन्यासी ओर बोगी है । 
सन्यासी का अथे निरसि और अक्िय नहीं है । ३, ४ कमैयोंगी की स्ाधनावस्था 
मे और सिद्धावस्था में शम एवं कस के कार्य-क्वारण क्ञा बदुल जाना तथा योगा- 

रूड का लक्षण | ४, ६ योग को पिद्ध करने के लिये आत्मा की ख़तन्‍त्रता। ७-& 
जितात्म योगयुक्नों मं भी समठुद्धि की श्रेष्ठठ॥ १०-१७ योय-साधन के लिय 
आवर्यक आसन ओर आहार-विहार का वर्णन | $८-२३ योगी के, ओर योग- 
समाधि के, आत्यन्तिक सुख का वर्णशन। २४-२६ मन को धीरे धीरे सम्माधिस्थ. 
शानत आर आत्मनिष्टठ केसे करवा चाहिये? २७, २८ योगी ही वह्म भूत और अलन्त 
सुखी है । २६-३२ आखिमान्र मे योगी की आत्मापस्युद्धि । ३३-३६ अभ्यास 
आर वराग्य से चत्चल मन का निम्नह | ३ अजुन के प्रश्न करने पर, इस 
विपय का वर्णन कि योगश्रष्ट को अथवा निज्ञासु को भी जन्म-जन्म्तान्तर से उत्तम 
फत्न मिलने से अन्त में पूर्ण सिद्धि केसे मिलती हैं। ४७४, ४७ तपस्ती, ज्ञानी 
पनिरे कमी की अपेक्षा कायोगी--और उसमें भी भक्किमान्‌ कमेच्रोगी--श्रेष् है 
अतएव अजुन को (कमे-) योगी होने के विषय सें उपदेश !... छ० ६६६-७३< 


है 


सातवाँ अध्याय--ज्ञान-विज्ञान-योग ! 

१-३ कर्मचोग की सिद्धि के लिये ज्ञान-विज्ञान के निक्‍्षण का आरम्भ । 
के लिये प्रयत्व करने वालों का कम्त मिलना । ४-७ ज्राहरविचार | सगवानू्‌ 
अट्टया, अपरा और जीवरूपी परा प्रकृति; इससे आगे सारा विस्तार। ८-१२ 
साच्चिक आदि सब भागोंम गुँये हुए परमेश्वर-खरूप का दिग्दशन । 

परमेखर की यही युणमयी आर हुसतर साया है, ओर उसी के शरणानत 
पर साथा से उद्धार होता है। १५-६६ भक्त चतुर्विध हैं; इनमें ज्ञानी श्रेष्ठ 
अनेक्त जन्मों से कह्वान की पूणता ओर भयवत्याप्तिरूप नित्य फल | २०-३३ 
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६०४ गातारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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प्रियता । २० इस घधस का आचरण करनेवाले श्रद्धालु भक्न भगवान्‌ को अत्यन्त 
“प्रिय हैं ],«« श्ग्क +०० ०० ००० बब्पृ० ७७३-७८० 





मष्कडा 


तेरहवाँ अध्याय--क्षेत्र-क्षेत्रश-विभागयोग ! 

१, २ चषेन्न और ज्षेत्रज्ञ की व्याख्या। इनका ज्ञान ही परमेश्वर का क्ञान है। ३, 
४ क्षेत्र-पेत्रश विचार उपनिषदों का और बह्मसूत्रों का है। ९, ६ फेत्र-स्वरूपलक्षण। 
७-११ ज्ञान का स्वरूप-लक्षण । तद्विरुद् अज्ञान | १२-१७ क्षेय के स्वरूप का 
लक्षण। १८ इस सब को जान लेने का फल | १६-२१ प्रकृति-पुरुष-विवेक । 
करने-धरनेवाली अकृृति है, पुरुष अकर्ता किन्तु भोक़ा, द्ृष्टा इत्यादि है । २२, २३ 
पुरुष ही देह में परमात्मा है। इस मरकृति-पुरुष-ज्ञान से पुनर्जन्म नष्ट होता है । 
२४, २५ आत्मज्ञान के मार--ध्यान, सांख्ययोग, कमंयोग और श्रद्धापूवेक श्रवण 
से भक्ति। २६-२८ चषेत्र-क्षेत्रज्ञ के संयोग से स्थावर-जज्ञम स्ष्टि; इसमें जो अवि- 
ताशी है वही परमेश्वर है । अपने प्रयत्न से उसकी प्राप्ति २६;३० करने-धरनेवाली 
प्रकृति है और आत्मा अकर्ता है; सब आशणिमातन्र एक में हैं और एक से सब 
प्राणिमान्न होते है । यह जान लेने से ब्रह्म-प्राप्ति। ३१-३३ आत्मा अ्रनादि और 
निग्ुण है, अतएवं यद्यपि वह क्षेत्र का प्रकाशक है तथापि निर्दोष है | ३४ कषेत्र- 
ज्षेत्रश के भेद को जान लेने से परम सिद्धि। ... . ««« पृ०. ७८१-७४२ 


चोद्हवाँ अध्याय--ग़ुणाज्यविभागयोग । 

१, रे ज्ञान-विज्ञानान्तर्गत प्राणि-वैचित्य का गुण-भेद से विचार वह भी सोक्ष- 
अद है । ३, ४ आखिमात्र का पिता परमेश्वर है ओर उसके अधीनस्थ प्रकृति 
माता है। £-६ आदिमान्न पर सत्व, रज और तस के होनेवाले परिणास । १०-१३ 
एक एक गुण अलग नहीं रह सकता। कोई दो को दबा कर तीसेरे की वृद्धि; और 
प्रत्येक की वृद्धि के लक्षण। ३४-१८ ग़ुण-प्रदृद्धि के अनुघार कम के फल और 
मरने पर ग्राप्त होनेवाली गति। १६, २० त्रिगुणातीत हो जाने से मोक्ष-आत्ति । 
२१-२९ अजैन के श्रश्न करने पर त्रिगुणातीत के लक्षण का ओर आचार का वणेन। 
२६, २७ एकान्तभक्कि से त्रिगुणातीत अवस्था की सिद्धि, ओर फिर सब मोक्ष के, 
धर्म के, एवं सुख के अन्तिम स्थान परमेश्वर की प्राप्ति ।.... .--पू० ७६३०-७६ ६ 

पन्द्रहवोँ अध्याय--पुरुषोत्तमयोग । 

3, २ अश्वत्थरूपी अद्मवृत्त के वेदीक़ ओर सांख्योक़ वर्णन का मेल । ३-६ असझ्ष 
से इसको काट डालना ही इससे परे के अव्यक्न पद की प्राप्ति का सारो है। अव्यय- 
पद-वर्णन । ७-११ जीव और लिह्ञ-शरर का स्वरूप एवं सम्बन्ध । ज्ञानी के लिये 
गोचर है। १२-१६ परमेश्वर की सर्वव्यापकता । १६-१८ चराक्षर-लक्षण । 
इससे परे एुरुपोत्तम | १६, २० इस गुह्य पुरुषोत्तम-ज्ञान से स्वेक्षता ओर कृत- 
कृत्यता | ब्०० नग्न >०० ००० *«*पु० प्र००-८०८ 
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भी सन्तुष्ट हो जाता है। २७, २८ सब कर्मो को ईश्वराप॑ण करने का उपदेश | उसी 
के द्वारा कर्मबन्ध से छुटकारा ओर मोक्ष । २६-३३ परमेश्वर सब को एक सा है / 
दुराचारी हो था पापयोनि, सत्री हो या वैश्य या शूद्र, निःसीम भक्क होने पर सब 
को एक ही गति मिलती है। ३४ यही मार्ग श्रद्भीकार करने के लिये अज्ुन को 
उपदेश ।..« शक पा २३४ न पृ० ७३८४-७४ ६ 


दसवॉ अध्याय--विभूतियोग । 

१-३ यह जान लेने से पाप का नाश होता है कि अजन्मा परमेश्वर देवताओं: 
से और ऋषियों से भी पूचे का है। ७-६ ईश्वरी विभूति और योग। ईश्वर से ही 
बुद्धि आदि भाषों की, सप्तर्षियों की, ओर मनु की, एवं परभ्परा से सब की उत्पत्ति]. 
७-११ इसे जाननेवाले भगवद्धक्कों को ज्ञान-प्राप्ति; परन्तु उन्हें भी बुद्धि सिद्धी 
भगवान्‌ ही देते हैं। १९-१८ अपनी विभूति ओर योग बतलाने के लिये भगवान्‌ 
से अज्जुन की प्राथेना। १६-४० भगवान्‌ की श्रनन्‍्त विभूतियों में से मुख्य मुख्य 
विभूतियों का वर्णन | ४१, ४२ जो कुछ विभूतिमत्‌, श्रीमत्‌, और ऊर्जित है, वह. 
सब परमेश्वरी तेज है; परन्तु अंश से है। ..... ... --«छ० ७६०-७६१ 

ग्यारहवों अध्याय--विश्वरूप-दशन-योग । 

१-४ पू्े अध्याय में बतलाये हुए अपने इंश्वरी रूप को दिखलाने के लिये 
भगवान्‌ से प्रार्थना । £-८ इस श्राश्चयंकारक और दिव्य रूप को देखने के लिये 
अजुन को दिव्यदृष्टिज्ञान | ६-१४ विश्वरूप का सक्षय-कृत-वर्णन । १४-३१ विस्सय 
और भय से नम्न होकर अजुनकृत विश्वरूप-स्तुति, ओर यह प्रार्थना कि पसन्न हो 
कर बतलाइये कि “आप कौन हैं?। ३२-३४ पहले यह बतला कर कि “ में काल 
हूँ ' फ़िर अर्जुन को उत्साहजनक ऐसा उपदेश कि पूर्व से ही इस काल के द्वारा 
असे हुए वीरों को तुम निमित्त बन कर मारो। ३९-४६ अर्जुनक्ृत स्तुति, क्षमा, 
प्राथेना और पहले का सौस्य रूप दिखलाने के लिये व्रिनय। ४७-२१ बिना 
अनन्य भक्ति के विश्वरूप का दशन मिलना दुलंभ है। फ़िर पूवस्वरूप-धारण। 
४२-४४ बिना भक्ति के विश्वरूप का दुशन देवताओं को भी नहीं हो सकता ।' 
४५ अतः भक्ति से निस्सज्ञ और निर्वेर होकर परमेश्वराप॑ण बुद्धि के ह्वारा कम करने 
के विषय में अझैन को सर्वार्थसारभूत अन्तिम उपदेश |,.. -««9०७६२-७७४३ 

वारहवोँ अध्याय--भक्कियोग । 

३ पिछले अध्याय के अन्तिम सारभृत उपदेश पर अजुन का पश्न--ज्यक्नो पा- 
सना श्रेष्ठ है या अध्यक्नोपासना ? २-८ दोनों में गति एक ही है; परन्तु अच्यक्तो 
पासना क्लेशकारक है, और व्यक्नोपासना सुलभ एवं शीघ्र फलप्रद है। अतःनिष्काम 
कर्म पूर्वक व्यक़ोपासना करने के विषय में उपदेश । ६-१२ भगवान्‌ में चित्त को 
स्थिर करने का अभ्यास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय, और इनमें कर्मफल-त्यागः 
की अ्र्ठठत। १३-१६ भक्विमान्‌ पुरुष की स्थिति का वर्णन और भगवत्‌-- 
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अत्याज्य है; सारे कमे स्वधम के अनुसार निस्सज्ञ बुद्धि के द्वारा करने से ही नेष्करस्ये- 
सिद्धि सिलती है। ६०-१६ इस बात का निरूपण कि सारे कम करते रहने से भी 
सिद्धि किस प्रकार मिलती है। २७, <८ इसी मारे को स्वीकार करने के विषय में 
अज्ुन को उपदेश । २६-६३ प्रकृति-धर्म के सामने अहक्लार की एक नहीं चलती। 
इंश्वर की ही शरण में जाना चाहिये । अज्चेन को यह उपदेश कि इस गुह्य को 
समझ कर फ़िर जो दिल में आवे सो कर । ६४--६६ भगवान्‌ का यह अन्तिस 
आश्वासन कि सब धर छोड़ कर “मेरी शरण में आ,”” सब पापों से “में तुझे मुक्त 
कर दूँगा”। ६७-६६ कर्मयोगसागें की परम्परा को आगे प्रचलित रखने का 
श्रेय । ७०, ७१ उसका फल-माहात्स्य । ७२, ७३ कर्त॑ब्य-मोह नष्ट हो कर, अजजुन 
की युद्ध करने के लिये तैयारी । ७४-७८ धतराष्ट्‌ को यह कथा सुना चुकने पर 
सज्लय-कृत उपसंहार । के २३४ हेड «« पू० म२४-८१२ 


गाता के विषयों की अजुक्रमणिका । ६०५ 





सालहवाँ अध्याय--दैवासु रसम्पद्धिमागयोग । 


१-३ देवी सम्पत्ति के छुब्बीस गुण । ४ आसुरी सम्पत्ति के लक्षण । £ दैवी- 
सम्पत्ति मोक्षप्रद और आसुरी बन्धनकारक है। ६-२० आसुरी लोगों का विस्तृत 
वर्णन | उनको जन्म-जन्म में अधोगति मिलती है। २१, २२ नरक के त्रिविध द्वार- 
काम, क्रोध ओर लोभ । इनसे बचने मे कल्याण है। २३, २४ शाख्नानुसार कार्यो- 
कार्य का निशय ओर आचरण करने के विषय में उपदेश। ... पु० ८०६-८१६ 


सचहवाँ अध्याय--भ्रद्धात्रयविभागयोग । 


१-४ अजुन के पूछने पर भ्रकृति-स्वभावानुसार सात्तिक आदि त्रिविध श्रद्धा 
का वर्णन । जैसी अ्रद्धा वैसा पुरुष । ९, ६ इनसे भिन्न आसुर | ७-१० सात्तिक, 
राजस और तामस आहार । ११-१३ त्रिविध यज्ञ । १४-१६ तप के तीन भेद- 
शरीर, वाचिक ओर मानस । १७-१६ इनमें सात्तिक आदि भेदों से पत्येक त्रिविध 
है। २०-२२ सात्तिक आदि त्रिविध दान । २३ ३४ तत्सत्‌ बह्मनिर्देश। २४-२७इनमे 
'3से आरम्भसूचक, 'तत्‌! से निष्काम और “सत्‌! से प्रशस्त कम का समावेश होता 
है। २८ शेष अथात्‌ असत्‌ इहलोक ओर परल्ोक में निष्फल है। पु० म३६-८२४ 


अठारहवाँ अध्याय--मोक्षसंन्यासयोग । 


१, २ अजुन के पूछुने पर संन्यास और त्याग की कर्सयोगमार्गीन्तर्गत व्याख्याएँ । 
३-६ कमे का व्याज्य-अत्याज्यविषयक निर्णय; यज्ञ-याग आदि कर्मो को भी अन्यान्य 
कर्मों के समान निःसद्ग बुद्धि से करना ही चाहिये। ७-६ कर्मत्याग के तीन भेद्‌--- 
स्ात्ततिक, राजल ओर तामस; फलाशा छोड़ कर कतेंव्यकर्म करना ही सात्तिक 
त्याग है। १०, ११ कर्मफल-त्यागी ही साश्विक त्यागी है, क्योंकि कर्म तो किसी से 
भी छूट ही नहीं सकता। १२ कर्म का त्रिविध फल सात्तिक त्यागी पुरुष को 
बन्धक नहीं होता। १३-१४ कोई भी कमे होने के पाँच कारण हैं, केवल मनुष्य 
ही कारण नहीं है। १६, १७ अतएवं यह अहड्ार-बुद्धि-कि में करता हूँ-छूट जाने 
से कम करने पर भी अलिपस रहता है। १८, १६ कमंचोदना ओर कम॑संग्रह का 
सांख्योक़ लक्षण, ओर उनके तीन भेद । २०-२२ सात्विक आदि गुण-मेद से ज्ञान 
के तीन भेद । अविभक्क विभक्लेषु' यह सात््विक ज्ञान है। २३-२९ कम की त्रिवि- 
धता | फलाशारहित कर्म सात्तिक है। २६-२८ कर्ता के तीन भेद्‌ । निःसद्ग कत्तो 
सात्त्िक है। २६-३२ बुद्धि के तीन भेद । ३३-३९ ति के तीन भेद। ३६-३६ 
सुख के तीन भेद्‌ | आत्म-बुद्धिप्रसादुज सात्त्तिक सुख है । ४० गुण-भेद से सारे जगत्‌ 
के तीन भेद। ४१-४४ गुण-भेद से चातुवेण्थ की उपपत्ति; ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य 
आदि शूद्ध के स्वभावजन्य कम । ४९, ४६ चाद्ुरवेण्ये-विहित स्वकमाचरण से ही 
अन्तिम सिद्धि । ४७-७६ परधम भयावह है, खकमे सदोष होने पर भी 


द्ण्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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संजय उवाच । 


९6 दृष्ठा तु पाण्डवानीक दंयूढे दर्योधनस्तदा । 
आचायेमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २ ॥ 
पश्यैतां पाण्डुपुत्नाणामाचाय महतीं चमूम्‌ । 
व्यूढां दुपदपुत्रेण तव शिष्येण घीमता ॥ ३ ॥ 
अन्न ज्ञरा महेष्वासा भीमाजुनसमा युघे | 
युयुधानो विराटश् द्वपद्थ महारथः ॥ 8 ॥ 
धृष्टकेतुअकितान' काशिराजश्व वीय॑बान्‌ । 
पुरुजित्कुतिभोजश्च रैब्यश्व नरपुंगवः॥ ५ ॥ 
युधामन्युश्व विक्रान्त उत्तमौजाश्व वीर्यवान । 
सोभद्ों द्रौपदेयाश्व सर्वे एव महारथाः॥ ६ ॥ 


क्षेत्र मं जो लोग तप करते करते, या युद्ध में मर जावेंगे उन्हें स्वर्ग की प्राफ़ि 
होगी, तब उसने इस क्षेत्र में हल चलाना छोड दिया ( मभा. शल्य, ४३ ) । 
[इन्द्र के इस वरदान के कारण ही यह क्षेन्न धर्म-क्षेत्र या पुण्य-क्षेत्र कहलाने 
! लगा । इस मैदान के विषय में यह कथा प्रचलित है, कि यहाँ पर परशुराम ने 
।एक्कीस बार सारी पृथ्वी को निःक्षत्रिय करके पितृ-तर्पण किया था; और अर्वा- 
।चीन काल में भी इसी ज्षेत्र पर बड़ी बडी लड़ाइयों हो चुकी हैं । ] 
सञ्ञय ने कहा--(२) उस समय पाण्डवों की सेना को व्यूह रच कर ( खड़ी )- 
देख, राजा दुर्योधन ( द्वोण ) आचाय के पास गया और उनसे कहने लगा, कि-- 


; [ महाभारत (सभा. भी. १६. ४-७; मनु. ७ १६१ ) के उन अध्यायों में, 
कि जो गीता से पहले लिखे गये हैं, यह वर्णन है कि जब कौरवों की सेना 
का भीष्म-द्वारा रचा हुआ व्यूह पाणडवों ने देखा ओर जब उनको अपनी सेना 
कम देख पड़ी तब उन्होंने युद्धविद्या के अनुसार वच्न नामक व्यूह रचकर 
अपनी सेना खड़ी की । युद्ध में अतिदिन ये व्यूह बदला करते थे । ] 


(३) हे आचार्य | पार्डुपुन्नों की इन.बडी सेना को देखिये, कि जिसकी व्यूह- 
रचना तुम्हारे जुद्धिमान्‌ शिष्य हुपद-पुत्र ( धृष्टचुस्न ) ने की है। (४) इसमें शूर, 
महाधजुधर, ओर युद्ध में भीम तथा अज्ञुन सरीखे युयुधान ( सात्यकि ), विराट 
और महारथी हुपद, ( ९ ) (ष्टकेत, चेकितान ओर वीरयबान्‌ काशिराज, पुरुजित्‌ 
कुन्तिभोज और नरश्रेष्ठ शेब्य, (६) इसी प्रकार पराक्रप्ती युधामन्यु और वीयैशाली 
उत्तमौजा, एवं सुभद्गा के पुश्न॒ (अभिमन्यु ), तथा द्वौपदी के (पॉच) पुत्रन-ये 
सभी महारथी हैं । 

[ देस हज़ार धनुर्धारी योद्धाश्रों के साथ अकेले युद्ध करनेवाले को भहा- 


३ 


रथी कहते हैं । दोनों ओर की सेनाओं में जो रथी, महारथी अथवा अति- 


[के 
श्रीमद्भगवद्ीता । 
< न 2927 
प्रथमो5ध्याय: । 


धृतराष्ट्र उवाच । 
६ ७. ७.३ 


धर्मक्षेत्रे कुरुक्षेत्र समवेता युयुत्सवः । 
मामकाः पाणडवाश्व किमकुवेत सञ्षय ॥ १॥ 
पहला अध्याय । 

[ भारतीय युद्ध के आरम्भ में श्रीकृष्ण ने अजुुन को जिस गीता का उपदेश 
किया है, उसका लोगों में प्रचार कैसे हुआ, उसकी परम्परा वतमान महाभारत 
अन्ध में ही इस प्रकार दी गईं हैः--युद्ध आरम्भ होने से प्रथम व्यासजी ने हृतराष्टू 
से जा कर कहा कि“यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखने की हो तो में अपनी तुम्हें दृष्टि 
देता हूँ” । इसपर छतराष्ट्‌ ने कहा कि “में अपने कुल का क्षय अपनी दृष्टि से नहीं 
देखना चाहता” । तब एक ही स्थान पर बैठे बैठे, सब बातों का प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाने 
के लिये सज्ञय नामक सूत को व्यासजी ने दिव्य-दृष्टि दे दी। इस सजञ्ञय के द्वारा 
युद्ध के अविकल वृत्तान्त उतराष्ट को अवगत करा देने का प्रबन्ध करके व्यासजी चले 
गये ( मभा. भीष्म, २ )। जब आगे युद्ध में भीष्म आहत हुए, और उक् प्रबन्ध 
के अनुसार समाचार सुनाने के लिये पहले सझ्षय ृतराष्टू्‌ के पास गया, तब भीष्म 
के बारे मे शोक करते हुए उतराष्टू ने सक्षय को आज्ञा दी कि युद्ध की सारी बातों का 
वर्णन करो । तदनुसार सक्षय ने पहले दोनों दलों की सेनाओं का वर्णन किया; 
ओर फ़िर धतराष्ट्‌ के पूछुने पर गीता बतलाना आरस्भ किया है । आगे चल कर 
यह सब बातो ब्यासजी ने अपने शिष्यों को, उन शिष्यों में से वैशस्पायन ने जनमे- 
जय को, और अन्त में सोती ने शौनक को सुनाई। महाभारत की सभी छपी हुईं 
पोधियों में भीष्मपर्व के २६ वें अध्याय से ४२ वें अध्याय तक यही गीता कही 
गई है । इस परम्परा के अजुसार--] 

घतराष्ट्र ने पूछा-(१) हे सक्षय ! कुरुक्षेत्र की पुण्यभूमि में एकत्रित मेरे ओर 
गार्ड के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ? 

[ हस्तिनापुर के चहुँ ओर का मैदान कुरुक्षेत्र हे । वर्तमान दिल्ली शहर 
इसी मैदान पर बसा हुआ है। कौरव-पाण्डवों का पूर्वज कुरु नाम का राजा 
इस मैदान को हल से बढ़े कष्टपूर्वक जोता करता था; अतएव इसको क्षेत्र 
- ( या खेत ) कहते हैं । जब इन्द्र ने कुछ को यह वरदान दिया पके इस 


६१० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 
अयनेषु च सर्वेषु यथाभागमवास्थिताः । 
भीष्ममेवाभिरक्षन्तु भवन्तः सर्वे एव हि ॥ ११॥ 


प्रोत्साहित करने के लिये ही हपपूवंक यह वन किया गया है । इन सब 
बातों का विचार करने से, इस स्थान पर, 'अपयोध” शठ्द का “ अमर्यांदित, 
ईअपार या अगशित” के सिवा और कोई अर्थ ही हो नहीं सकता | 'पयौप्त! शब्द 
३का धात्वथ“ चहू ओर (परि-) वेशन करने योग्य (आपल्आपसे )” है। 
परन्तु, “अम्ुक काम के लिये पर्यास”” या “अम्रुक मनुष्य के लिय पयोप्त' 
4 इस अकार पयोप्त शब्द के पीछे चतुर्थी अर्थ के दूसेर शब्द जोड़ कर प्रयोग 
करने से पयौप्त शब्द का यह अर्थ हो जाता है-““उस काम के लिये या मजुप्य 
के लिये भरपूर अथवा समर्थ। ” और, यदि “ पयोघ्त ” के पीछे कोई दूसरा 
4शब्द न रखा जावे, तो केवल 'पयोप्त” शब्द का अर्थ होता है “भरपूर, परिमित 
4या जिसकी गिनती की जा सकती है””। भ्रस्तुत श्लोक में पयोघ्त शब्द के पीछे 
दूसरा कोई शब्द नहीं है, इसालिये यह! पर उसका उपयुक्न दूसरा अर्थ ( परि- 
४मित या मयोदित ) विवक्षित है; ओर, महाभारत के अतिरिक्त अन्यत्र भी 
१ऐसे प्रयोग किये जाने के उदाहरण बह्मानन्दगिरि कृत टीका में दिये गये हैं । 
४ कुछ लोगों ने यह उपपत्ति बतलाई है, कि दुर्योधन भय से अपनी सेना को 
3 'अपयोध्त” अर्थात्‌ “ बस नहीं ? कहता है, परन्तु यह ठीक नहीं है; क्योंकि 
/ दर्योधन के डर जाने का वर्णन कहीं भी नहीं मिलता; किन्तु इसके विपरीत यह 
पचर्णन पाया जाता है,कि दर्याधन की वडी भारी सेना देख कर पाण्डवों ने वज्र 
४ नामक व्यूह रचा और कौरवों की अपार सेना को देख युधिष्ठिर को बहुत खेद 
! हुआ था ( सभा, भष्मि. १६.४ ओर २१.१ )। पाण्डवों की सेना का सेनापति 
शष्टद्यम्न था, परन्तु * भीम रक्षा कर रहा है ”” कहने का कारण यह है, कि 
पहले दिन पाण्डवों ने जो वज्ध नाय का व्यूह रचा था उसकी रक्षा के लिये 
इस व्यूह के अग्म भाग में भीस ही नियुक्त. किया गया था, अतएव-सेनारक्षक 
की इृष्टि से दुर्योधन को वही सामने दिखाई दे रहा था। ( मभा. भीष्म. 
448. ४-११, ३३, ३४ ); और, इसी अर्थ में इन ड़ोनों सेनाओं के विषय 
4में, महाभारत से गीता के पहले के अध्यायों में “भीमनेन्र”” और “भाष्म- 

निन्न” कहा गया है ( देखो मभा. भी. २०. १ )। ] 
< ११) (तो अब ) नियुक्ष के अनुसार सब अयनों में अथांत्‌ सेना के भिन्न 
भिन्न अवेश-द्वारों में रह कर तुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर से 
रक्षा करनी चाहिये । 

[ सेनापति भीष्म स्वयं पराक्णी ओर किसी से भी हार जानेवाले न थे। 
“सभी ओर से सब को उनकी रक्षा करनी चाहिये, ” इस कथन का कारण 
दुर्योधन ने दूसरे स्थल पर (सभा. भी १६. १६-२०; ६६. ४०, ४१ » यह बत- 








पर कक. 


गीता, अज्ठुवाद और टिप्पर्णा--( अध्याय ।. ६०६ 
अस्माक॑ तु विशिष्टा ये तानिबोध द्विजोत्तम । 

नायका मम सेन्‍्यस्य संज्ञा तान्त्रवीमि ते ॥ ७ ॥ 
भवान्भीष्मश्र कणेश्र कृपथ्च समितिजयः। 

अश्वत्थामा विकणेश्व सौमदत्तिस्तथेव च ॥ ८ ॥ 

अन्ये च बहवः झूरा मदयें त्यक्तजीचिताः । 
नानाशरत्रप्रहरणाः सर्वे युद्धाविशारदाः ॥ ९ ॥ 

अपयांप्त तदस्मार्क॑ बल भीष्माभिरक्षितम्‌ । 

पयांप्त त्विदमेतेषां वर्ले भीमाभिरक्षितम्‌ ॥ १० ॥ 





/रथी थे, उनका वर्णन उद्योगपर्च (१६४ से १७१ तक) आठ अ्रध्यायों मे किया 
। गया है। वहाँ बतला दिया हे कि धष्टकेतु शिशुपाल का बेटा था । इसी प्रकार 
' पुरुजित्‌ कुन्तिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुरुषों के नाम नहीं हैं | जिस कुन्तिभोज 
राजा को झुन्ती गोद दी गई थी, पुरुजित्‌ उसका श्रस पुत्र था, ओर कुन्ति- 
भोज अजुंन का मामा था( सभा. उ. १७१. २ )। युधामन्यु ओर उत्तमौजा, 
' दोनो पांचाल्यथे, ओर चेकितान एक यादव था। युधामन्यु आर उत्तमाजा 
(दोनों अर्जुन के चक्ररक्षक थे | शिव्य शिबी देश का राजा था। ] 


(७) है द्विजश्रेष्ठ अब हमारी ओर, सेना के जो मुख्य मुख्य नायक है उनके नाम 
भी में आपको सुनाता हूँ; ध्यान दे कर सुनिये। (८) आप और भीष्म, करण और 
रणजीत कृप, अश्वत्थामा और विकर्ण ( दुर्योधन के सौ भाइयों में से एक ), तथा 
सोमदत्त का पुत्र ( भूरिश्रवा ),(६) ऐंवं इनके सिवा बहुतरे अन्यान्य शूर मेरे लिये 
प्राण देने को तैयार हैं, और सभी नाना श्रकार के शस्त्र चलाने मे निपुण तथा 
युद्ध मे अवीण है। (१०) इस प्रकार हमारी यह सेना, जिसकी रक्षा स्वयं भीष्म कर 
रहे है, अपयाप्त अ्रथांत्‌ अपरिमित या श्रमर्यादित है; किन्तु उन (पाण्डवों) की 
वह सेना जिसकी रक्षा भीम कर रहा है, पर्याप्त अरथांत्‌ परिमित या मयोदित है। 


[ इस शछोक से * पयोप्त ” ओर * अपयोधघ्त ' शब्दों के अथे के विषय में सत- 
भेद है। पर्याप्त ? का सामान्य श्र्थ “ बस ” या “ काफ़ी ? होता है, इसलिये 
कुछ लोग यह अथे बतलाते हैं कि “ पाण्डवों की सेना काफ़ी है ओर हमारी 
काफी नहीं है,” परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। पहले उद्योगपर्व में उतराष्ट्‌ से 
अपनी सेना का वन करते समय उक़ मुख्य मुख्य सेनापतियों के नाम बतला 
कर, दुर्योधन ने कहा है कि “मेरी सेना बड़ी और गुणवान्‌ है, इसलिये जीत 
होगी” (उ.५४. ६०-७० ) | इसी प्रकार आगे चलकर भीष्मपर्व में, 
जिस समय द्ोणाचार्य के पास दुर्योधन फ़िरसे सेना का वर्ण कर रहा था उस, 


।समय सी, गीता के उपरयक्त छोकों के समान ही छोक उसने अपने मुह से ज्यों के 
त्यों कहे हैं (भीष्म. ९१. ४-६) | ओर,तीसरी बात यह है, कि सब सैनिकों को 


गी. २. ७७-७८ 


नं 
7 
् 


] कु 


६१२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर । 
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सोभद्रश्च महाबाहुः शंखान्द॒ध्छुः पृथऋू पएथक्‌ ॥ १८ ॥ 
स धोषो धातेराष्ट्राणां हृदयानि व्यदारयत्‌ । 
नभश्र प्रथिवीं चैव तुसुठो व्यनुनादयन ॥ १९ ॥ 
6 $ अथ व्यवस्थितान्द्रट्टा धातेराष्ट्रानकपिष्वजः 
प्रवृत्ते शस्त्रसंपाते धनुरुद्यम्य पाण्डवः ॥ २० ॥ 
हषीकेशं तदा वाक्यमिद्माह महीपते । 
अजुन उवाच । 

सेनयोरुभयोमेध्ये रथं स्थापय मे5च्युत ॥ २१ ॥ 
यावदेतानिरीक्षेपह योदुकामानवस्थितान । 
कैमेया सह योद्धव्यमस्मिन्‌ रणसमसुद्यमे ॥ २२ ॥ 
'योत्स्यमानानवेक्षेपह॑ य एंतेडत्न समागताः 
धातंराष्ट्रस्य इर्बुद्धेईद्धे प्रियचिकीषेवः ॥ २३ ॥ 


संजय उचाच । 


एवमुक्तो हृपीकेशों गुडाकेशेन भारत | 
सेनयोरुसयोमध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 


(१८) हुपद और द्वोपदी के (पोंचों ) बेटे, तथा महाबाहु सौभद्व ( अभिमन्यु ),. 
इन सब ने, हे राजा ( छतराष्टर ) ! चारों ओर अपने अपने अलग अलग शंख बजाये । 
(१६) आकाश और एथिवी को दहला देनेवाली उस तुमुल आवाज ने कौरवों का 
कलेजा फाड़ डाला | 


(२०) अनन्तर कौरवों को व्यवस्था से खडे देख, परस्पर एक दूसरे पर शखप्र 
होने का समय आने पर, कपिध्वज पाएडव अ्रथात्‌ अजुन, (२१) हे राजा छतराष्ट ! 
श्रीकृष्ण से ये शब्द बोला-अर्जुन ने कहा-हे अच्युत ! मेरा रथ दोनों सेनाओं के 
बीच ले चल कर खड़ा करो, (२२) इतने में युद्ध की इच्छा से तैयार हुए इन लोगों 
को में अवलोकन करता हूँ; ओर, मुझे इस रणसंग्राम में किनके साथ लड़ना है, 
एवं (२३) युद्ध में दु्ंद्धि दुयोधन का कल्याण करने की इच्छा से यहाँ जो लडने- 
वाले जंमा हुए हैं, उन्हें मै देख लू । संजय बोला-( २४ ) हे उतराष्ट् ! गुड़ाकेश 
अथौत्‌ आलस्थ को जीतनेवाले अर्जुन के इस प्रकार कहने पर हृषीकेश' अथौत्‌ 
इन्द्रियों के स्वामी श्रोकृष्ण ने (अजुन के ) उत्तम रथ को दोनों सेनाओं के 
मध्यभाग में ला कर खड़ा कर दिया; ओर--. 


; [ हर्षीकेश ओर गुडाकेश शब्दों के जो अथ उपर दिये गये हैं, वे टीकाकारों 
के मतालुसार हैं। नारदपद्जरात्र में भी “ हषीकेश ” की यह निरुक्षि है, 
[हषीक-इन्द्रियों ओर उनका इंश>स्त्रासी ( ना.पश्च. ९. ८.१७); और अमरकोश 


गीता, अनुवाद और टीप्पणी-१ अध्याय।. ६११ 
तस्य संजनयन्हर्ष कुरुवृद्धः पितामहः । 
खिंहनादं विनद्योचेः शंख दृध्मी प्रतापवान ॥ १२ ॥ 
ततः शंखाश्व भेयेश्व पणवानकगोमुखाः । 
सहसैवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुसुलोषइभवत्‌ ॥ १३ ॥ 
ततः श्वेतिहयेयुक्ते महति स्यन्दने स्थितो । 
माधवः पाण्डवर्शव दिव्यों शाखो प्रदृष्मतुः ॥ १४ ॥ 
पाअजन्य हबीकेशो देवदत्त धनञ्ञयः । 
पौडूं दध्मी महाशंखं सीमकर्मा वृकोदर ॥ १५॥ 
अनंतविजयं राजा छुँतीपुत्रो युधिष्ठिरः । 
नकुरूः सहदेवश्य सुघोषमणिपुष्पकी ॥ १६ ॥ 
काइ्यश्व परमेष्वासः शिखेडी च महारथः । 
ध्ष्टचम्नों विराद्थ् सात्यकिश्वापराजितः ॥ १७ ॥ 
दुपदी दौपदेयाश्व स्वेशः पृथिवीपते । 
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लाया है, कि सीष्म का निश्चय था कि हम शिखरण्डी पर शसत्र न चलावेंगे, 
इस लिये शिखणए्डी की ओर से भीष्म के धात होने की सम्भावना थी। 
।झतएवें सब को सावधानी रखनी चाहिये-- 


अरक्ष्यमाणं हि वृको हन्यात्‌ सिंहँ महावलूम्‌ । 
मा सिंह जम्बुकेनेव घातयेथा- शिखण्डिना ॥ 


५8 ब्क ७० 
कपथ 8मही ऋथ हवा कैम हम 


“महाबलवान्‌ लिंह की रक्षा न करें तो भेड़िया उसे सार डालेगा; इसलिये 
जम्डुक सदश शिखण्डी से सिंह का घात न होने दो” | शिखण्डी को छोड़ 
और दूसरे किसी की भी खबर लेने के लिये भीष्म अकेले ही ससथे थे, किसी 


की सहायता की उन्हें अपेक्षा न थी । ] 


जन जे पं 
उन कम करवा कमा का ॥०३ #मह #ाक क्रथा हथा कमी 


हज 


(१३२) (इतने में ) दुर्योधन को हृांते हुए अतापशाली बुद्ध कोरव पित्तामह 
६ सेनापति भीष्म ) ने सिंह की ऐसी बढ़ी गर्जना कर ( लड़ाई की सलासी के लिये) 
अपना शंख फूँका । (१३) इसके साथ ही अनेक शंख, भेरी (नौबतें), पणच, 
आनक ओर गोसुख (ये लड़ाई के बाजे) एकद्म बजने लगे ओर इन बाजों का नाद 
चारों ओर खूब गज उठा। (१४) अनन्तर सफ़ेद धोडों से जुते हुए बड़े रथ में बैठे 
हुए माधव (श्रीकृष्ण) ओर पाण्डव ( अर्जुन ) ने (यह सूचना करने के लिये, कि 
अपने पक्ष की भी तैयारी है, अत्युत्तर के ढँग पर ) दिव्य शंख बजायें। (१९) हषी- 
केश अथोत्‌ श्रीकृष्ण ने पात्चजन्य ( नामक शंख ), अर्जुन ने देबदुत्त, भयझ्ूर कर्स- 
करनेवाले बुकोद्र अथौत्‌ सीमसेन ने पोण्डू नामक बड़ा शंख फूँका; (१६ ) कुल्ती- 
जुन्न राजा युघिष्ठिर ने अनन्तविजय, नकुल और सहदेव ने सुधोष एवं सणिपुष्पक, 
(१७)मसहाघजुधर काशिराज,महारथी शिखण्डी,घृष्चुस्न,विराट तथा अजेय सालकि, 





६१४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशारसत्र ! 


बी 
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कृपया परयाविष्टो विषीदत्षिद्मत्रवीत्‌। 
। अजुन उवाच । 
$ $ इश्देम॑ स्वजनं कृष्ण युयुत्सुं सम्रपास्थितम्‌ ॥ २८॥ 

सीदाति मम गात्राणि झुख॑ं च परिशुष्याते | 

चेपथुश्व शरीरे से रोसहषेश्ल्च जायते ॥ २९ ॥ 

गाण्डीदं स्ल॑सते हस्तात्त्वक्चैव परिदद्यते । 

न च शकक्‍्नोम्यवस्थाठुं श्रमतीव च से सनः ॥ रे० ॥ 

निर्मित्तानि च पश्यामि विपरीतानि केशव | 

न च श्रेयोषजुपस्यामि हत्वा स्वजनसाहवे ॥ ३२१ ॥ 

न कांक्षे विजयं कृष्ण न च राज्य सखुखानि च। 

कि नो राज्येन गोविंद कि भोगै्जीवितेन वा ॥ ३२ ॥ 

येषामर्थे काँक्षितं नो राज्य सोगाः सुखाने च। 

त इमेष्वस्थिता चुद्धे प्राणांस्त्यक्त्वा धतानि च ॥ रे३ ॥ 

आचार्याः पितरः पुत्रास्तथैव च पितामहाः । 

सातुलाः श्वशुराः पौच्ाः स्याकाः सम्बन्धिनस्तथा ॥ २४ ए 

णतान्न हन्तुमिच्छाम प्नतोषपे मघुसूदन । 

आपि चैलोक्यराज्यस्य हेतोः कि तु महीकृते ॥ रे५॥ 

निहत्य धार्तराष्ट्रान्नः का प्रीतिः स्थाज्जनादेन । 
कर. कि वे सभी एकत्रित हसारे बान्धव हैं; कुन्तीपुत्र असुन (२८) परम करुणा 
से व्याप्त होता हुआ खिन्न हो कर चह कहने हूगा-- 

अजुन ने कहा--है हृष्ण। युद्ध करने की इच्छा से ( यहाँ ) जमा हुए इन 

स्वजनों को देख कर (२६) सेरे यात्र शिथिल्र हो रहे हैं, मुद्दे छूज रखा है, शरीर 
में कुंपर्कपी उठ कर रोएँ सी खडे हो गये हैं; ( ३० ) गाण्डीव ( धनुष्य ) हाथ से 
गिर पड़ता है और शरीर में भी सर्वत्र दाह हो रहा है; खड़ा नहीं रहा जाता और 
मेरा सच चक्कर सा खा गया है । (३१) इसी प्रकार हे केशव ! ( मुझे सब )लक्षण 
विपरीत. दिखते हैं ओर स्वजबों को युद्ध में सार कर श्रेय अधौव्‌ कल्याण ( होगा 
ऐसा ) नहीं देख पड़ता (३२ ) हे कृष्ण ! सुझे विषय की इच्छा नहीं न राज्य 
चाहिये और न सुख ही । हे गोविंद ! राज्य, उपभोग या जीवित रहने ले ही हमें 
उसका क्या उपयोग है ? (३३) जिनके लिये राज्य की, उपभोगों की और सुखों की 
इच्छा करनी थी, वे ही ये छोग जीव और सम्पत्ति की आशा छोड़ कर चुद्ध के 
लिये खडे हैं। (३४) आचाये, बढ़े-ूंढे, लड़के, दादा, सासा, ससुर, चाती, साले 
आर सम्बन्धी, (३९) यद्यपि ये (हसें) मारने के लिये खड़े हैं, तथापि है महुसूदन * 
त्रैज्ञोक्य के राज़्य तक के लिये, में (इन्हें ) मारने की इच्छा नहीं करता; फिर 


गीता, अज्ञुवाद ओर टिप्पणी--१ अध्याय । ६१३ 
भीष्मद्रोणप्रस्रुखतः सर्वेषां च मंहीक्षिताम्‌ । 
उबाच पार्थ पश्यैतान्समवेतान्कुरूनिति ॥ २५॥ 
तत्रापश्यत्स्थितान्पार्थ: पितनथ पितामहान्‌। - - 
आचायोन्‍्मातुलान्श्रातन्पुत्नान्पौत्रान्सखींस्तथा ॥ २६॥ 
श्वशुरान्सहृदश्बैव सेनयोरुसयोरपि । 
तान्समीक्ष्य स कोतेयः सवान्बन्घूनवस्थितान्‌ । ॥ २७॥ 


!पर क्षीरस्वामी की जो टीका है उसमे लिखा है, कि हृपीक (अथाव्‌ इन्द्रियों ) 
।शब्द हृषू-आननन्‍द देना, इस धातू से बना है। इन्द्रियोँ मनुष्य को आनन्द देती 
इसलिये उन्हें हृषीक कहते हैं | तथापि, यह शह्ढा होती है, कि हषीकेश ओर 
गुडाकेश का जो अथे उपर दिया गया है, वह ठीक है या नहीं । क्योंकि, हृषीक 
(अथौत्‌ इन्द्रियों ) ओर गुडाका ( अथोत्‌ निद्रा या आलस्य ) ये शब्द प्रचलित 
नहीं हैं। हृषीकेश ओर गुडाकेश इन दोनों शब्दों की व्युत्पत्ति दूसरी रीति से भी 
लग सकती है। हृषीक+ईश ओर गुड़ाका+इश के बदले हषी+केश और गुडा+ 
केश ऐसा भी पदच्छेद किया जा सकता है; और फ़िर यह अथ हो सकता है, 
४कि ह॒षी अर्थात्‌ हष से खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके केश ( बाल ) हैं, वह 
श्रीकृष्ण, ओर गुडा अथोत्‌ गूढ या घने जिसके केश हैं, वह अज्जुन। भारत के 
टीकाकार नीलकणठ ने गुडाकेश शब्द का यह अथ, गी. १०. २० पर अपनी 
टीका में विकल्प से सूचित किया है; ओर सूत के बाप का जो रोमहर्षण नाम 
है, उससे हपीकेश शब्द की उल्लिखित दूसरी व्युत्पत्ति को भी असम्भवनीय 
नहीं कह सकते । महाभारत के शान्तिपरवान्‍्तगंत नारायणीयोपाख्यान में विष्सु 
के मुख्य' मुख्य नामों की निरुक्ति देते हुए यह अथ किया है, कि हषी अथोव्‌ 
आनन्दुदायक और केश अथात्‌ किरण, और कहा है कि सूर्य-चन्द्र-रूप अपनी 
विभूतियों की किरणों से समस्त जगत्‌ को हर्षित करता है, इसलिये उसे हृषी- 
केश कहते हैं ( शान्ति.३४१.४७ और ३४२.६४,६५ देखो;उद्यो.६६.६ ); और 
पहले शलोकों से कहा गया है, कि इसी अकार केशव शब्द भी केश अथोत्‌ 
।किरण शदद्‌ से बना है (शां. ३४१.४७ )। इनमें कोई भी अथे क्‍यों न लें, पर 
श्रीकृष्ण और अजुन के ये नाम रखे जाने के, सभी अशों में, योग्य कारण बत- 
लाये जा नहीं सकते | लेकिन यह दोष नेरुक्षिकों का नहीं है । जो व्यक्तिवाचक 
या विशेष नाम अत्यन्त रुढ हो गये हैं, उनकी निरुक्ति बतलाने में इस प्रकार 
की अड्चनों का आना या मतभेद हो जाना बिलकुल सहज बात है । ] 


€ २२ ) भीष्म, द्वोण, तथा सब राजाओं के सामने (वे ) बोलें, कि “अजुन! यहाँ 
'शकत्रित हुए इन कौरवों को देखो”” । (२६) तब अजुैन को दिखाई दिया, कि वहाँ 
पर इकटे हुए सब ( अपने ही ) बढ़े-बूढे, आजा, आचाये, मामा, भाई, बेटे, नाती 
मित्र, (२७) ससुर और स्नेही दोनों ही सेनाओं में हैं; (और इस भकार) यह देख 
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कुलक्षये प्रणश्येन्ति कुलडधर्माः सनातनाः 

चरम नष्टे कुल क्ृत्लमधर्मोंइमिसवत्युत ॥ 8० ॥ 
अधमोभिभवात्कृष्ण प्रदृष्यान्ति कुलख्रियः । 

सत्रीषु दृष्टाछु वा्ष्णेय जायते वर्णलंकरः ॥ 8१ ॥ 
संकरो नरकायैव कुल्नानां कुछस्य च 

पतन्ति पितरो झहैाषां लुप्तपिण्डोदकाक्रियाः ॥ ४२ ॥ 
दृषेरेतिः कुछन्नानां वणसंकरकारकेः 

उत्सायन्ते जातिधमाः कुलधमाश्व शाश्वताः ॥ ४३ ॥ 
उत्सन्नकुलूधमोणां मन्ुष्याणां जनादेन । 

नरके नियतं वासो भवतीत्यनुशुश्रुम ॥ 88 ॥ 

५७ अहो बत महत्पाप॑ कते व्यवासिता वयम्‌ । 
यद्वाज्यसुखलोभेन हन्तुं स्वजनमुद्यताः ॥ 8५ ॥ 
यदि मामप्रतीकारमशस्त्र राख्रपाणयः ; 
धातेराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमतरं भवेत्‌ ॥ ४६ ॥ 


४उन शक्भाओं की निशत्ति करने के लिये है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुईं 
४थीं; इस बात पर ॒ ध्यान दिये रहने से गीता का ताक्त्ययं समझने में किसी 
प्रकार का सन्देह नहीं रह जाता। भारतीय युद्ध में एक ही राष्ट्र ओर धर्म के 
लोगों में फूट हो गई थी ओर वे परस्पर मरने-मारने पर उतारू हो गये थे । 
3इसी कारण से उक़ शज्लाएँ उत्पन्न हुईं हैं। अवांचीन इतिहास में जहाँ-जहों 
ऐसे असझ्ष आये हैं, वहेँ-वहों ऐसे ही अश्न उपस्थित हुए हैं। अस्त; आगे 
! कुलक्षय से जो जो अनयथे होते हैं, उन्हें अज्जुन स्पष्ट कर कहता है। ] 


(४० ) कुल का क्षय होने से सनातन कुलधर्म नष्ट होते हैं, (कुल-) धर्मों के 
खटने से समूच कुल पर अधर्म की धाक जमती है; ( ४७३ ) हे कृष्ण ! अधर्म के 
फैलने से कुलस्तियों बिगड़ती हैं; हे वाष्णंय ! ख्रियों के बिगड़ जाने पर, बर्ण- 
सझ्ृडर होता है। (४२) ओर वर्ण्सड्डर होने से वह कुलघातक को और (समझ्न) 
कुल को निश्चय ही नरक में ले जाता है, एवं पिण्डदान और तर्पणादि क्रियाओं 
के लुप्त हो जाने से उनके पितर भी पतन पते हैं । ( ४३ ) कुल्घातकों के इन 
वर्णसड्नरकारक दोषों से पुरातन जातिधमें ओर कुलधर्म उत्सन्न होते हैं; (४४ ) 
ओऔर है जनादन ! हस ऐसा सुनते आ रहे हैं, कि जिन सनुष्यों के कुलधर्स 
विच्छिन्न हो जाते हैं, उतको निश्चय ही नरकवास होता है । 


(४१ ) देखो तो सही ! हम राज्य-सुख-लोभ से स्वजनों को मारने के लिये 
उद्यत हुए हैं, (सचमुच) यह हमने एक बड़ा पाप करने की योजना की है! (४६)इसकी 
अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इससे होगा कि में निःशख्र हो कर प्रतिकार करना 
छोड़ दूँ, ( और ये ) शखधारी कोरव मुझे रंण में सार ड़ालें । सझ्य ने कहा-- 





कर 


गाता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१ अध्याय । ६१४ 
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पापमेवाश्रयेदस्मान्हत्वैतानाततायिनः ॥ रे५ ॥ 

तस्मान्नाहो वयं हन्तुं धातेराष्ट्रान्स्ववांधवान । 

स्वजनं हि कर्थ हत्वा सुखिनः स्थाम माधव ॥ २७ ॥ 

0९ यद्यप्येते न पश्यन्ति लोभोपहतचेतसः । 

कुलक्षयक्ृतं दोष॑ मित्रद्"ोहि च पातकम्‌ ॥ २८ ॥ 

कर्थ न ज्ञेयमस्माभिः पापादस्मान्निवर्तितुम्‌। 

कुलक्षयकृत॑ दोष प्रपश्यक्धिजेनादेन ॥ २९ ॥ 
पृथ्वी की बात है क्‍या चीज़ ? (३६) हे जनादुन ! इन कौरवों को मार कर हमारा 
कौन सा प्रिय होगा ? यद्यपि ये आततायी हैं, तो भी इनको मारने से हमें पाप 
ही लगेगा । ( ३७ ) इसलिये हमें अपने ही बान्धव कोरवों को मारना डचित 
नहीं है; क्योंकि, हे माधव ! स्वजनों को भार कर हम सुखी क्‍्योंकर हेंगे 


! [ अश्लिदों गरदअैव शख््रपाणिधंनापहः। क्षेत्रदाराहसश्ैव षडेते आतता- 
('यिनः ॥ ( वसिष्ठस्ख, ३. १६ ) अर्थात्‌ घर जलाने के लिये आया हुआ, विष 
देनेवाला, हाथ में हथियार ले कर सारने के लिये आया हुआ, धन लूत कर 
ले जानेवाला ओर स्री या खेत का हरणकर्ता--ये छुः आततायी हैं। मनु ने 
।सी कहा है, कि इन दुष्टों को बेघड़क जान से मार डाले, इसमे कोई पातक 
नहीं है ( मनु. म. ३१०, ३९१ )। ] 

(३८) लोभ से जिनकी बुद्धि नष्ट हो गई है, उन्हें कुछ के क्षय से होनेवाला 
दोष ओर मिन्नद्वोह का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, ( ३६ ) तथापि, हे 
जनादन ! कुलक्षय का दोष हमें स्पष्ट देख पड़ रहा है, अतः इस पाप से पराड- 
मुख होने की बात हमारे मन में आवे बिना केसे रहेगी ? 


। [प्रथम से ही चह अत्यक्ष हो जाने पर, कि युद्ध में गुरूबध, सुहृद्दध और: 
कुलक्षय होगा, लड़ाई-सम्बन्धी अपने कत्तेव्य के विषय में अजुन को जो व्यामोह 
हुआ, उसका क्या बीज है? गीता में जो आगे प्रतिपादन है, उससे इसका क्या 
।सम्बन्ध है? और उस दृष्टि से प्रथभाध्याय का कोन सा महत्त्व है ? इन सब अश्नो 
का विचार गीतारहस्य के पहले और फिर चाद॒हवे अकरण में हमने किया है 
(उसे देखो। इस स्थान पर ऐसी साधारण युक्लियों का उल्लेख किया गया है जसे, 
लोभ से बुद्धि नष्ट हो जाने के कारण दुष्टों को अपनी दुष्टता जान न पड़ती हो, 
तो चतुर पुरुषों को दुष्ट! के फन्‍्दे में पड़ कर दुष्ट ने होना चाहिये-न पापे 
। प्रतिपापः स्यात्‌-उन्हें चुप रहना चाहिये। इन साधारण युक्कियों का ऐसे 
असद्भ पर कहाँ तक उपयोग किया जा सकता है,अथवा करना चाहिये ?-यह 
भी ऊपर के समान ही एक महत्त्व का अश्न है, और इसका गाता के अनुसार जो: 
उत्तर है, उसका हमने गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण ( एष्ठ ३६०-३६६ ) में 
।निरूपय किया है। गीता के अगले अध्याय में जो विवेचन है, वह अझुन की 


ध्श्द गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 





द्वितीयो5ध्याय: । 


«०_न्‍य.छव 3 2७००क०_न 
संजय उवाच | 
त॑ तथा कृपयाविष्टमश्वुपूर्णाकुलेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिदं वाक्यम॒ुवाच मधुसूदन/॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


कुतस्त्वा कस्मलमिद विषमे सम्मपस्थितम्‌ । 
अनायजुष्टमस्वग्यमकीतिकरमजुन ॥ २ ॥ 
क्लैब्यं मा सम गमः पार्थ नेतत्त्वय्युपपचते । 
झ्ुद्दें ृदयदौब॑ल्य॑ त्यक्त्वोत्तिष्ठ परंतप ॥ ३ ॥ 
अर्जुन उबाच । 
66 कर्थ भीष्ममहं संख्ये द्रोणं च मधुसूदन । 
इषुशिः पतियोत्स्थामे पूजाहावरिसूदन ॥ ४ ॥ 
शुरूनहत्वा हि महानुभावान्‌ श्रेयो भोकुं मैक्यमपीह लोके । 
हत्वाथकामांस्तु गुरूनिहैव भ्रुंजीय भोगान्‌ रुधिरप्रतिग्धान ॥ ५ ७ 
दूसरा अध्याय । 
सक्षय ने कहा--( १) इस प्रकार करुणा से व्याप्त, आँखों में शाँसू भरे हुए: 
और विषाद पानेवाले अझुन से मधुसूदन ( श्रीकृष्ण ) यह बोले---भ्रीभगवान्‌ ने' 
कहा--(२) हे अझुन ! सझ्ूट के इस असझ्ञ पर तेरे (मन में ) यह मोह (कश्मलं)' 
कहाँ से आ गया, जिसका कि श्रार्य अथोत्‌ सत्पुरुषों ने ( कभी ) आचरण नहीं 
किया, जो अ्रधोगति को पहुँचानेवाला है, और जो दुष्कीतिंकारक है ? (३ ) हे 
पार्थ ! ऐसा नामदे मत हो ! यह तुझे शोभा नहीं देता। अरे शत्रुओं को ताप देने- , 
वाले ! श्रन्तःकरण की इस छुद्ग दुबेलता को छोड़ कर (युद्ध के लिये) खड़ा हो ! 
[ इस स्थान पर हम ने परन्तप शब्दका अर्थ कर तो दिया है; परन्तु, बहुतेरे 
दीकाकारों का यह सत हमारी राय में युक्रिसज्ञत नहीं है, कि अनेक स्थानों पर 
आनेवाले विशेषण-रूपी संबोधन या क्ृष्ण-अजुन के नाम गीता में हेतुगर्भित 
अथवा अभिम्रायसह्िित प्रयुक्न हुए हैं । हमारा मत है, कि पद्चरचना के लिये 
|अलुकूल नामों का प्रयोग किया गया है, और उनमें कोई विशेष अर्थ उद्दिष्ट नहीं" 
है। अतएवं कई बार हम ने छोक में श्रयुक्त नामों का ही हूबहू अचुवाद न, 
कर “अर्जुन! था * श्रीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है। ] 
अज्जैन ने कहा (४) हे मधुसूदन ! में ( परम- ) पूज्य भीष्म और द्वोण के साथ 
शब्रुनाशन ! युद्ध में बायों से कैसे लद्ँगा ! ( € ) महात्मा गुरु लोगों को न मार 
कर इस छोक में भीख मॉग करके पेट पालना भी श्रेयस्कर है; परन्तु अर्थ-लोलुप 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१ अध्याय।.. ६१७ 





संजय उवाच | 
एवसुक्‍त्वाझ्ुनः सेख्ये रथोपस्थ उपाविशत्‌ । 
विसृज्य सशरं चाप॑ शोकसंविश्लमानसः ॥ 89 ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविय्ायां योगशात्रे श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे अजुनविषादयेगो नाम प्रथमोषप्याय, ॥ ११ 





(४७) इस प्रकार रणभूमि से भाषण कर, शोक से व्यथितचित्त अज्जुन (हाथ का) 
-धनुष्य-बाण डाल कर रथ मे अपने स्थान पर योंही बैठ गया ! 


[ रथ में खड़े हो कर युद्ध करने की प्रणाली थी, अतः 'रथ में अपने स्थान 
पर बेठ गया? इन शब्दों से यही अर्थ अधिक व्यक्र होता है, कि खिन्न हो जाने 
के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। महाभारत में कुछ स्थलों पर इन 
रथों का जो वर्णन है उससे देख पडता है, कि भारतकालीन रथ आय: दो 
पहियों के होते थे; बड़े-बड़े रथों मे चार-चार घोड़े जोते जाते थे और रथी 
४ एवं सारथी--दोनों अगले भाग में परस्पर एक दूसरे की आजू-बाजू मे बेठते 
3थे। रथ की पहचान के लिये प्रत्येक रथ पर एक प्रकार की विशेष ध्वजा लगी 

रहती थी। यह बात असिद्ध है, कि अझ्छैन की ध्वजा पर भत्यक्ष हनुमान ही बैठे थे ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए, अर्थात्‌ कहे हुए, उपनिषद्‌ में ब्रह्मविद्या- 
-न्तगत योग--अथोत्‌ कमंयोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्जैनः के संवाद 
में, अजुन-विषादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुआ। 


० 


[ गीतारहस्य के पहले (पृष्ठ ३ ), तीसरे ( एष्ठ ६ ), ओर ग्यारहवें 
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पृष्ठ ३९१ )-अकरणमें इस सड्ल्प का ऐसा अथे किया गया है कि, गीता सें 

७ प पु ७ 8 पे 

केवल ब्ह्मविद्या ही नहीं है, किन्तु उसमें न्रह्मविद्या के आधार पर कर्मयोग़ का 

प्रतिपादन किया गया है। यद्यपि यह सझृरप महाभारत में नहीं है, परन्तु 

यह गीता पर संन्‍्याससार्गी टीका होने के पहले का होगा; क्योंकि, संन्यास- 

५ 2 लिखेगा बे पं 

मार्ग का कोई भी परिडत ऐसा सट्ूह्प न लिखेगा । ओर इससे यह प्रगट 
७ + च्् करमयोग 

होता है, कि गीता में संन्‍्यासमार्ग का अतिपादन नहीं हैं; किन्तु करमयोग का, 

शास्त्र समझ कर, संवाद-रूप से विवेचन है । संवादात्मक और शास्रीय पद्धति 

का भेद रहस्य के चौद॒हवें प्रकरण के आरम्भ में बतलाया गया है ] 


#/₹ 5 


<६२१७ गीतारहस्य अ्रथवा कमंयोगशास्त्र । 

न योस्त्य इति गोविन्दस्ुक्त्वा तृष्णीं बभूव ह ॥९॥ 

तम्र॒वाच हषीकेशः प्रहसन्निव भारत । 

सेनयोरुभयोम॑ध्ये विषीदन्‍तमिदं वचः ॥ १० ॥ 

श्रीमगवानुवाच । | 

6 6 अशोच्यान्वशोचरस्त्व॑ प्ज्ञावादांश्च भाषसे | 
स्वामित्व मिल जायें, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी (साधन) नहीं नज़र आता, कि जो 
इन्द्रियों को सुखा डालनेवाले मेरे इस शोक को दूर करे । सक्षय ने कहा-(६)इस 
प्रकार शब्चुसन्‍्तापी गुडाकेश अर्थात्‌ अजुन ने हशीकेश ( श्रीकृष्ण ) से कहा; और 
“मैं न लद्ँगा ” कह कर वह चुप हो गया (१०) । (फ़िर) है भारत (छतराष्ट)! 
दोनों सेनाओं के बीच खिन्न होकर बैठे हुए अजुन से श्रीकृष्ण कुछ हँसते हुए 
से बोले । 

[ एक ओर तो क्षत्रिय का स्वधरम और दूसरी ओर गुरुहत्या एवं कुलत्षय 
के पातकों का भय-इस खींचातानी में ““मरें या मारे?” के रूमेले में पड़ कर,भित्ता 
मॉगने के लिये तैयार हो जानेवाले अजजुन को अब भगवान्‌ इस जगत्‌ में उसके सच्चे 
कर्तव्य का उपदेश करते हैं। अजजुन की शह्ढा थी, कि लड़ाई जैसे कर्म से आत्मा 
(का कल्याण न होगा। इसी से, जिन उदार पुरुषों ने परत्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर 
अपने आत्मा का पूर्ण कल्याण कर लिया है, वे इस हुनिया मे कैसा बताच करते 
हैं, यहीं से गीता के उपदेश का आरम्भ हुआ है। भगवान्‌ कहते हैं, कि संसार 
की चाल-ढाल के परखने से देख पड़ता है, कि आत्मज्ञानी पुरुषों के जीवन 
बिताने के अनादिकाल से दो मागे चले आ रहे हैं (गी. ३. ३; और गीता र. 
अ. ११देखो )। आत्मज्ञान सम्पादन करने पर शुक सरीख पुरुष संसार छोड़ कर 
आनन्द से भिक्षा माँगते फ़िरते हैं, तो जनक सरीखे दूसरे आत्मज्ञानी ज्ञान के 
पश्चात्‌ भी स्वधर्माजुसार लोगों के कल्याणाथे संसार के सैकड़ों व्यवहारों में अपना 
समय लगाया करते हैं। पहले मार्ग को सांख्य या सांख्यनिष्ठा कहते है ओर 
दूसरे को कमैयोग या योग कहते हैं (छोक.३६ देखो) यद्यपि दोनों निष्ठाएँ 
प्रचलित हैं, तथापि इनमें कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ है--गीता का यह सिद्धान्त 
[आग बतलाया जावेगा (गी. ९. २.)। इन दोनों निष्ठाओं में सें अब अजुन के 
मन की चाह संन्‍्यासनिष्ठा की ओर ही अधिक बढ़ी हुईं थी । अतएव उसी मारे 
के तत्वज्ञान से पहले अजुन की भूल उसे सुझा दी गई है; और आगे ३६ वें 
श्लोक से कर्मयोग का अतिपादन करना भगवान्‌ ने आरस्स कर दिया है। सांख्य- 
(सारगवाले पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ कमे भले ही न करते हों; पर उनका ब्रह्मशान और 
; कर्मेयोग का न्मज्ञान कुछ जुदा-जुदा नहीं। तब सांख्यनिष्ठा के अजुसार देखने पर 
ढ 
! 





- भी आत्मा यदि अ्विनाशी और नित्य है, तो फ़िर यह बकबक व्यर्थ है, कि 
“मैं अम्क को केसे मारे!” । इस अकार निश्चित उपहासपूर्वक अर्जुन से 
भगवान्‌ का प्रथम कथन है। ] 


गाता, अनुवाद ओर टिप्पणी--२ अध्याय ।. ६१६ 
न चैतद्निद्यः कतरज्नो गरीयो यह्वा जयेम यदि वा नो जयेयुः । 
यानेव हत्वा न जिजीविषामस्ते5वस्थिताः प्रसुखे धातेराष्ट्राः ॥ ६॥ 
कार्पण्यदोषोपहतस्वभावः प्ृच्छाम त्वां धर्मसंमूढचेताः 
यच्छयः स्याज्निश्चितं बृहि तन्‍्मे शिष्यस्ते5हं शाधि मां त्वाँ प्रपल्लम्‌ ॥ ७ 
न हि प्रपश्याम ममापनुद्याद्‌ यच्छोकमुच्छोषणामाद्रियाणाम्‌ । 
अवाप्य भूमावसपत्नमृद्धं राज्य सुराणामपि चाधिपत्यम्‌ ॥ ८॥ 

संजय उवाच । 

णवसुक्त्वा हृषीकेशं गुडाकेशः परंतप । 
(हों तो भी ) गुरु लोगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से सने 
हुए भोग भोगने पड़ेंगे । 


। [' गुरु लोगों ! इस बहुवचनानत शब्द से बड़े बुढों' का ही अथ लेना 
चाहिये । क्योंकि, विद्या सिखलानेवाला गुरु एक दो णाचाये को छोड, सेना में ओर 
कोई दूसरा न था। युद्ध छिड़ने के पहले जब ऐसे गुरु लोगों--अ्र्थात्‌ भीष्म, 
द्रोण और शक्य--की पादवन्दुना कर उनका आशीवाद लेने के लिये युधिष्ठिर 
! रणाज्ण में श्रपना कवच उतार कर, नम्नता से उनके समीप गये, तब शिष्ठ-- 
सम्प्रदाय का उचित पालन करनेवाले युधिष्ठिर का अभिनन्दुन कर सब ने इसका 
।कारण बतलाया, कि दुर्योधन की ओर से हम क्यों लड़ेंगे 

अर्थस्य पुरुषो दासो दासस्त्वथों न कस्यचित्‌ । 

इति सत्य॑ महाराज बद्धोउश्म्यथेन कोरवे" ॥ 
“सच तो यह है कि मनुष्य अथ का गुलाम है, अर्थ किसी का गुलाम नहीं; 
इसलिये, हे युधिष्ठिर महाराज ! कोरवों ने मुझे अर्थ से जकड़ रखा है”? ( मभा 
[सी.अ. ४३, “लो. ३९, ०, ७६ )। ऊपर जो यह “अथथ-लोलुप”” शब्द है, वह 

!इसी श्लोक के अथे का द्योतक है। ] 

(६ ) हम जय प्राप्त करें या हमें (वे लोग) जीत लें--इन दोनों बातों में अ्ेयरकर 
कौन है, यह भी समझ नहीं पड़ता । जिन्हे मार कर फ़िर जीवित रहने की इच्छा" 
नहीं वे ही ये कोरव ( युद्ध के लिये ) सामने डटे हैं ! 

[ 'गरीयः? शब्द से अगट होता है, कि अजुन के मनमें अधिकांश लोगों के 
अधिक सुख * के समान कर्म और अकरम की लघुता-गुरुता उहराने की कसौटी थी; 
$पर वह इस बात का निर्णय नहीं कर सकता था, कि उस कसौटी के अनुसार 
[किसकी जीत होने में भलाई है । गीतारहस्य पु. ८३-८५ देखो | ] 

(७ ) दीनता-से मेरी स्वाभाविक वृत्ति नष्ट हो गई. है, (मुझे अपने) धर्म अर्थात्‌ 
कर्तव्य का मन में मोह हो गया है, इसलिये में तुमसे पूछुता हूँ। जो निश्चय से अरय- 
स्कर हो, वह .मुझे बतल्ाओ। में तुम्हारा शिष्य हूँ। मुझ शरणागत को समझ्ता-- 
इये। (८) क्योंकि पृथ्वी का निष्कण्टक सम्द्ध राज्य या देवताओं (स्वर्गं)का भी 


द्श्२ गीतारहस्यथ अथवा कमैयोगशाख । 

66 मात्रास्पशार्रतु कौन्तेय शीतोष्ण छुखदुःखदाः । 
आगसापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥ १४ ॥ 
य॑ हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषष॑भ । 
समदुःखखुख धीर सो5म्ृतत्वाय कल्पते ॥ १५ ॥ 

'मारूं” । इसलिये डसे दूर करने के निमित्त तत्त्त की दृष्टि से भगवान्‌ पहले इसी 

'का विचार बतलाते हैं, कि मरना क्या है और मारना क्या है (छोक ११-३०)। 

“मनुष्य केवल देहरूपी निरी वस्तु ही नहीं है, वरन्‌ देह और आत्मा का समुन्चय 

!है। इनमें-अहझ्लार रूप से व्यक्त होनेवाला आत्मा नित्य ओर अमर है। वह 

'आज है, कल था और कल भी रहेगा ही । अतएवं मरना या मारना शब्द 

' उसके लिये उपयुक्त ही नहीं किये जा सकते ओर उसका शोक भी न करना 

' चाहिये । अरब बाकी रह गईं देह, सो यह प्रगट ही है, कि वह अनित्य ओर 

।नाशवान्‌ है । आज नहीं तो कल, कल नहीं तो सो वर्ष में सही, उसका तो 

(नाश होने ही का है---अद्य वाव्दशतान्ते वा झुत्युवैं प्राणिनां श्रचः ( भाग १०- 

१, ३८), और एक देह छूट भी गई, तो कर्मो के अनुसार आगे दूसरी देह मिले 

'बिना नहीं रहती, अतएवं उसका भी शोक करना उचित नहीं । सारांश, देह या 
आत्मा, दोनों इृष्टियों से विचार करें तो सिद्ध होता है, कि मरे हुए का शोक करना 
पागलपन है। परगलपन भत्ते ही हो, पर यह अवश्य बतलाना चाहिये, कि 

!चतेमान देह का नाश होते समय जो क्लेश होते हैं, उनके लिये शोक क्यों न 

(करें । अतएुव अब भगवान्‌ इस कायिक सुखरुखों का स्वरूप बतला कर 

(दिखलाते हैं, कि उनका भी शोक करना डचित नहीं है। ] 

(१४) हे कुन्तिपुत्र ! शीतोष्ण या सुख-हुःख देनेवाले, मात्राओं अर्थात्‌ बाह्य 
सृष्टि के पदाथों के (इन्द्रियों से) जो संयोग हैं, उनकी उत्पत्ति होती है और नाश 
होता है; (अतएव ) वे अनित्य अथोत्‌ विनाशवान्‌ हैं। हे भारत ! (शोक न 
करके ) उनको तू सहन कर । ( १९ ) क्योंकि, हे नरभ्रेष्ठट ! सुख और दुःख को 
समान साननेवाले जिस ज्ञानी पुरुष को उनकी व्यथा नहीं होती, वही अ्रस्टृतत्तत 
अथीत्‌ अस्दृत त्रह्म की स्थिति को प्राप्त कर लेने में समय होता है । 

! [ जिस पुरुष को अह्यास्मेक्य नहीं हुआ और इसी लिये जिसे नाम- 
[रूपात्मक जगत्‌ सिथ्या नहीं जान पढ़ा है, वह बाह्य पदाथों और इन्द्रियों के 
संयोग से होनेवाले शीत-उष्ण आदि था सुख-दुःख आदि विकारों को सत्य मान 
कर, आत्मा में उनका अध्यारोप किया करता है, और इस कारण से उसको 
दुःख की पीडा होती है। परन्तु जिसने यह जान लिया है, कि ये सभी 


विकार अकृति के हैं, आत्मा अकृतों और अ्रलिप्त है, उसे सुख और दुःख एक 
न ६... न 
ही से हैं। अब अजुन से भगवान्‌ यह करते हैं, कि इस समवुद्धि से तू उनको सहन 


कर। और यही अथ अगले अध्याय में अधिक विस्तार से वर्णित है। शाइरसाप्य में 


॥ 
॥ 
4 
रे 
॥ 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय ।. दर! 
गतासूनगतासूंथ् नानुशोचल्ति पण्डिताः ॥ ११॥. 

न त्वेवाहं जातु नासं न त्वं नेमे जनाधिपाः । 

न चैव न भविष्यामः सर्वे वयमतः परमस्‌ ॥ १२ ॥ 
देहिनो5स्मिन्यथा देहे कोमारं योवनं जरा। 

तथा देहान्तरप्राप्तिधी रस्तत्र न सुह्मति ॥ १३ ॥ 


श्रीभगवान्‌ ने कहा--( ११ ) जिनका शोक न करना चाहिये, तू उन्हीं का 
शोक कर रहा है और ज्ञान की बाते करता है! किसी के प्राण ( चाहे ) जायें या- 
( चाहे ) रहें, ज्ञानी पुरुष उनका शोक नहीं करते । 

[ इस छोक में यह कहा गया है, कि परिडत लोग आखणों के जाने था 
रहने का शोक नहीं करते । इसमें जाने का शोक करना तो मामूली बात है, 
।उसे न करने का उपदेश करना उचित है। पर टीकाकारों ने, ग्राण रहने का 
।शोक कैसा और क्यों करना चाहिये, यह शह्ञा करके वहुत कुछ चर्चा की है 
।और कई एकों ने कहा है, कि सूख एवं अ्रज्ञानी लोगों का प्राण रहना, यह 
शोक का ही कारण है| किन्तु इतनी बाल की खाल निकालते रहने की अपेत्ता 
शोक करना! शठद का ही भला था घुरा लगना” अथवा “परवा करना ! 
ऐसा व्यापक अर्थ करने से कोई भी अ्रद्चन रह नहीं जाती । यहाँ इतना ही 
।वक्तज्य है, कि ज्ञानी पुरुष को दोनों बाते एक ही सी होती हैं । ] 


(१२) ठेखो न, ऐसा तो है ही नहीं कि मे ( पहले ) कभी न था; तू और ये 
राजा लोग ( पहले ) न थे, ओर ऐसा भी नहीं हो सकता, कि हम सब लोक 
अब आगे न होंगे । 
! [ इस छोक पर रामाजुजभाष्य में जो टीका है, उसमे लिखा है 
छोक से ऐसा सिद्ध होता है कि “में ” अथोत्‌ परमेश्वर ओर “तू एवं राजा 
लोग ” अथोत्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( अतीतकाल में ) थे आर 
४ आगे होनेवाले हैं, तो परमेश्वर ओर आत्मा, दोनो ही एथक्‌ स्वतन्त्र आर नित्य 
है। किन्तु यह अनुमान ठोक नहीं है, साम्प्रदायिक आग्रह का है। क्योंकि 
। इस स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही है, कि सभी नित्य हैं; उनका परस्परिक 
+सम्बन्ध यहाँ बतलाया नहीं हे ओर बतलाने की कोई आवश्यकता भी न थी। 
(जहाँ वेसा असद्ग आया है, वहों गीता में ही ऐसा अद्वत सिद्धान्त (गी. ८ 
४; १३, ३१ ) स्पष्ट रीति से बतला दिया है, कि समस्त प्राणियों के शरारों 
में देहधारी आत्मा मैं अर्थात्‌ एक ही परमेश्वर हूँ । ] 
(१३ ) जिस प्रकार देंह धारण करनेवाले को इस देह में बालपन, जवानी ओर 
छुढापा आप्त होता है, उसी अकार ( आगे ) दूसरी देह आसप्त हुआ करती है।. 
( इसलिये ) इस विषय में ज्ञानी पुरुष को मोक्ष नहीं होता । 


$ [ अजुन के मन से यही तो बड़ा डर या मोह था, कि “ अम्जुक को मे केसे 
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७ 


गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र । 


अविनाशि तु तद्विद्धि यच सवमिदं ततम्‌ ! 

/ का तत्त्व उपयुक्न होता है। अस्तुत श्लोक में इस पकार का अश्व नहीं है; वक़च्य 
! इतना ही है, कि सत्‌ अर्थात्‌ जो है, उसका अ्रस्तित्व ( भाव ) और असत्‌ 
अर्थात्‌ जो नहीं है उसका अभाव, ये दोनों नित्य यानी संदेव कायम रहनेवाले 
'हैं। इस प्रकार क्रम से दोनों के भाव-अभाव को नित्न मान लें तो आगे फिर 
आप ही आप कहना पढ़ता है, कि जो 'सत्‌” है उसका नाश हो कर उसका 
असतः नहीं हो जाता | परन्तु यह अनुमान, ओर सत्कार्य वाद में पहले ही 
झहण की हुईं एक वस्तु से दूसरी वस्तु की कार्य-कारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों 
!एक सी नहीं हैं (गी. र. प्र. ७ पू. ११६ देखो)। माध्वभाष्य में इस श्लोक के 

! धतासतो विद्यते भावः ” इस पहले चरण के 'विद्यते भावः का 'विद्यते+-अभाव * 

' ऐसा पदच्छेद है और उसका यह अथे क्रिया है कि असत्‌ यानी अ्रव्यक्न अक्ृति 

!का अभाव, अथीत्‌ नाश नहीं होता। ओर जब कि दूसरे चरण में यह कहा 
'है, कि सत्‌ का भी नाश नहीं होता, तब अपने द्वेती सम्प्रदाय के अनुसार 

' मध्चाचार्य ने इस श्लोक का ऐसा अर्थ किया है कि सत्‌ ओर असत्‌ दोनों नित्य 

'है! परन्तु यह अर्थ सरल नहीं है; इसमें खींचातानी है । क्योंकि, स्वाभाविक 

रीति से देख पड़ता है, कि परस्पर-विरोधी असत्‌ और सत्‌ शब्दों के समान ही 

' अभाव और भाव ये दो विरोधी शब्द भी इस स्थल पर प्रयुक्र हैं; एवं दूसरे चरण 

। से अथीत्‌ 'नाभावों विद्यतें सतः” यहाँ पर नाभावों में यदि अभाव शब्द ही 

' लेना पडता है, तो प्रगठट है कि पहले में भाव शब्द ही रहना चाहिये। इसके 


। अतिरिक्त यह कहने के लिये, कि असत्‌ और सत्‌ ये दोनों नित्य हैं, “अभाव” 
ओर “विद्यते! इन पदों के दो बार प्रयोग करने की कोई आवश्यकता न थी ॥ 
डिन्तु मध्वाचार्य के कथनानुसार यदि इस द्विरुक्नी को आदराथ मान भी लें, 
'तो आगे अरठारंहवें श्लोक से स्पष्ट कहा है, कि ज्यक्न या दृश्य सृष्टि मे 
।आनेवाले मनुष्य का शरीर नाशवान्‌ू अथात अनित्य है। अतएवं आत्मा के 
'साथ ही साथ भगवद्वीता के अनुसार, देह को भी नित्य नहीं मान सकते 
!प्रगट रूप से सिद्ध होता है, कि एक नित्य है और दूसरा अनित्य । पाठकों 
'को यह दिखलाने के लिये, कि साम्प्रदायिक दृष्टि से कैसी खींचातानी की जाती 
'है, हमने नमूने के दंग पर यहाँ इस श्लोक का मध्वभाष्यवाला अर्थ लिख 
दिया है। अस्तु; जो सत्‌ है वह कभी नष्ट होने का नहीं, अतएुव सत्स्वरूपी 
'आात्मा का शोक न करना चाहिये; ओर तस्व की दृष्टि से नामरूपात्मक देह 
।आदि अथवा सुख-दुःख आदि विकार मूल में ही विनाशी हैं, इसलिये उनके 
'नाश होने का शोक करना भी उचित नहीं | फलतः आरम्भ में अर्जुन से 
'जो यह कहा है, कि “ जिसका शोक न करना चाहिये, उसका तू शोक कर 
रहा है ” वह सिद्ध हो गया । अब ' सत्‌ ” और ' असत्‌ ? के अभी को ही 
'अगले दो श्लोके में शोर भी स्पष्ट कर बतलाते हैं-- ] रे 


गीता, अछुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय ।. ६२३ 
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66 नासतो विद्यत भावों नाभावों विद्यते सतः । 
उभयोरपि दृष्टोंउतसर्त्वनयोस्तत्त्वदशिभिः ॥ १६ ॥ 


। मात्रा ! शब्द का श्र इस अकार किया हैः-' मीयते एमिरिति सात्राः ? 
अथांत्‌ जिनसे बाहरी पदाय मापे जाते हैं या ज्ञात होते हैं, उन्हें इन्द्रियों कहते 
(हैं । पर मात्रा का इन्द्रिय अथे न करके, कुछ लोग ऐसा भी श्र्थ करते हैं, कि 
।इन्द्रियों से मापे जानेवाले शब्द-रूप आदि बाह्य पदाथों को मात्रा कहते हैं 
ओर उनका इन्द्रियों से जो स्पश अथीत्‌ संयोग होता है, उसे सात्रास्पश कहते 
'हैं। इसी अथे को हमने स्वीकृत किया है। क्योंकि, इस छोक के विचार गीता मे 
'आगे जहाँ पर आये हैं ( गीता. €. २३-२३ ) वहा “बाह्य-स्पश” शठ्द है; आर 
। 'साज्नास्पश” शब्द का हमरे किये हुये अथे के समान अथ करने से, इन दोनों 
'शब्दों का अथ एक ही सा हो जाता है | तथापि इस प्रकार ये दोनों शब्द मिलते- 
' जुलते हैं, तो भी मात्रास्पर्श शब्द पुराना देख पडता है। क्योंकि मनुस्ति (६ 
।४७ ) में, इसी अथे मे, मात्रासड्ग शब्द आया है, ओर बृहदारण्यकोपनिषद्‌ मे 
'वर्णन है, कि मरने पर ज्ञानी पुरुष के आत्मा का मात्राओं से असंसर्ग (मात्रा 
।5संसगेः ) होता है अर्थात्‌ वह मुक्त हो जाता है और उसे संज्ञा नहीं रहती 

(बू. माध्ये, ४. ९. १४; वेसू. शांभा. १. ४. २२)। शीतोष्ण ओर सुख-हुःख 
। पद्‌ उपलक्षणात्मक हैं; इनमें राग-द्वेष, सत-असत्‌ ओर रुत्यु-अमरत्व इत्यादि 
! परस्पर-विरुद्ध इन्द्रों का समावेश होता है। ये सब माया-सृष्टि के इन्द्र हैं। 

इसलिये प्रगट है, कि अनित्य माया-स्ष्टि के इन इन्द्रों को शान्तिपूर्वक सह 
कर, इन इन्द्रों से बुद्धि को छुडाये बिना, त्रह्म-प्रप्ति नहीं होती (गी. २. 
४४; ७.२८ और गी. र. प्र. & ए, २२ ओर २५४ देखो )। अ्रब अध्यात्म- 
शास्त्र की दृष्टि से इसी अथे को व्यक्त कर दिखलाते हैं- ] 


(१६ ) जो नहीं ( असत्‌ ) है वह हो ही नहीं सकता, और जो है ( सत्‌ ) 
उसका अभाव नहीं होता; तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने ' सत्‌ ओर असत्‌ ' दोनों का 
अन्त देख लिया है अर्थात्‌ अन्त देख कर उनके स्वरूप का निर्णय किया है। 


। [इस छोक के “ अन्त ? शब्द का अथ ओर “ राद्धान्त !, “सिद्धान्त! एवं 
! 'कृतान्त' शब्दों (गी. १८. १३ ) के “अन्त” का अथ एक ही है। शाश्वतकोश 

(३८७५) में अन्त! शब्द के ये अर्थ हैं---** खरूपग्रान्तयोरन्तमन्तिकेअपि अचु- 
ज्यते ?? | इस श्लोक में सत्‌ का अर्थ बह्म ओर असत्‌ का अथ नाम-रूपात्मक 
| इश्य जगत्‌ है ( गी. र. प्र. पृ. २२३-२२४; ओर २४३-२४१ देखो ) । स्मरण 
' रहे, कि “ जो है, उसका अभाव नहीं होता ” इत्यादि तत्त्व देखने में यद्यपि 
! सत्काय वाद के समान देख पढ़ें, तो भी उनका अथे कुछ निराला है । जहाँ एक 
वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मित होती है---उदा० बीज से वृत्त--बहोँ सत्काये-वाद 





दर्द गीतारहस्थ अथवा कमेयोगशास् 
कर्थ स पुरुषः पार्थे क॑ घातयति हन्ति कम्‌ ॥ २१ ॥ 
वासांसि जीणोंनि यथा विहाय नवाने ग्ुह्माति नरोपराणि | 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ २२ ॥ 
भ्ेनं छिन्दन्ति शस्त्राणि नैन॑ दृहाति पावकः । 
न चने क्लेदयन्त्यापो न शोषयाति मारुतः ॥ २३ ॥ 
अच्छेद्यो5यमदाद्योउयमक्लेदोइशोष्य एवं च | 
नित्यः सवगतः स्थाणुरचलो5य सनातनः ॥ २४॥ 
अव्यक्तो5यमचित्यो5यमांवेकायो5यमुच्यते । 
तस्मादेव॑ विदित्वैनं नानुशोचितुमहासि ॥ २५॥ 
6६ अथ चेन नित्यजातं नित्य वा मन्‍्यसे मतम्‌ । 


पार्थ ! जिसने जान लिया, कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और अव्यय है, 
बह पुरुष किसी को कैसे, मरवावेगा ओर किसी को कैसे मारेगा ! (२२)जिस अकार 
(कोई) मनुष्य पुराने बच्चों को छोड़ कर नये महण करता है, उसी शकार देही अथीत्‌ 
शरीर का स्वामी आत्मा पुराने शरीर त्याग कर दूसरे नये शरीर धारण करता है। 
| [बखस्र की यह उपसा प्रचलित है। महाभारत में एक स्थान पर, एक घर 
[( शाला ) छोड़ कर दूसरे घर में जाने का दृष्टान्त पाया जाता है ( शां. ३५. 
१६ ) और एक अमेरिकन अन्थकारने यही कल्पना पुस्तक में नई जिल्द बंधन 
(का दृष्टान्त देकर व्यक्त की है। पिछुले तेरहवें छोक में बालपन, जंवानी और 
[चुढ़ापा, इन तीद अवस्थाओं को जो न्याय उपयुक्र किया गया है, वही अब 
सब शरीर के विषय में किया गया है। ] रे 
(१३) इसे अथोत्‌ आत्मा को शस्त्र काट नहीं सकते, इसे आग जल्ला नहीं सकती , 
वैसे ही इसे पानी भिगा या गला नहीं सकता ओर वायु सुखा भी नहीं सकती है। 
(२४) (की भी) न कटनेवाल्ा, न जलनेवाला, न भीगनेवाला ओर न सूखने- 
वाला यह (आत्मा) नित्य, सर्वेग्यापी, स्थिर, अचल आर सनातन अथोत्‌ चिरन्तन 
है। (२५) इस आत्मा को ही अच्यक्क (अ्रथोत्‌ जो इन्द्रियों को गोचर नहीं हो 
सकता), अचिन्त्य (अथोत्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा सकता), और अविकार्य 
( अर्थात्‌ जिसे किसी भी विकार की उपाधि नहीं है ) कहते हैं। इसलिये' उसे 
(आत्मा को) इस प्रकार का समझ कर उसका शोक करना तुमे उचित नहीं है । 
! [यह वर्णन उपनिषदों से लिया है । यह वर्णन निर्गुण श्रात्मा का है, 
समुण का नहीं। क्योंकि अविकाय या अचिन्य विशेषण सगरुण को लग नहीं 
!सकते (गीतारहस्य प्र. & देखो)। आत्मा के विषय में वेदान्तशासत्र का जो 
अन्तिम सिद्धान्त है, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह उपपत्ति बतलाई 
गई है। अब कदाचित्‌ कोई ऐसा पूवेपक्ष करे, कि हम आत्मा को नित्य नहीं 
सममझते, इसलिये तुम्हारी उपपत्ति हमें आह्य नहीं, तो इस पूर्वपत्त का प्रथम 
उल्लेख करके भगवान्‌ उसका यह उत्तर देते हैं, कि--] ह 
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विनाशमव्ययस्यास्य न कश्चित्कतुमहोते ॥ १७॥ 
अन्तवन्त इसे देहा नित्यस्योक्ताः शारारिणः । 
अनारशेनो5प्रमेयस्य तस्मादध्यस्व भारत ॥ १८॥ 
य एन वोत्ति हन्तारं यश मन्‍्यते हतम। 
उसो तो न विजानीतों नाय हन्ति न हल्यते ॥ १९॥ 
न जायते म्रियते वा कदाचिन्नाय॑ं भूत्वा सविता वा व्‌ झूयः । 
अजो नित्य' शाश्वतोष्य॑ पुराणो न हन्यते हन्यमाने गरीरे॥ २०॥ 
चेद्ाविनाशिनं नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ । 
(१७) स्मरण रहे कि, यह ( जगत्‌ ) जिसने फैलाया अथवा व्याप्त किया है, वह 
(मूल आत्मखरूप ब्रह्म ) अविनाशी है | इस अव्यय तत्त्व का विनाश करने केः 
लिये कोईं भी समर्थ नहीं है । 
/ [ पिछले श्लोक मे जिस सत्‌ कहा हैं; उसी का यह वर्णन है। यह बतला 
(दिया गया, कि शरीर का स्वामी अथोव्‌ आत्मा ही “नित्य! श्रेणी मे आता है। 
अब यह बतलाते हैं, कि अनित्य या असत्‌ किसे कहना चाहिये--] 
(१८) कहा हैः कि जो शरीर का स्वामी (आत्मा) नित्य, अविनाशी ओर अचिन्त्य 
है, उसे प्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है । अतएव है भारद ! 
तू युद्ध कर । 
[ सारांश, इस अकार निल्य-अनित्य का विवेक करने से तो यह भाव ही 
' झूठा होता है, कि “ में अम्लुक को मारता हूँ, ” ओर युद्ध न करने के लिये 
।अजुन ने जो कारण द्खिलाया था, वह निर्मूल होता है। इसी अथे को अब 
।और अधिक स्पष्ट करते हैं--] 


(१६) (शरीर के स्वामी या आत्मा ) को ही जो सारनेवाला मानता हे या ऐसा 
समभता है, कि वह मारा जाता है, उन दोनों को ही सच्चा ज्ञान नहीं है । 
(क्योंकि) यह (आत्मा) न तो मारता है ओर न मारा ही जाता है । 


! [क्योंकि यह आत्मा नित्य ओर स्वयं अकतो है, खेल तो सब अकृति का 
ही है। कठोपनिषद्‌ में यह ओर अगला श्लोक आया है ( कठ,२.३८-१६ )। 
इसके अतिरिक्त महाभारत के अन्य स्थानों में भी ऐसा वर्णंत है, कि काल से 
सब ग्रसे हुए हैं, इस काल की कीड़ा को ही यह “ मारने ओर मरने “' की 
।लोकिक संज्ञाएँ हैं (शां, २९.१९.) | गीता (११.३३) में सी आगे भक्लिसाग 
'की भाषा से यही तक्त सगवान्‌ ने अजुन को फ़िर बतलाया है, कि भीष्म-द्वोण 


।आदि को कालस्वरुप से मैं ने ही पहले मार डाल्य है, तू केवल निमित्त हो जा।] 
(२०) यह (आत्मा) न तो कभी जन्मता है ओर न मरता ही है; ऐसा भी नहीं 
है कि यह (एक बार) हो कर फिर होने का नहीं; यह अज, नित्य, शाश्वत और 
पुरातन है, एवं शरीर का वध हो -जायें तो भी मारा नहीं जाता । ( २१ ) हे 

गी. र, ७६-८० 


द््श्द गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशारत्र । 
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$६ आश्चर्यवत्‌ पश्यति कश्रिदेनमाश्चर्यवद्वदति तथैव चान्यः। 
आश्चर्यवच्चनमन्यः जणोति थुत्वाप्येनं वेद न चेव कश्चित्‌ ॥ २९ ॥ 
देही नित्यमवध्यो5्य॑ देहे सर्वस्य मारत । 
तस्मात्‌ सर्वाणि भूताने न त्वं शोचितुमरहसि ॥ ३० ॥ 


( २६ ) मानों कोई तो आश्र्य (अद्भुत वस्तु ) समझ कर इसकी ओर 
देखते हैं, कोई आश्र्य सरीखा इसका वर्णन करता है, ओर कोई मानों आश्चर्य 
समझ कर सुनता है। परन्तु ( इस अकार देख कर, वर्णन कर ओर ) सुन कर 
भी ( इनमें ) कोई इसे ( तत्वतः ) नहीं जानता है । 

 [ अपूर्व वस्तु समझ कर वढे-बडे लोग आश्चर्य से आत्मा के विषय सें 
क्वितना ही विचार क्‍यों न किया करें, पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले 
बहुत ही थोड़े हैं। इसी से बहुतेरे लोग मृत्यु के विषय में शोक किया करते 
'हैं। इससे तू ऐसा न करके, पूरा विचार से आत्मस्वरूप को यथार्थ रीति पर 
समझ ले ओर शोक करना छोड़ दें। इसका यही अथ है। कठोपनिषद्‌ 
(१. ७. ) मे आत्मा का वर्णन इसी ढँग का है। ] 
(३० ) सब के शरीर मे ( रहनेवाले ) शरीर का स्वामी ( आत्मा ) स्वेदा 
अवध्य अर्थात्‌ कभी सी वध न किया जानेवाला है; अतएवं हे भारत (अर्जुन )! सब 
अर्थात्‌ किसी भी प्राणी के विषय में शोक करना नुझे उचित नहीं है । 

' अब तक यह सिद्ध किया गया, कि सांख्य या संन्यास-सार्ग के तत्वज्ञाना- 

! नुसार आत्मा अमर है और देह तो स्वभाव से ही अनित्य है, इस कारण कोई मरे 

।या मारे उसमे, 'शोक' करने की कोई आवश्यकता नहीं है। परन्तु यदि कोई इससे 

यह अनुमान कर ले, कि कोई किसी को मारे तो इसमें भी “ पाप ? नहीं तो वह 
!भयज्वर भूल होगी। सरना या सारता, इन दो शब्दों के अ्थों का यह प्रथकरण 
है, मरने या मारते में जो डर लगता है उसे पहले दूर करने के लिये ही वह 
ज्ञान वतलाया है। सलुप्य तो आत्सा ओर देह का समुच्चच है । इनमें आत्मा 
अमर है, इसलिये मरना या मारना ये दोनों शब्द उसे उपयुक्त नहीं होते। वाक़ी 


रह गई देह, सो वह तो स्वभाव से ही अनित्य है, यदि डसका नाश हो जाये तो 
शोक करने योग्य कुछ हैं नहीं । परन्तु यबच्छा या काल की गति से कोई मर 
जाये था किसी को कोई मार ढालें, तो उसका सुख-दुःख न मान कर शोक करना 
छोड़ दें, तो भी इस अश्न का निपटनारा हो नहीं जाता, कि युद्ध जैसा घोर कमे 
करने के लिये जान वृक् कर अवुत्त हो कर लोग्रों के शरीरों का नाश हम क्‍यों 
२ । क्योंकि देह यद्यपि अनित्य है, तथापि आत्मा का पक्का कल्याण का मोत्ष 
सम्पादन कर देने के लिये देह ही तो एक साधन है, अतएव आत्महत्या करना 
श्रथवा विना योग्य कारणों के किसी दूसरे को मार डालना, ये दोनों शाख्रा- 
नुसार धोर पातक ही हैं। इसलिये सरे हुए का शोक करना , चद्मपि उचित: 


कक हक कि कमा, कक हक हलवा के करनी 6७ ता 
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गाता, अनुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय।.. ६२७ 
तथाप त्वं महाबाहों नेन॑ शोचितुमहंखि ॥ २६ ॥ 
जातस्य ह छुवा सृत्युश्षु॑व जन्स मृतस्य च । 
तस्मादप रिहार्येड्थ न त्वे शोचितुमहासि ॥ २७ ॥ 
$$ अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि सारत । 
अव्यक्तनिधनान्थेव तत्र का परिदेवना ॥ २८ ॥ 

(२६) अथवा, यदि तू एसा मानता हो, कि यह आत्मा ( नित्य नहीं, शरीर के 
व्साथ ही ) सदा जन्मता या सदा मरता है, तो भी हे महाबाहु |! उसका शोक करना 
तुझे उचित नहीं। (२७) क्योंकि जो जन्मता है उसकी रूत्यु निश्चित है, ओर जो 
मरता है, उसका जन्म निश्चित है; इसलिये ( इस ) अपरिहार्य बात का ( ऊपर 
ःउल्लिखित तेरें मत के अनुसार भी ) शोक करना तुझ को उचित नहीं । 

। [ स्मरण रहे, कि ऊपर के दो श्लोकों मे बतलाई हुईं उपपत्ति सिद्धान्तपत्त 

! की नहीं है। यह 'अथ च-अथवा? शब्द से बीच में ही उपस्थित किये हुए 

! पूर्वपत्ष का उत्तर है। आत्मा को नित्य मानो चाहे आतनेत्य, दिखलाना इतना 

ही है, कि दोनों ही पत्तों में शोक करने का प्रयोजन नहीं है। गीता का यह सच्चा 

'सिद्धान्त पहले ही बतला चुके है, कि आत्मा सत्‌ , नित्य अज, अधिकार्य और 

'झचिन्त्य या निगुण है। अस्तु; देह अनित्य हे, अतएवं शोक करना उचित 
। नहीं; इसी की, सांख्यशासत्र के अनुसार, दूसरी उपपत्ति बतलाते हैं--] 


(२८) सब' भूत आरस्भ में अव्यक्न, मध्य से व्यक्ष ओर मरणसमय में फ़िर अव्यक्त 
होते हैं; (ऐसी यदि सभी की स्थिति है) तो हे भारत ! उसमें शोक किस बात का ? 


! [ अब्यक्न! शब्द का ही अथे हे--'इन्द्रियों को गोचरण न होनेवाला? | मूल 
एक श्रव्यक्न द्रव्य से ही आगे ऋम-क्रम से समस्त व्यक्न सृष्टि निर्मित होती है, 
'ओर अन्त में श्रर्थात्‌ प्रलयकाल में सब व्यक् सृष्टि का फिर अब्यक्न में ही लय 
हो जाता है (गी. ८.३८); इस सांख्यसिद्धान्त का अनुसरण कर इस श्लोक की 
' दलील हैं। सांख्यमतवालों के इस सिद्धान्त का खुलासा भीता-रहसथ' के सातवें 
! ओर आठवें प्रकरण में किया गया है। किसी भी पदाथ की व्यक्व स्थिति यदि इस 
(अकार कभी न कभी नष्ट होनेवाली है, तो जो व्यक्त स्वरूप निसगग से ही नाश: 
वान्‌ है, उसके विषय में शोक करने की कोई आवश्यकता ही नहीं । यही श्लोक 
'अव्यक्ा! के बदले “अभाव ? शब्द से संयुक़् हो कर महाभारन के ख्रीपर्व 
(मभा. स्त्री. २६) में आया है। आगे “अद्र्शनादापतिताः पुनश्चादशन गताः । 
'न ते तब न तेषां त्व॑ तन्न का परिदेवना॥” (स्त्री. २. १३ ) इस श्लोक में 
अदरशन! अथोत्‌ “नज़र से दूर हो जाना' इस शब्द का भी रूत्यु को उद्देश 
। कर उपयोग किया गया है। सांख्य ओर वेदान्त, दोनों शाल्त्रों के अनुसार शोक 
(करना यदि व्यथ सिद्ध होता है, ओर आत्मा को अनित्य मानने से भी यदि 
(यही बात सिद्ध होती है, तो फ़िर लोग रूत्यु के विषय में शोक क्यों करते 
हैं ! आत्मस्वरूप सम्बन्धी अज्ञान ही इसका उत्तर है। क्योंकि--] 


६३० गीतारहस्प अथवा कर्मयोगशास्तर । 
भयाद्रणाइपरतं मंस्यन्ते त्वां महारथाः । । 
येषां च त्वं बहुमतो भूत्वा यास्यसि छाघवम्‌ ॥ ३५ ॥ 
अवाच्यवादांश बहून वदिष्यन्ति तवाहिताः । 
निन्दन्तस्तव सामर्थ्य ततो दुःखतरं नु किम्र्‌ ॥ रे५े ॥ 
हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा सोक्ष्यसे महीम्‌ । 
तस्माइत्तिष्ठ कौन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयः ॥ २७ ॥ 
सुखइ*खे समे कृत्वा छाभालाभी जयाजयौ । 
ततो युद्धाय युज्यस्व नेव॑ पापमवाप्स्यसि ॥ रे८ ॥ 

' होने लगा है । गीता के ओर बहुतेरे छोक भी इसी के समान सर्वेंसाधारणः 

लोगों में अचलित हो गये हैं। अब दुष्करी्ति का स्वरूप बतलाते हैं--] 

(३५ ) ( सब ) महारथी समझेंगे, कि तू डर कर रण से भाग गया, और जिन्हे 

(आज) तू बहुमान्य हो रहा है, वे ही तेरी योग्यता कम समझने लगेंगे ।(३६)' 

ऐसे ही तेरे सामथ्य की निन्‍दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विषय 
में ) कहेंगे जो न कहनी चाहिये। इससे अधिक दुःखकारक और है ही क्या 

(३७ ) मर गया तो स्वर्ग को जावेगा ओर जीत गया तो प्रथ्वी (का राज्य ) 

भोगेया ! इसलिये हे अजुन ! युद्ध का निश्चय करके उठ । 

! [ उल्लिखित विवेचन से न केवल यही सिद्ध हुआ, कि सांख्य ज्ञान के 
अनुसार मरने-मारने का शोक न करना चाहिये, अव्युत यह सिद्ध हो गया, कि 
।खधघमम के अनुसार युद्ध करना ही कर्तव्य है। तो भी अब इस शड्ढा का उत्तर 

दिया जाता है, कि लडाई में होनेवाली हत्या का “ पाप ? कर्ता को लगता है 
!या नहीं । वास्तव में इस उत्तर की युक्कियों कर्मयोगसार्ग की हैं, इसक्षिये- 
(डस मार्ग की प्रस्तावना यहीं हुई है । 
(३८ ) सुख-दुःख, नफ़ा-नुकसान और जय-पराजय को एक सा मान कर फ़िर युद्ध 
में लग जा । ऐसा करने से तुझे (कोई भी ) पाप लगने का नहीं । 
। [ ससार में आयु बिताने के दो मार्ग हैं-एक सांख्य और दूसरा योग । 
। इनमें जिस सांख्य अथवा संन्यास-मार्ग के आचार को ध्यान में ला कर अजुन। 


(युद्ध छोड़ मित्षा मॉगने के लिये तेयार हुआ था, उस संन्यास-मार्ग के तत्त्व- 
॥। 


! ज्ञानानुसार ही आत्मा का या देह का शोक करना उचित नहीं है। भगवान्‌ ज्े 


अर्जुन को सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख ओर दुःखों को समबुद्धि से सह लेना 
चाहिये एवं ख़धघम की ओर ध्यान ,दे कर युद्ध करना ही क्षत्रिय को उचित है 
तथा समबुद्धि से युद्ध करने में कोई भी पाप नहीं लगता । परन्तु इस भागे 
, ( (सांख्य) का सत है, कि कभी न कभी संसार छोड़ कर संन्यास ले लेना ही मत्येक 
! मनुष्य का इस जगत्‌ में परम कतंब्य है; इसलिये दृष्ट जान पढ़े तो अभी ही 
| युद्ध छोड कर संन्यास क्यों न ले लें, अथवा स्वधम का पालन ही क्यों करें, 


4 
॥। 
। 
॥ 
। 


गाता, अनुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय ।. ६२६ 


१रीि>च्टीजरीन, 
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$$ स्वधर्ममापि चावेक्ष्य न विकम्पितुमह॑सि । 
धर्म्याद्धि युद्धाच्छेयोधन्यत्‌ क्षत्रियस्थ न विद्यते ॥ रे१ ॥ 
यहच्छया चोपपन्न स्वर्गद्धारमपावृतम्‌ । 
सुखिनः क्षत्रियाः पा लमन्ते युद्धमीहशमस्‌ ॥ ११॥ 
अथ चेत्त्वमिमं घस्ये संग्राम न करिष्ियसि । 
ततः स्वधर्म कीति च हित्वा पापसवाप्स्यसि ॥ ३१ ४ 
अकीति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेधव्ययाम्‌। 
संभावितस्य चाकीतिमरणादतिरिच्यते ॥ २४ 0 


नहीं है तो भी इसका कुछ न कुछ प्रबल कारण बतलाना आवश्यक है, कि एक 
(दूसरे को क्यों मारे । इसी का नाम धर्माधर्स-विवेक है और गीता का वास्तविक 
(पअतिपाद्य विषय भी यही है। अब, जो चातुर्वेण्य-ब्यवस्था सांख्यमार्ग को ही 
'सम्मत है, उसके अनुसार सी युद्ध करवा ज्षत्रियों का कत्तेब्य है, इसलिये सगवान्‌ 
(कहते हैं, कि तू मरने-मारने का शोक मत कर; इतना ही नहीं, बल्कि लड़ाई में 
मरना था मार डालना ये दोनों बातें क्त्रियधमानुसार तुर को आवश्यक ही हैं---] 
(३१ ) इसके सिवा स्वधर्म की ओर देखें तो सी ( इस समय ) हिम्मत 
-हारना तुके उचित नहीं है। क्योंकि धर्मोचित युद्ध की अपेक्षा क्षत्रिय को 
श्रेयस्कर और कुछ दे ही नहीं । 
! [ स्वधर्स की यह उपपत्ति आगे भी दो बार ( गी. ३. ३९ ओर १८. ४७ ) 
'बतब्ाई गई है। संन्यास अथवा सांख्य-मा्ग के अनुसार यद्यपि कमंसन्यास- 
(रूपी चतुथे आश्रम अन्त की सीढ़ी है, तो भी मज्ुु आदि स्खति-कर्ताओं का 
'कथन है, कि इसके पहले चातुवेण्ये की व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मण को 
'ब्राह्मणधर्स ओर क्षत्रिय को क्षत्रियथर्म का पालन कर गृहस्थाश्रम पूरा करना 
चाहिये, अतएव इस छोक का ओर आगे के छोक का तात्पर्य यह है, कि 
गहस्थाश्रमी अर्जुन को युद्ध करना आवश्यक है । 
(३२ ) ओर है पाथ ! यह युद्ध आप ही आप खुला हुआ खर्ग का द्वार ही है; 
' शेसा युद्ध भाग्यवान्‌ क्षत्रियों ही को मिला करता है।(३३) अतएव यदि तू (अपने) 
धर्म के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म ओर कीर्ति खो कर पाप बटोरेगा 
(३४ ) यही नहीं, बल्कि ( सब ) लोग तेरी अक्य्य दुष्कीर्ति गाते रहेंगे! ओर 
अपयश तो सम्भाषित पुरुष के लिये झत्यु से भी बढ़ कर है । 
| [ श्रीकृष्ण ने यही तत्त उद्योगपवे में युधिष्ठिर को भी बतलाया है (मा 
3, ७२, २४ ) वहाँ यह शोक हे-“ कुलीनस्थ च या निन्‍दा बधों चाउमिन्न- 
$कर्षणस्‌। महागुणी वधो राजन न तु निन्‍दा कुजीविका ॥ ” परन्तु गीता में 
' इसकी अपेक्षा यह अर्थ संक्षेप में है; और गीता ग्रन्थ का प्रचार भी अधिक है 
१इस कारण गीता के “सम्भावितस्य ० ?? इत्यादि वाक्य का कहावत का सा उपयोग 


झ्र्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 
$$ व्यवसायात्मिका बुद्धिरेकेह कुरुनन्दन । 
वहुशाखा हानन्ताश्र दुद्धयोष्व्यवसायिनाम्‌ ॥ ४१ ॥ 
(६ ब्ामिमां पुष्पितां वार्च पवदनन्‍्त्यविपश्चितः ! 
वेदवादरताः पार्थ नान्यदस्तीति बादिनः ॥ ४२ ॥ 
कामात्मानः स्वगंपरा जन्मकर्मफलप्रदाम । 
अल्येक जन्म में इसकी बढती होती है एवं अन्त में कमी न कभी सच्ची सद्गति 
मिलती ही है। अब कर्मयोगमार् का दूसरा महत्वपूर्ण सिद्धान्त बतलाते हैं--] 
(४१३ ) हे कुरुतनन्दन ! इस मार्ग सें व्यवसाय-बुद्धि अथांव्‌ काये और अकार्य 
का निश्चय करनेवाली ( इन्द्रियरूपी ) बुद्धि एक अथात्‌ एकाअ रखनी पड़ती 
क्योंकि, जिनकी बुद्धि का ( इस अकार एक ) निश्चय नहीं होता, उनकी बुद्धि 
अथौत्‌ वासनाएँ अनेक शाखाओं से युक्त ओर अनन्त ( प्रकार की ) होती हैं । 
[ संस्कृत में बुद्धि शब्द के अनेक अर्थ हैं। ३६ वें छोक में यह शब्द ज्ञान 
अर्थ में आया है ओर आगे ४६ वें श्लोक मे इस “बुद्धि! शब्द का ही “समझ 
* इच्छा, वासना, या हेतु” अथ ह॑। परन्तु ठुद्धि शब्द के पीछे “वयवसायात्मिका” 
'विशेषण है इसलिये इस श्लोक के पूर्वांध मं उसी शब्द का अर्थ यों होता हैं, 
व्यवसाय अथोत्‌ काय्य-अकाय का निश्चय करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय (गीतार. प्र. ६ 
पृ. १३३-१ ३८ देखो )। पहले इस बुद्धि-इन्द्रिय से किसी भी बात का भला- 
बुरा विचार कर लेने पर फ़िर तदनुसार कम करने की इच्छा यथा वासना मन में 
/हुआ करती है; अतणएव इस इच्छा या वासना को भी बुद्धि ही कहते हैं। 
परन्तु उस समय * व्यवसायात्मिका ? चरह विशेषण उसके पीछे नहीं लगाते। 
भेद्र दिखलाना ही आवश्यक हो, तो “ वासनात्मक बुद्धि कहते हैं । इस छोक 
!के दूसरे चरण मे सिफ़ * बुद्धि ? शब्द है, उसके पीछे “ व्यवसायात्मक ? यह 
विशेषण नहीं है । इसलिये वहुवचनान्त “ बुद्धयः ? से “वासना, कल्पनातरबञ्ञ” 
अर्थ होकर पूरे “लोक का यह अर्थ होता है, कि “ जिम्तकी व्यवसायात्मक 
बुद्धि अथोत्‌ निश्चय करनेवाली बुद्धि-इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, उसके मन में 
क्षण-चण म॑ नह तग्डें या वासनाएं उत्पन्न हुआ करती हैं ” | बुद्धि शब्द के 
! ४ निश्चय करनेवाली इन्द्रिय ! ओर “ वासना ' इन दोनों अथों को ध्यान में रखे 
'विना कमेयोग की बुद्धि के विवेचन का सर्स भली संति समझ में आने का 
“नहीं | ध्यवसायात्मक बुद्धि के स्थिर था एुकाअ न रहने से अतिदिन भिन्न मिन्न 
'बासनाओं से मन व्यञ्न हो जाता है ओर मजुप्य ऐसी अनेक मंमझठों में पड़ 
(जाता है, कि आज उुत्र-आप्ति के लिये अमुक कम करो, तो कल स्वर्ग की आपति 
(के लिये अमुक कर्म करो । बस, अब इसी का वर्णन करते हैं--] 
(४२) है पार्थ ! ( कर्मकार्डात्मक ) वेदों के (फलश्रुति-युक्र) वाक्‍्यों में भूले 
हुए और यह कहनेवाले सह लोग कि इसके अतिरिक्त दूसरा कुछ नहीं है, बढा 
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गीता, अलुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय |. ६३६१ 
५४ णषा तेडसिहिता सांख्ये बुद्धियोंगे त्विमां शणु । 
बुद्धचया युक्तो यया पार्थ कर्मवन्ध॑ प्रहास्यसि ॥ २९ ॥ 
$$ नेहाभिक्रमनाशोउस्ति प्रत्यवायों न विद्यते । 
स्वत्पमप्यस्य धर्मेस्य चायते महतो भयात्‌ ॥ 8० ॥ 
इत्यादि शंकाओं का निवारण सांख्यज्ञान से नहीं होता और इसी से यह 
!कह सकते हैं, कि अज्जुन का भूल आक्षेप ज्यों का त्यों बना है। अतएवं अब 
! भगवान्‌ कहते हैं--] 

(३६ ) सांख्य अथोत्‌ संन्‍्यासनिष्ठा के अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान 
या उपपत्ति बतलाईं गईं। अब जिस बुद्धि से युक्त होने पर ( कर्मो के न छोड़ने 
पर भी ) हे पार्थ ! तू कर्मबन्ध छोडेगा, ऐसी यह (कम-) योग की बुद्धि 
अथोत्‌ ज्ञान ( तुक से बतलाता हैँ ) सुन । 

[ भगवद्गीता का रहस्य समभने के लिये यह कछोक अत्यन्त महत्त का है। 
सांख्य शब्द से कपिल का सांख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्द से पातअल 
योग यहाँ पर उद्दिष्ट नहीं है--सांख्य से सन्‍्यासमा्ग और योग से कर्मसा्ग 
'ही का अथे यहाँ पर लेना चाहिये। यह बात गीता के ३. ३ शोक से प्रगट: 
'होती है। ये दोनों मागे स्व॒तन्त्र हैं, इनके अनुयायियों को भी क्रम से 'सांख्य' 
ससेन्‍्याससार्गी और * योग '>कमेयोगमार्गी कहते है (गी. ४. €. )। इनमें 
सांख्यनिष्ठावाले लोग कभी न कभी अन्त मे कर्मो को छोड़ देना ही श्रेष्ठ 
मानते हैं, इसलिये इस मागे के तत्त्वज्ञान से अजजुन की इस शह्ढा का पूरा 

, एूरा समाधान नहीं होता कि युद्ध क्‍यों करे ? अतएवं जिस कर्मयोगनिड्ठा का 
ऐसा मत है, कि संन्यास न लेकर ज्ञान-प्राप्ति के प्रश्नात्‌ भी निष्काम बुद्धि से 
। सद्वेव कर्म करते रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुषार्थ है, उसी कमंयोग का 
.( अ्रथवा संक्षेप में योगमाग का ) ज्ञान बतल्ाना अब आरम्भ किया गया है, 
ओर गीता के अन्तिम अध्याय तक, अनेक कारण दिखलाते हुए, अनेक- 
' शह्ठाओं का निवारण कर, इसी मागे का पुष्टीकरण किया गया है । गीता के 
'विषय-निरूपण का, खये भगवान्‌ का किया हुआ, यह स्पष्टीकरण ध्यान से 
रखने से इस विषय में कोई शह्ला रह नहीं जाती, कि कर्मयोग ही गीता मे 
प्रतिपाद्य है । कमैयोग के सुख्य मुख्य सिद्धान्तों का पहले निर्देश करते हैं--.] 

(४० ) यहाँ अथौत्‌ इस कमैयोग में ( एक बार ) आरम्भ किये हुए कमे 
का नाश नहीं होता और ( आगे ) विन्न भी नहीं होते । इस धर्म का थोड़ा सा 
भी ( आचरण ) बढ़े भय से संरक्षण करता है। 

[ इस सिद्धान्त का महत्व गीतारहस्य के दुसवे श्रकरण ( पृ० २८४ ) से 
दिखलाया गया है, और अधिक खुलासा आगे गीता में भी किया गया है (गी. 
६. ४०-४६ )। इसका यह अर्थ है, कि कर्मयोगसाग में यदि एक जन्म मे सिद्धि: 
न मिले, तो किया हुआ कर्म व्यथ न जा कर अगले जन्म में उपयोगी होता है और- 








६३२४ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





यावानर्थ उद्पाने सर्वतः संप्लुतोदके ! 
त्रयुण्य कहते हैं । सृष्टि सुख-हुःख आदि अथवा जन्म्र-सरण आदि विनाश- 
वान्‌ इन्द्रों से भरी हुईं है और सत्य श्रह्म इसके परे है-यह बात गीतारहरम 
(पृ. २१९८ और २१२ ) में स्पष्ट कर दिखलाई गई है। इसी अध्याय के ४३ वें 
छोक में कहा है, कि प्रकृति के अर्थात्‌ साया के, इस संसार के सुखों की आधि 
'के लिये मीमांसक-मा्गेवाले लोग ओ्रोत यज्ञ-्याग आदि क्रिया करते हैं और वे. 
इन्हीं में निमप रहा करते हैं। कोई पुत्र-आप्ति के लिये एक विशेष यज्ञ करता है, 
वो कोई पानी वरसाने के लिये दूसरी इृष्टि करता है। ये सब कर्म इस लोक में 


९ 
६ क 


संसारी व्यवहारों के लिये अधोत्‌ अपने थोग-क्षेम के लिये हैं। अतएुव प्रगर- 
'ही है, कि जिसे भोक्ष प्राप्त करना हो वह वैदिक कर्मकारड के इन त्रिगुणात्मक 
,और निरे योग-क्षेम सम्पादन करनेवाले कर्मों को छोड़ कर अपना चित्त इसके. 
परे परवह्म की ओर लयावे | इसी अर्थ में निई्वन्द्ध ओर निर्योगज्ेमवान शब्द- 
ऊपर आगे हैं | यहाँ ऐसी शहझ्ला हो सकती है, कि वेदिक कर्मकाण्ड के इन 
काम्य कर्मों को छोड़ देने से योग-क्षेम ( निर्वाह ) कैसे होगा (गी. र. पृ. 
'२६३ ओर ३८४ देखो )? किन्तु इसका उत्तर यहाँ नहीं दिया, यह विपय आगे 
फ़िर नवे अध्याय में आया है। वहाँ कहा है, कि इस थयोग-च्ेेस को भगवान्‌ 
करते हैं; ओर इन्हीं दो स्थानों पर गीता से ' थोय-चेम ' शब्द आया है ( गी. 
६. २२ ओर उस पर हमारी टिप्पणी देखो ) | नित्यसच्वस्थ पद का ही अर्थ 
त्रियुणातीत होता है। क्योंकि आगे कहा है, कि सच्वगुण के नित्य उत्कर्प से ही 
क्विर त्रिगुणातीत अवस्था आप्त होती है जो कि सच्ची सिद्धावस्था है ( गी. १४. 
१४. और २०, गी. र. पृ. १६६ और १६७ देखो )। तात्पय यह है, कि मीमां- 
सकों के योगक्षेमकारक त्रिगुणात्मक काम्य कर्म छोड़ कर एवं सुख-दुःख के इन्द्रों 
से निपट कर वह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होने के विषय से यहाँ उपदेश किया 
गया है । किन्तु इस बात पर फिर भी ध्याव देना चाहिये, कि आत्मनिष्ठ होने 
का अथे सब कर्मों को स्वरूपतः एकदम छोड़ देना नहीं है । ऊपर के छोक में 
चेंदिक काम्य कर्सों की जो निन्‍्दा की गई है, या जो न्‍्यूनता दिखलाई गई है, वह 
कर्मो की नहीं, बल्कि उन कर्मो के विषय सें जो काम्यबुद्धि होती है उस की है । 
यदि यह काम्यबुद्धि सब से न हो, तो निरे यज्ञ-याग किसी भी अकार से सोक्ष 
के लिये अतिवन्धक नहीं होते ( गी. र. ४. २६२-२६५ )। आगे अठारहवें 
अध्याय के आरस्स से सगवान्‌ ने अपना निश्चित ओर उत्तम मत वतलाया है, 
कि मीसांसकों के इन्हीं यज्ञ-याग आदि कर्तो को फलाशा और सह छोड़ कर 
चित्त की शुद्धि श्रौर लोकसंग्रद्द के लिये अवश्य करना चाहिये ( गी. १८. ६ ) ७ 
गीता की इन दो स्थानों की बातों को एकन्न करने से यह अ्रगट हो जाता 
है, कि इस अध्याय के छोक में मीमांसकों के कर्मकास्ड की जो 
'स्यूनता दिखलाई गई है, चह उनकी कास्यबुद्धि को उद्देश करके है--क्रियाः 


गीता, अज्बाद ओर टिप्पणी--२ अध्याय |. ६३३ 
क्रियाविशेषबहुलां भोंगैश्वयेगति प्रति ॥ ४३ ॥ 
भोगेश्वयप्रसक्तानां तयापहतचेतसाम्‌ । 
व्यवसायात्मिका बुद्धिः समाधी न विधीयते ॥ ४४ ॥ 

$$ त्रैगुण्यचिषया वेदा निरब्नेगुण्यों भवाझ्ुन । 
निद्व॑न्द्दो नित्यसत्त्वस्थो निर्योगक्षिम आत्मवान्‌ ॥ 8५ ॥ 

कर कहा करते है, कि-( ४३ ) “ अनेक अकार के ( यज्ञ-याग आदि ) कर्मों से ही 
-( फ़िर ) जन्मरूप फल मिलता है ओर ( जन्म-जन्मान्तर मे ) भोग तथा ऐश्वर्य 
“मिलता है, ”-स्रगे के पीछे पढ़े हुए वे काम्य-चुद्धिवाले ( लोग ), (४४) उल्लिखित 
भाषण की ओर ही उनके मन आकर्षित हो जाने से भोग ओर ऐश्वर्य में ही गर्क 
रहते है; इस कारण उनकी व्यवसायात्मक अथोत्‌ कार्य-अकाये का निश्चय करने- 
वाली बुद्धि (की भी ) समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं रह सकती । 

! [ ऊपर के तीनों छोकों का मिल कर एक वाक्य है। उसमें उन ज्ञानविर- 
!हि6त कर्मठ सीमांसामार्गवालों का वर्णन है, जो श्रोतस्मात क्मकाणड के अनु- 
!सार आज असुक हेतु की सिद्धि के लिये तो कल् ओर किसी हेतु से, सदेव 

' स्वार्थ के लिये ही, यज्ञ-याग आदि कर्म करने से निमभ रहते हैं । यह वर्णन उप- 
/निषदों के आधार पर किया गया है । उदाहरणार्थ, मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है- 

ह इष्टापूर्त मन्यमाना वरिष्ठ नान्यच्छेयो वेदयन्ते प्रमूढा- । 
! नाकस्थ पृष्ठ ते सुकृतेज्चुभूल्वम छाके हीनतरं वा विशन्ति ॥ 


/८ इष्टपूर्त ही श्रेष्ठ है, दूसरा कुछ भी श्रेष्ठ नहीं--यह माननेवाले मूढ लोग 
'स्वग में छुण्य का उपभोग कर चुकने पर फ़िर नीचे के इस मनुष्य-लोक सें आते 
हैं ?? (मुण्ड. १. २ १० ) | ज्ञानविरहित कर्मों की इसी ढक्ल की निनन्‍दा ईशा- 
'वास्य आर कठ उपनिषदों मे भी की गईं है ( कठ. २. €; इंश, ६. १२ ) | पर- 
'मेश्वर का ज्ञान आप्त न करके केवल कर्मा मे ही फेंसे रहनेवाले इन लोगों को 
(देखो गी. ६. २१ ) अपने अपने करा के स्वगे आदि फल मिलते तो हैं, पर 
'डनकी वासना आज एक कर्म भें तो कल्न किसी दूसरे ही कर्म में रत होकर 
'चारों ओर घुड़दोड़ सी मचाये रहती है; इस कारण उन्हें खग्ग का आवागमन 
नसीब हो जाने पर भी मोक्त नहीं मित्ता । मोक्ष की प्राप्ति के लिये बुद्धि-इन्द्रिय 
'को स्थिर या एकाग्न रहना चाहिये। आगे छुठे अध्याय में विचार किया गया है, 
'कि इसको एकाअ किस प्रकार करना चाहिये। अभी तो इतना ही कहते हैं, कि-] 
(४९ ) हे अज्जञुन | ( कर्मकाण्डात्मक ) बेद्‌ (इस रीति से ) त्रगुण्य की बातों 
से भरे पढ़े हैं, इसलिये तू निस्रंगुण्य अथात्‌ त्रियुणों से अतीत, नित्यसत्वस्थ ओर 
सुख-दुःख आदि इन्हों से अलिस हो, एवं योग-क्तेम आदि स्वार्थों में 
ड़ कर आत्मनिष्ठ हो । 


!। [ सत्त, रज ओर तम इनतीनों ग्रुणों से मिश्षित प्रकृति की सृष्टि को 


“६३६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
$$ कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
! उतना, पानी पीने की सुविधा होने पर कुएँ की ओर कौन माकिंगा ? ऐसे समय 
'कोई भी कुएँ की अपेक्षा नहीं रखता । सनत्सुजातीय के अन्तिम अध्याय (मभा. 
उद्योग. ४९ २६) में यही 'छोक कुछ थोड़े से शब्दों के हेरफेर से आया है। माध- 
!बाचार्य ने इसकी टीका में वैसा ही अर्थ किया है जैसा कि हमने ऊपर किया है; 
एवं शुकानुभश्ष में ज्ञान ओर कर्म के तारतम्य का विवेचन करते समय साफू कह 
दिया हैः---“ न ते ( ज्ञानिनः ) कम प्रशंसन्ति कूर्प नद्यां पिवन्निव ”?-अरथोत्‌ 
(नदी पर जिसे पानी मिलता है, वह जिस प्रकार कुएँ की परवा नहीं करता, उसी 
'भ्रकार ते ? अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष कर्म की कुछ परवा नहीं करते (मभा. शां 
/१४०. १० ) | ऐसे ही पाण्डवरगीता के सन्नहवे छोक में कुएँ का इृष्टान्त थों दिया 
-जो बासुदेव को छोड़ कर दूसरे देवता की उपासना करता है, वह “तृपितो 
'जान्हचीतीरे कूप वांच्छुति दुमति. ” भागीरथी के तट पर पीने के लिये पानी 
(मिलने पर भी कुएं की इच्छा करनेवाले प्यासे पुरुष के समान सूख है। यह 
।इष्टान्त केवल वैदिक संस्कृत अन्थों में ही नहीं है, प्रत्युत पाली के बौद्ध प्र 
'में भी उसके प्रयोग हैं । यह सिद्धान्त बोद्धधर्म को भी मान्य है, कि जिस पुरुष 
ने अपनी तृष्णा समूल नष्ट कर डाली हो, उसे आगे और कुछ भआ्राप्त करने के 
!लिये नहीं रह जाता, और इस सिद्धान्त को बतलाते हुए उदान नामक पाली 
(अन्थ के (७.६ ) उस श्लोक में यह इृष्टान्त दिया है-“* किं कयिरा उदपानेन 
/आपा चे सब्बदा सियुस्‌ ?-सर्वदा पानी मिलने योग्य हो जाने से कुएँ को लेकर 
'क्या करना है ? आजकल बड़े-बड़े शहरों में यह' देखा ही जाता है, कि धर में 
!नत्न हो जाने से फिर कोई कुएँ की परवा नहीं करता । इससे ओर विशेष कर 
'शुकानुप्रश्न के विचेचन से गीता के दृष्टान्त का स्वारस्थ ज्ञात हो जायगा ओर 
ह देख पढ़ेगा कि हमने इस छोक का ऊपर जो श्रर्थ किया है वही सरल 
आर ठीक है| परन्तु, चाहे इस कारण से हो कि ऐसे श्रथ से वेदों को कुछ 
गौणता आ जाती है, अभ्रथवा इस साम्पदानि पिद्धान्त की ओर दृष्टि देने से 
हो, कि ज्ञान में ही समस्त कमा का समावेश रहने के कारण ज्ञानी को कर्म 
करने की जरूरत नहीं, गीता के दीकाकार इस श्लोक के पदों का अन्वय कुछ 
निराले ढेँग से लगाते हैं। वे इस श्लोक के पहले चरण में 'तावान' और दूसरे 
'चरण में 'यावान्‌! पढ़ों को ग्रध्याहत मान कर ऐसा अथे लगाते हैं ““उदपाने 
'यावानर्थ: तावानेव स्वेतः संप्लुतोदके यथा सम्पय्यते तथा यावान्सर्वेष 
'बेदेपु अर्थ: तावान्‌ विजानतः वाह्यण॒स्थ सम्पयते ? अर्थात्‌ स्नानपान आदि 
कर्मी के लिये कुएँ का जितना उपयोग होता है, उतना ही बड़े तालाब में 
(( सर्वेतःसंप्लुतोदके ) भी हो सकता है; इसी अकार वेदों का जितना उपयोग 
है, उतना सब ज्ञानी पुरुष को उसके ज्ञान से हो सकता है । परन्तु इस 
| अन्वय में पहली श्लोक-पंक्रि में ' तावान्‌' और दूसरी पंक्नि में ' थावान्‌ ' इन 
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गीता, अलुवाद ओर टिप्पणी--२ अध्याय।. ६३५ 





तावान्सरवेषु वेंदेयु ब्राह्मणस्थ विजानतः ॥ 86 ॥ 
के लिये नहीं है । इसी अ्रभिश्राय को मन मे ला कर भागवत में भी कहा है- 


वेदोक्तमेव कुवाणों निःसब्नो5पिंतमीश्वरे । 
नैप्कम्यों लभते सिद्धि रोचनाथों फलश्रुतिः ॥ 


“ वेदोक़ कर्मों की वेद में जो फलश्रति कही है, वह रोचनार्थ है, अथात्‌ इसी 
लिये है कि कर्ता को ये कम श्रच्छे लगे। अ्रतए॒व इन कर्मों को उस फल-प्राप्ति 
लिये न करे, किन्तु निःसद्न बुद्धि अथात्‌ फल की आशा छोड कर ईंश्वरा- 

'प॑ण बुद्धि से करे । जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नेष्कम्य से प्राप्त होनेवाली 
सिद्धि मिलती है?” (भाग, ११. ३, ४६ )। सारांश, यद्यपि वेदों मे कहा 
है, कि अमुक अम्ुक कारणों के निमित्त यज्ञ करे, तथापि इसमे न भूल कर 
केवल इसी लिये यज्ञ करे कि वे यष्टव्य है भ्रथांत्‌ यज्ञ करना अपना कतैव्य 
है; काम्यबुद्धि को तो छोड़ दे, पर यज्ञ को न छोडे ( गी. १७. ११ ); और 
इसी प्रकार अ्न्यान्य कम भी किया करें--यह गीता के उपदेश का सार है 
और यही श्रथ अगले छोक मे व्यक्त किया गया है। ] 

(४६ ) चारों ओर पानी की वाढ़ आ जाने पर कुएं का जितना अथ या भ्रयो 
जन रह जाता है ( अर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उतना ही प्रयोजन ज्ञान- 
प्राप्त ब्राह्मण को सब ( कर्मकाण्डात्मक ) बेढ का रहता है ( अ्रर्थात्‌ सिर्फ 
काम्यकर्मरुपी वैदिक कर्मकाए्ड की उसे कुछ आवश्यकता नहीं रहती ) । 

। [इस शोक के फलिताथ के सम्बन्ध मे मतभेद नही है। पर टीकाकारों 

'ने इसके शब्दों की नाहकू खींचातानी की है। ' स्वतः संप्लुतोदके ” यह सप्त- 

| (म्यन्त सामासिक पद है। परन्तु इसे निरी सप्तमी या उद॒पान का विशेषण भी 

(न समझ कर “ सति सप्तमी ” मान लेने से, “ स्वतः संप्लुतोदके साति उदपाने 

'यावानर्थ: ( न स्वल्पमपि प्रयोजन विद्यते ) तावान्‌ विजानतः ब्राह्मणस्थ सर्वे 

'बेदेपु अ्र्थः ?-इस प्रकार किसी भी बाहर के पद को अध्याहतत मानना नहीं पड़ता , 

(सरत्न अन्वय लग जाता है ओर उसका यह सरल अथ भी हो जाता है, कि 

४ चारों ओर पानी ही पानी होने पर ( पीने के लिये कहीं भी बिना प्रयत्न के 

।यथेष्ट पानी मिलने लगने पर ) जिस प्रकार कुएँ को कोई भी नहीं पूछुता, उसी 

'प्रकार ज्ञान-प्राप्त पुरुष को यज्ञ-याग आदि केवल वेदिक कर्म का कुछ भी उपयोग 

' नहीं रहता??। क्योंकि, वेदिककर्मस केवल स्वर्ग-प्राप्ति के लिये ही नहीं, बल्कि अन्त 

'में मोक्साधक ज्ञान-प्राप्ति के लिये करना होता है, ओर इस पुरुष को तो ज्ञान- 

'श्राप्ति पहले ही हो जाती है, इस कारण इसे वेदिककर्म करके कोई नई वस्तु 

'पने के लिये शेप रह नहीं जाती । इसी हेतु से आगे तीसरें अध्याय 

[ (३. १७ ) में कहा है, कि “ जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगत्‌ में कतज्य शेष 

! नहीं रहता ?? | बढ़े भारी तालाब या नदी पर अनायास ही, जितना चाहिये 


< ३८ गावारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 
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(९ योगस्थः छुरु कर्माणि संग त्यक्त्वा घर्नजय । 
सिद्धयसिद्धनोः समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते ॥ 8८॥ 
दूरेण छाबरं कम बुद्धियोगाद्धनंजय । 
बुद्धी चरणमन्विच्छ कृपणाः फलहेतवः॥ 8९ ॥ 
बुद्धियुक्तो जहातीह उसने सुक्कतदुष्क्ृते । 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कमेसु कौरालम्‌ ॥ ५० ॥ 

अथाद कम छोड़ने का आग्रह न कर ? । सारांश ' कम कर * कहने से कुछ यह 
अथे नहीं होता, कि फल की आशा रख; और “ फल की आशा को छोड ! कहने 
यह अर्थ नहीं हो जाता, कि कर्मो को छोड दे! अतएव इस छोक का यह अर्थ 
, कि फलाशा छोड़ कर कतैव्य कर्म अवश्य करना चाहिये, किन्तु न तो कर्म 
की आसक्ि में फँस ओर न कमे ही छोड़ें-त्यागो ८ युक्र इद कर्मसु नापि 
रागः ( योग. ४. ९. १४ ) । और यह दिखला कर की फल मिलने की बात 
झपने वश सें नहीं है, किन्तु उसके लिये ओर अनेक बातों की अनुकूलता 
आवश्यक है; अठारहवें अध्याय में फ़िर यही अथे और भी इढ किया गया है 
(गी. १८. १४-१६ और रहस्य प्र. ३३४ एवं प्र. १२ देखो )। अब कर्मंयोग का 
स्पष्ट लक्षण वतलाते हैं, कि इस ही योग अथवा कर्मयोग कहते हैं--] 

(४८) है धनक्षय ! आसक्कि छोड़ कर और कर्म की सिद्धि हो या असिद्धि, 
डोनों को समान ही सान कर, ' योगस्थ ? हो करके कम कर, ( कम के सिद्ध होने 
था निप्फल होने में रहनेवाली ) ससता की ( सनो-) दृत्ति को ही (कर्म-) योग 
कहते हैं। ( ४६ ) क्योंकि, हे धवञ्य ! बुद्धि के (साम्य ) योग की अपेक्षा (वाह्य) 
कर्म वहुत ही कनिष्ठ है अतएवं इस ( साम्य-) बुद्धि की शरण में जा | फलहेतुक 
अथोत्‌ वल पर दृष्टि रख कर काम करनेवाला लोग कृपण अथीत्‌ दीन या 
निचले दर्जे के हैं । (९० ) जो ( साम्य- ) बुद्धि से युक्क हो जायें, वह इस लोग 
मे पाप और पुरय दोनों से अलिप्त रहता है, अतएवं योग का आराश्रय कर । 
( पाप-पुण्य से वच कर ) कमे करने की चतुराई ( कुशलता या युक्लि ) को ही 
( कर्मयोग ) कहते हैं । 

| [इन छोकों में क्मंयोग का जो लक्षण वतलाया है, वह महत्त्व का है; 

इस सम्बन्ध में गीतारहस्य के तीसरे प्रकरण ( पृष्ठ €४-६३ ) में जो विवेचन 

ऐकिया गया है, उसे देखो | इसमें सी कर्मग्रोग का जो तत्त्व--' कर्म की 
अपेक्ता बुद्धि श्रेष्ठ है --४६ वें छोक में वतलाया है वह अत्यन्त महत्त्व का है । 

० घुद्धि ” शब्द के पीछे ' व्यवसायात्मिका ? विशेषण नहीं है इसलिये इस छोक 

जले उसका अर्थ “वासना! या “समर! होना चाहिये । कुछ लोग बुद्धि का 

ज्ञान! अर्थ करके इस श्लोक का ऐसा अर्थ किया चाहते हैं, कि ज्ञान की 
बढ 
4अपेत्ता कर्म हलके दर्जे का है; परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है। क्योंकि पीछे ४८ वें 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय ।._ ६३७ 
मा कर्मफलहेतुर्भूमा ते संगो5सत्वकमेणि ॥ ४७ ॥ 

दो पदों के अध्याहार कर लेने की आवश्यकता पड़ने के कारण! हमने उस अन्वय 
'और अथे को स्वीकृत नहीं किया। हमारा अन्वय और अर्थ किसी भी पद के 
'अध्याहार किये बिना ही लग जाता है और पूर्व के छोक से सिद्ध होता है, कि 
' इसमें प्रतिपादित वेदों के कोरे अथात्‌ ज्ञानव्यतिरिक्त कमंकाण्ड का गोणत्व इस 
, स्थल पर विवज्षित है । अब ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-याग आदि की कोई 
' आवश्यकता न रह जाने से कुछ लोग जो यह अनुमान किया करते है, कि इन 
कर्मी को ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकूल छोड़ दे--यह बात गीता को सम्मत 
' नहीं है। क्योंकि, यद्यपि इन कर्मी का फल ज्ञानी पुरुष को अभीष्ट नहीं तथापि 
'फल के लिये न सही, तो भी यज्ञ-याग आदि करो को, अपने शासखत्रविहित 
' कर्तव्य समझ कर, वह कमी छोड नहीं सकता । अठारहवे अध्याय मे भगवान्‌ 
'ने अपना निश्चित मत स्पष्ट कह दिया है, कि फलाशा न रहे, तो भी अ्रन्यान्य 
'निष्काम-कर्मी के अनुसार यज्ञ-याग आदि कर्म भी ज्ञानी पुरुष को निःसद्ग 
'बुद्धि से करना ही चाहिये ( पिछले छोक पर और गी. ३. १६ पर हमारी 
'जो टिप्पणी है उसे देखो )। यही निष्काम-विपयक अर्थ अब अगले छोक से 
' व्यक्न कर दिखलाते है--] 

(४७ ) कर्म करने सात्र का तेरा अधिकार है; मिलना या न मिलना ) 
कभी भी तेरे अ्रधिकार अर्थात्‌ ताबे में नहीं; ( इसलिये मेरे कमे का ) अ्रमुक 
फल मिले, यह हेतु ( मन से ) रख कर काम करनेवाला न हो, ओर कर्म न 
करने का भी तू आग्रह न कर । 


| [इस छोक के चारों चरण परस्पर एक दूसरे के अर्थ के पूरक है, इस कारण 
'अतिव्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोडे में उत्तम रीति से बतला 
(दिया गया है। ओर तो क्या, यह कहने में भी कोई हानि नहीं, कि ये चारों 
चरण कर्मयोग की चतुःसूत्री ही हैं। यह पहले कह दिया है, कि “ कर्म 
'करने सात्र का तेरा अधिकार हे ” परन्तु इस पर यह शा होती है, कि कर्म 
(का फल कम से ही संयुक्न होने के कारण “जिसका पेड उसी का फल ! इस 
न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी है, वही फल का भी अधिकारी होगा । 
' अ्तएव इस श्ढ्ञा को दूर करने के निमित्त दूसरे चरण में स्पष्ट कह दिया है, कि 
!८ फल में तेरा अधिकार नहीं है ??। फ़िर इससे निष्पन्न होनेवाला तीसरा यह 
सिद्धान्त बतलाया है, कि “मन में फलाशा रख कर कमे करनेवाला मत हो।” 
(कर्मफलहेत॒ः कर्मफले हेतुयेस्थ स कमेफलहेतुः ऐसा बहुबीहि समास होता 
'है।) परन्तु कम और उसका फल दोनों संलभ होते हैं, इस कारण यदि कोई 
।ऐसा सिद्धान्त श्रतिपादन करने लगे, कि फलाशा के साथ ही साथ फल को भी 
छोड ही देना चाहिये, तो इसे भी सब न मानने के लिये अन्त में स्पष्ट उपदेश 
किया है, कि फलाशा को तो छोड़ दे, पर इसके साथ ही कर्म न करने का 





६४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्तर । 
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श्रुतिविष्रतिपन्ना ते बढ़ा स्थास्यति निश्रछा । 
समाघावचला चुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि॥ ५३ ॥ 
अलुन उवाच | 
स्थितपज्ञस्थ का साया समाधिस्थस्य केशव ! 
९६ स्थितीः कि प्रभाषेत किमासीत त्रजेत किम ॥ ५४ ॥ 
श्रीमगवानुवाच । 
प्रजहाति यदा कामाव्‌ सवोद पार्थ मनोगतान । 
आत्मन्येवात्मना तुष्ठः स्थितपन्ञस्तदीच्यतें ॥ ५५ ॥ 
[ अथांद्‌ ठुम्दे छुड् अधिक सुनने की इच्छा न होगी; क्योंकि इन बातों 
सुनने से मिलनेवाला फल तुझे पहले ही आम हो चुका होगा । * निर्वेद ? 
का उपयोग आरयः संसारी अ्पन्व से उक्तताहट या वराग्य के लिये किया 
जाता है! इस छोक से उसका साम्रान्य अथ “ ऊब जाना ” था £€ चाह न 
रहता ” ही हैं| अगले छोक से देख पड़ेगा, कि चह उकताहट, विशेष करके 
पीड़े बतलाये हुए, त्रैगुस्थ-विषयक आत कर्मा के सम्बन्ध में है । ] 
) ( जाना अकार के ) वेद्वाक्यों से घवढ़ाई हुई तेरी ठुद्धि जब समाधि-दृत्ति 
स्थर ओर निश्चल होगी, तव ( यह साम्यडुद्धिरूप ) योग तुझे आध्त होगा | 


[ सारांश, द्वितीय अध्याय के ४४ वें श्लोक के अचुसार, जो लोग वबेद- 
वाक्य की फलश्र॒ुति में भले हुए हैं, ओर जो लोग किसी विशेष फल की आप्ि 
लिये कुछ कर्म करने की उन से लगे रहते हैँ, उनकी चुद्धि स्थिर नहीं 
होती-ओर भी अधिक गड़बड़ा जाती है | इसलिये अनेक उपदेशों का सुनना 
छोड़ कर चित्त को निश्बल समाधि अवस्था में रख ऐसा करने से साम्यहुद्धिरूप 
कर्म्रोच तुमे म्राप्त होगा और अधिक उपदेश की ज़रूरत न रहेगी; एवं कर्म करने 
पर भी तुझे उनका कुछ पाप न लगेगा। इस रीति से जिस कर्मयोगी की इुद्धि या 
प्रज्ञा स्थिर हो जायें, उसे स्थितमज्ञ कहते हैं । अब अजुन का असम्न हे कि उसका 
व्यवहार केसा होता है । ] 

अर्जुन ने कहा-(२४) हे केशव ! (झुके बतलाओ कि ) समाधिस्थ स्थितमज्ञ 
किसे कहें ? उस स्थितप्रज्ञ का बोलना, बेंठना ओर चलना केसा रहता है ? 

[ इस छोक में * भाषा ? शब्द * लक्षण ? के अर्थ से अयुक्र है और हमने 
डसका भापान्तर, उसकी भाष्‌ धातु के अजुसार “ किसे कहे ” किया है। 
गीतारहस्य के वारहवें अकरण ( पृ. ३६६-३७७ ) में स्पष्ट कर दिया है, कि 
सख्वितप्रन्न का वर्ताव कर्मयोगशासत्र का आधार हैं और इससे अगले वर्णन करा 
महत्व ज्ञात हो जायया । | 


शक्रीसमगवानने कहाः--( ४६ ) है पार ! जब (कोई सनुप्य अपने ) सन के समस्त 


ध के 
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गीता, अछुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय।. ६३६ 
$$ कर्मज बुद्धियुक्ता हि फर्ल त्यक्त्वा सनीषिणः । 

जन्मबन्धविनिसुक्ताः पद गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 

यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्योतितारिष्याते । 

तदा गन्तासि निर्वेद श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च ॥ ५२ ॥ 
कछोक में समत्व का लक्षण बतलाया है और ४६ वें तथा अगल्ले छोक में भी 
वही वर्णित है। इस कारण यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्वजुद्धि ही करना चाहिये । 
किसी भी करे की भलत्वाई-बुराई कर्म पर अ्रवल्लम्बित नहीं होती; कर्म एक ही 
क्यों न हो, पर करनेवाले की भ्ली या बुरी बुद्धि के अचुसार वह शुभ अथवा 
अशुभ हुआ करता है; अतः कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही श्रेष्ठ है; इत्यादि नीति के 
तत्वों का विचार गीतारहस्थ के चौथे, बारहवें और पन्द्वहवे प्रकरण में ( ए. ८७, 
(इ८०-शे८घ३ ओर ४७३-४७८ ) किया गया है; इस कारण यहाँ ओर अधिक 
'चर्ची नहीं करते । ४७१ वे छोक में बतलाया ही है, कि वासनात्मक बुद्धि को 
सम ओर शुद्ध रखने के लिये कार्य-अकार्य का निर्णय करनेवाली वज्यवसा- 
याव्मक बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाहिये । इसलिये “ साम्यबुद्धि ' इस 
'शब्द्‌ से ही स्थिर व्यवसायात्मक बुद्धि ओर शुद्ध वासना ( वासनात्मक 
बुद्धि ) इन दोनों का बोध हो जाता है । यह साम्यबुद्धि ही शुद्ध आचरण 
'अथवा कर्मयोग की जड़ है, इसलिये ३६ छोक में भगवान्‌ ने पहले जो यह 
, कहा है, कि कसे करके भी कम की बाधा न लगनेवाली युक्कि अथवा योग तुझे 
,बतल्ाता हूँ, उसी के अनुसार इस छोक में कहा है कि “ कम करते समय 
'बुद्धि को स्थिर, पवित्र, सम और शुद्ध रखना ही ” वह : युक्ति ” या ' कोशल्य 
'है और इसी को “ योग ” कहते हैं-इस प्रकार योग शब्द की दो बार व्याख्या की 
'गई है। ६० वें श्लोक के “ योगः कमैसु कोशलस्‌ ”” इस पद्‌ का इस अ्रकार सरल 
'अथे लगने पर भी, कुछ लोगों ने ऐसी खींचातानी से अथे लगाने का अयत्न 
'किया है, कि “ कर्मसु योगः कोशलम्‌ ? कर्म में जो थोग है, उसको कौशल 
'कहते हैं | पर “कोशल”? शब्द्‌ की व्याख्या करने का यहाँ कोई प्रयोजन नहीं 
'है, * योग ! शब्द का लक्षण बतलाना ही अभीष्ट है, इसलिये यह अर्थ सच्चा 
' नहीं माना जा सकता । इसके अतिरिक्त जब कि “ कर्मसु कोशलम्‌ ? ऐसा 
' सरत्ल अन्वय लग सकता है, तब “ कमसु योगः ” ऐसा औंधा-सीधा अन्वय 
' करना ठीक भी नहीं है। अब बतलाते हैं कि इस प्रकार साम्य बुद्धि में समस्त 
'कर्म करत रहने से व्यवहार का लोप नहीं होता ओर पूर्ण सिद्धि अथवा 
! मोक्ष प्राप्त हुए बिना नहीं रहता- ] 

(४१ ) ( समत्व ) बुद्धि से युक्ष (जो ) ज्ञानी पुरुष कर्मफल का त्याग 
करते हैं, वे जन्म के बन्ध से मुक्त हो कर ( परमेश्वर के ) दुःखविरहित पद को 
जा पहुँचते हैं ( ९२ ) जब तेरी बुद्धि मोह के गेंदले आवरण से पार हो जायगी, 
सब उन बातों से तू विरक्त हो जायगा जो सुनी हैं और सुनने की हैं। 


६४२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





यततो द्यपि कौन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः । 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रसभ॑ मनेः ॥ ६० ॥ 
तानि सर्वांणि संयम्य युक्त आसीत मत्परः । 
वे हि यस्येन्द्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ६१ ॥ 
'किये जानेवाला मीठा, कडुवा, इत्यादि रस ? ऐसा अथ करके कुछ लोग यह 
(झथे करते हैं, कि उपवासों से शेष इन्द्रियों के विषय यदि छूट भी जायें, तो 
!भी जिब्हा का रस अर्थात्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न होकर बहुत दिलों के 
!निराहार से ओर भी अधिक तीम्र हो जाती है । ओर, भागवत में ऐसे अथे 
'का एक श्लोक भी है ( भाग. १३. ८. २० )। पर हमारी राय में गीता के 
'इस श्लोक का ऐसा अर्थ करना ठोक नहीं, क्योंकि दूसरे चरण से वह मेल 
'नहीं रखता । इसके अतिरिक्त भागवत में ' रस ” शब्द नहीं, “ रसन ! शब्द 
है, और गीता के श्लोक का दूसरा चरण भी वहां नहीं है । अतएवं, भागवत 
'और गीता के लोक को एकाथक मान लेना उचित नहीं है । अब आगे के 
'दो श्लोकों में और अधिक स्पष्ट कर बतल्ाते हैं, कि बिना ब्ह्मसाक्षात्कार के 
'पूरा-पूरा इन्द्रियनिग्रह हो नहीं सकता है---] 
( ६० ) कारण यह है, कि केवल (इन्द्रियों के दमन करने के लिये) अयत्न करने- 
वाले विद्वान के भी मन को, हे कुन्तिपुन्न ! ये प्रबल इन्द्रियाँ बलात्कार से मन- 
मानी ओर खींच लेती हैं। ( ६६ ) (अतएवं) इन सब इन्द्ियों का संयसन कर 
युक्त अथोत्‌ योगयुक्क ओर सत्परायण होकर रहना चाहिये। इस अकार 'जिसकी 
'इन्द्रियाँ अपने स्वाधीन हो जायें (कहना चाहिये कि) उसकी बुद्धि स्थिर हो गई। 
। [इस श्लोक में कहा है, कि नियमित आहार से इन्द्रियनिग्नह करके साथ 
'ही साथ ब्रह्मज्ञान की भ्राप्ति के लिये सत्परायण होना चाहिये, अथौत्‌ ईश्वर 
'में चित्त लगाना चाहिये; ओर <६ वें श्लोक का हमने जो अथ किया है, 
(उससे अगट होगा, कि इसका हेतु क्या है। मनु ने भी निरे इन्द्रियनिश्रह करने- 
वाले पुरुष को यह इशारा किया है कि “बलवानिन्द्रियग्रामो विद्वांसमपि कर्षति”” 
!( मनु. २. १२९ ) ओर उसी का अज्ुवाद ऊपर के ६० वें श्लोक में किया है। 
'सारांश, इन तीन श्ल्ोकों का भावार्थ यह है कि जिसे स्थितप्रज्ञ होना हो, 


( उसे अपना आहार-बिहार नियमित रख कर बह्यज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये, 
(ब्रह्मश्ञान होने पर ही मन निर्विषय होता है, शरीर-क्लेश के उपाय तो ऊपरी 
'हैं--सच्चे नहीं। 'मत्परायण” पद से यहाँ भक्किमाग का भी आरम्भ हो गया है 
!(गी. $६..३४ देखो )। ऊपर के श्लोक में जो ( युक्र ” शब्द है, उसका अर्थ 
| योग से तैयार या बना हुआ ! है। गीता ६. ३७ में ' युक्व ” शब्द का अथ 
/* नियमित ? है। पर गीता में इस शब्द का सदैव का अर्थ है---“साम्यबुद्धि का 
(जो योग गीता में बतलाया गया है उसका उपयोग करके, तद्नुसार समस्त सुख- 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--२ अध्याय ।. ६४१ 
इंश्खेष्वनुद्धिम्मनाः सुखेषु विगतस्पृहः । 
वीतरागभयकीधः स्थितधीसेनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वेत्रानभिस्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुसम्‌ । 
नाभिनन्दति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ ५७ ॥ 


यदा संहरते चाय क्र्मोउज्ञानीव सवेदाः । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रातेष्ठिता ॥ ५८ ॥ 
विषया विनिवतंन्ते निराहारस्य देहिनः । 
रसवर्ज रसोप्प्यस्य परं दृट्ठा निवतेते ॥ ५९ ॥ 
कास अर्थात्‌ वासनाओं को छोड़ता है, ओर अपने आप सें ही सन्तुष्ट होकर 
रहता है, तब उसको स्थितप्रज्ञ कहते हैं । ( ६ ) दुःख में जिसके मन को खेद 
नहीं होता, सुख में जिसकी आसक्वि नहीं ओर श्रीति, भय एवं क्रोध जिसके 
छूट गये हैं, उसको स्थितअज्ञ मुनि कहते हैं । ( ९७ ) सब बातों में जिसका 
मन तिःसज्ञ हो गया, ओर यथामप्राप्त शुभ-अशुभ का जिसे आनन्द या विषाद भी 
नहीं, ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुईं। (१८) जिस अकार कछुवा 
अपने (.हाथ-पेर आदि ) अवयव सब ओर से सिकोड़ लेता है, उसी अकार जब 
कोई पुरुष इन्द्रियों के ( शब्द, स्पश आदि ) विषयों से ( अपनी ) इन्द्रियों को 
खींच लेता है, तब ( कहना चाहिये कि ) उसकी छुद्धि स्थिर हुईं । (४६ ) 
निराहारी पुरुष के विषय छूट जावें, तो भी ( उनका ) रस अर्थात्‌ चाह नहीं 
छूटती । परन्तु परवह्म का अज्जुभव होने पर चाह भी छूट जाती है, अर्थात्‌ बिषय 
और उनकी चाह दोनों छूट जाते हैं । 
|! [ अन्न से इन्द्ियों का पोषण होता है । अतएवं निराहार या उपवास 
! करने से इन्द्रियां अशक्न होकर अपने-अपने विषयों का सेवन करने में असमर्थ 
हो जाती हैं । पर इस रीति से विषयोपभोग का छूटना केवल ज़बदेस्ती की 
! अशक्कता की बाह्य क्रिया हुईं। इससे मन की विषयवासना (रस ) कुछ 
! क्रम नहीं होती, इसलिये यह वासना जिससे नष्ट हो उस बह्यज्ञान की प्राप्ति 
! करना चाहिये; इस अकार बह्म का अनुभव हो जाने पर मन एवं उसके साथ 
ही साथ इन्द्रियाँ सी आप ही आप ताबे सें रहती हैं; इन्द्रियों को ताबे में रखने 
के लिये निराहार आदि उपाय आवश्यक नहीं,---यही इस श्लोक का भावार्थ है। 
;और, यही अर्थ आगे छुठे अध्याय के श्लोक में स्पष्टता से वर्णित है (ग्ी. ६- 
!१६, १७ और ३. ६, ७ देखो), कि योगी का आहार नियमित रहे, वह आहार- 
! विहार आदि को बिलकुल ही न छोड़ दे। सारांश, गीता का यह सिद्धान्त ध्यान 
मैं रखना चाहिये, कि शरीर को कृश करनेवाले निराहार आदि साधन एकाड्ी 
अतए्ुव वे त्याज्य हैं; नियमित आहार-चिहार और ब्रह्मज्ञान ही इन्द्रिय- 
! निम्रह का उत्तम साधन है। इस श्लोक में रस शब्द का * जिद्धासे अनुभव 
गी. र. १-८२ 


६४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर। 
नास्ते बुद्धिरयुक्तस्य न चायुक्तस्थ भावना। 
न चासावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सुखम्‌॥ ९६ ॥ 
इन्द्रियाणां हि चरतां यन्मनो5नुविधीयते । 
तदस्य हराति प्रज्ञां वायुनोवमिवाम्भसि ॥ १७॥ 
तस्माथस्य महाबाहो निमृहीतानि सर्वेशः। 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता॥ ६८ ॥ 
या निशा सर्वभूतानां तस्यां जागातें संयमी । 
यस्यां जाअति भूताने सा निशा पश्यतो सुनेः ॥ ६९ ॥ 
।संञ्रह के निमित्त समस्त कर्म निष्काम बुद्धि से किया करता है और संन्यास-- 
।मा्गेवाला स्थितप्रज्ञ करता ही नहीं है (देखो गी. ३.२९ ) | किन्तु गीता के : 
सैन्यासमार्गीय टीकाकार इस भेद को गौण समझ कर सास्परदायिक आग्रह से * 
(अतिपादन किया करते हैं, कि स्थितप्रज्ञ का उक्त वर्णन संेन्‍्यासमार्ग का ही 
!है। अब इस अकार जिसका चित्त असन्न नहीं, उसका वर्णन कर स्थितप्रज्ञ के 
स्वरूप को और भी अधिक व्यक्त करते हैं---] 
(६६) जो पुरुष उक्क रीति से युक्न अथोव्‌ योगयुक्र नहीं हुआ है, उसमें ( स्थिर- ). 
बुद्धि और भावना अथोत्‌ दृढ़ बुद्धिरूप निष्ठा भी नहीं रहती । जिसे भावना नहीं, 
उसे शान्ति नहीं ओर जिसे शान्ति नहीं उसे सुख मिलेगा कहाँ से ? ( ६७ ) 
(बिषयों में ) सब्चार अथोत्‌ व्यवहार करनेवाली इन्द्रियों के पीछे-पीछे मन जो जाने 
लगता है, वही पुरुष की बुद्धि को ऐसे हरण किया करता है जैसे कि पानी में नोका 
को वायु खींचती है। (६८) अतएव है महाबाहु अजन ! इंद्वियों के विषयों से जिसकी" 
इन्द्रियाँ चहुँ और से हटी हुईं हो, ( कहना चाहिये कि ) उसी की बुद्धि स्थिर हुईं ।“ 
! सारांश, भन के निम्नह के द्वारा इन्द्रियों का निअ्रह करना सब साधनों का 
! मूल है। विषयों में व्यम्न होकर इन्द्रियों इधर-उधर दौड़ती रहें तो आत्मशान 
'ग्राप्त कर लेने की ( वासनात्मक ) बुद्धि ही नहीं हो सकती । अर्थ यह है, कि 
बुद्धि न हो तो उसके विषय में दृढ़ उद्योग भी नहीं होता और फ़रिर शान्ति 
एवं सुख भी नहीं मिलता । गीतारहस्य के चौथें प्रकरण में दिखलाया है, कि 
(इन्द्रियनिश्रह का यह अर्थ नहीं है, कि इन्द्रियों को एकाएक दबा कर सब 
'कर्मों को बिलकुल छोड़ दे। किन्तु गीता का अभिम्राय यह है, कि ६४ में छोक 
[में जो वर्णन है, उसके अलुसार निष्काम छुद्धि से कर्म करते रहना चाहिये । ) ' 
( ६६ ) सब लोगों की जो रात है, उसमें स्थितप्रश्ञ जागता है और जब समस्तः 
प्राणिमात्र जागते रहते हैं, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मालूम होती है। 
| [ यह विरोधाभासात्मक वर्यन अलझ्कारिक है। अज्ञान अन्ध कार को और 
ज्ञान श्रकाश को कहते हैं ( गी. १४. ११ ) । अर्थ यह है, अज्ञानी लोगों को 
जो वस्तु अनावश्यक प्रतीत होती है ( अ्रथात्‌ उन्हें जो अन्धकार है ) वही। 


गीता, अज्ुवाद ओर टिप्पणी--२ अध्याय ।. ६४३ 
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ध्यायतों विषयान्पुंसः सद्जस्तेष्पजायते । 
सज्ञत्संजायते कामः कामात्कीघो5मिजायते ॥ ६२ ॥ 
क्रोधाहुृवति संमोहः संमोहात्स्मृतिविश्रमः । 
स्मृतिश्रंशाहद्धिनाशो बुद्धिनाशात्पणश्याति ॥ ६३ ॥ 

- रागह्वेषवियुक्तेस्तु विषयानिन्द्रियेश्व रन | 
आत्मवस्येविधेयात्मा प्रसादमधिगच्छत्ति ॥ ६४ ॥ 
प्रसादे स्वदुःखानां हानिरस्योपजायते । 
प्रसलचेतसो ह्याशु वुद्धिः पर्येवतिछ्ठते ॥ ६५ ॥ 


((दुःखों को शान्तिर्पेवक सहन कर, व्यवहार करने में चतुर पुरुष ” (गी. ९. 
१२३ देखो ) | इस रीति से निष्णात हुए पुरुष को ही “ स्थितप्रज्ञ ! कहते है । 
उसकी अवस्था ही सिद्धावस्था कहलाती है, ओर इस अध्याय के तथा पांचवे 
एवं बारहवें भ्रध्याय के श्रन्त मे इसी का वर्णन है । यह बतला दिया, कि 

पयों की चाह छोड़ कर स्थितप्रश्ञ होने के लिये क्या आवश्यक है। भ्रव अगले 
छोकों में यह वर्णन करते हैं, कि विषयों मे चाह कैसे उत्पन्न होती है, इसी 
चाह से आगे चलकर काम-क्रोध आदि विकार कैसे उत्पन्न होते है ओर अन्त 
में उससे मनुष्य का नाश केसे हो जाता है, एवं इनसे छुटकारा किस अरकार 
मिल सकता हं--] 


“( ६२,) 'विपयों का चिन्तन करनेवाले पुरुष का इन विषयों में सज्ञ बढता 

जाता है।' फ़िर इस सब्ञ से यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमको काम 
(( अथौत्‌ वह विषय ) चाहिये । ओर (इस काम की तृप्तिहोने में विश्त होने से) 
उस काम से ही क्रोध की उत्पत्ति होती है; (६३) क्रोध से संमोह अथौत अविवेक 
होता है, संमोह से स्घृतिश्रम, स्ट्रतिश्रंश से चुद्धिनाश ओर बुद्धिनाश से ( पुरुष 
का) सर्वस्व नाश हो जाता है । (६४ ) परन्तु अपना आत्मा श्रथोत्‌ अ्रन्तःकरण 
जिसके कादू में है, वह ( पुरुष ) ओति ओर द्वेष से छूटी हुई अपनी स्वाधीन 
इन्द्रियों से विषयों से बतोव करके भी ( चित्त से ) प्रसन्न रहता हे। (६९ ) 
चित्त प्रसन्न रहने से उसके सब दुःखों का नाश होता है, क्योंकि जिसका 
चित्त प्रसज्ञ हे उसकी बुद्धि भी तध्काल स्थिर होती है । 


'; [इन दो ोकों में स्पष्ट वर्णन है, कि विषय था के को न छोड़ स्थितप्रज् 
'केवल उनका सद्ग छोड कर विषय में ही निःसद्भ बुद्धि से बतेता रहता है ओर 
उसे जो शान्ति मिलती है, वह कर्मयोग से नहीं किन्तु फलाशा के त्याग से 
प्राप्त होती है। क्योंकि इसके सिवा, अन्य बातों में इस स्थितप्रक्ञ में और 
|संन्यास-मार्गवाले स्थितप्रज्ञ में कोई भेद नहीं है। इन्द्रियसंयमन, निरिच्छा 
ः और शान्ति ये गुण दोनों को ही चाहिये; परन्तु इन दोनों में महत्त्व का 
(भिद्‌ यह है, कि गीता का स्थितप्रज्ञ कर्मो का संन्यास नहीं करता किन्तु लोक- 
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६४६ गीतारदहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


एषा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नेनां प्राप्य विसुद्याति । 
स्थित्वास्थामन्तकाले5पि त्रह्मनिर्वाणमृच्छाते ॥ ७२ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु अह्मविद्यायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुंनसंवादे 
'.. सांख्ययोगो नाम द्वित्तीयोषध्ध्यायः ॥ २॥ 








(७२ ) हे पार्थ ! ब्राह्मी स्थिति यही है। इसे पा जाने पर कोई भी मोह में” 
नहीं फँसता; ओर अन्तकाल में अथाोत्‌ मरने के समथ में भी इस स्थिति में रह 
कर अह्यनिवोण अ्रथांत्‌ ब्रह्म मे मिल जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है। 

! [यह माही स्थिति कर्मयोग की अन्तिस ओर अत्युत्तम स्थिति है (देखो गी. 
(२. प्र, 8 एू. २३३ और २४६ ); और इसमें विशेषता यह है, कि इसमें प्राप्त हो 

'जाने से फ़िर मोह नहीं होता। यहाँ पर इस विशेषता के बतल्ञाने का कुछ कारण 

'है। वह यह कि, यदि किसी दिन देवयोग से घडी-दो-घड़ी के लिये इस ब्राह्मी- 

'स्थिति का अनुभव हो सके, तो उससे कुछ चिरकालिक लाभ नहीं होता । 

'क्थोंकि किसी भी मनुष्य की यदि मरते समय यह स्थिति न रहेगी, तो मरण- 

'काल से जैसी वासना रहेगी उसी के अनुसार पुनर्जन्म होगा ( देखोगी तारहरथ. 

(छू, २८म )। यही कारण है जो आह्यी स्थिति का वन करते हुए इस छोक 

'में स्पष्टटया कह दिया है कि “अन्तकाल्लेडपि ? 5 अन्तकाल मे भी स्थितप्रह् 

(की यह अवस्था स्थिर बनी रहती है। अ्न्तकाल में मन के शुद्ध रहने की 

(विशेष आवश्यकता का वर्णन उपनिषदों में (छा ३. १४. १; अ. ३, ३० ) 

/और ग्रीता में मी ( गी. ८. <-१० ) है। यह वासनाव्मक कमे अगले अनेक 

' जन्मों के मिलने का कारण है, इसलिये प्रगट ही है, कि अन्ततः सरने के समय 
;तो वासना शूल्य हो जानी चाहिये। और फिर यह भी कहना पड़ता है, कि 
मरण-समयथ में वासना शून्य होने के लिये पहले से ही वेसा अभ्यास हो जाना 
चाहिये । क्योंकि वासना को शून्य करने का कर्म अ्रत्यन्त कठिन है, और 
बिना इंश्वर की विशेष कृपा के उसका किसी को भी आप्त हो जाना न केवल 
' कठिन है वरन्‌ असम्भव भी है। यह तत्त्व वेदिकधर्म में ही नहीं है, कि मरण 
'समय में वासना शुद्ध होनी चाहिये; किंतु अ्न्यान्य धर्मों में भी यह तत्त्व 

!अज्लीकृत हुआ है । देखो गीतारहस्थ पृ. ४७३६ । ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में बह्मविद्या- 
न्तगत योग-अर्थात्‌ कमंयोग--शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण और अजजुन के संवाद में 
सांख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ । 

। [ इस अध्याय में, आरस्म में सांख्य श्रथवा संन्याससार्ग का विवेचन है 
।इस कारण इसको सांख्ययोग नाम दिया गया है। परन्तु इससे यह न समझ 
! लेना चाहिये, कि पूरे अध्याय में वही विषय है। एक ही अध्याय में प्रायः अनेक 


ने मे जमे लक मत जी मजे चनक जन आन 
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आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ठ समुद्रमापः प्रविशान्ति यद्वत्‌ । 
'तद्॒त्कामा य॑ प्रविशन्ति सब स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥ ७० ॥ 
0 विहाय कामान्‌ यः सवा पुमांश्वरति निःस्पृहः । 
निर्ममो निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छाति ॥ ७१ ॥ 
'ज्ञानियों को आवश्यक होती है; ओर जिसमें अज्ञानी लोग उलस्े रहते हैं-उन्हें 
'जहँ उजेला मालूम होता है-वहीं ज्ञानी को अँधेरा देख पड़ता है अथोत्‌ वह 
। ज्ञानी को अभीष्ट नहीं रहता। उदाहरणाथ, ज्ञानी पुरुष काम्य कर्मों को तुच्छु 
मानता है, तो सामान्य लोग उसमें ल्विपंटे रहते हैं, और ज्ञानी पुरुष को जो 
। निष्काम कर्म चाहिये, उसकी ओरों को चाह नहीं होती । ] 
(७०) चारों ओर से ( पानी ) भरते जाने पर भी जिसकी मर्यादा नहीं डिगती, ऐसे 
समुद्र में जिस प्रकार सब पानी चला जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुष में समस्त 
परवेषय ( डसकी शान्ति भज्ज हुए बिना ही ) प्रवेश करते हैं, उसे ही (सच्ची ) शाल्ति 
“मिल्वती है । विषयों की इच्छा करनेवाले को ( यह शानित ) नहीं ( मित्रती ) । 
! [इस कछोक का यह अर्थ नहीं है, कि शान्ति आप्त करने के लिये कर्म न 
'करना चाहिये, अत्युत भावाथे यह है, कि साधारण लोगों का मन फलाशा से 
'या कास्य-चासना से घबड़ा जाता है ओर उनके कर्मों से उनके मन की शान्ति 
'बिगड़ जाती है; परन्तु जो सिद्धावस्था में पहुँच गया है, उसका मन फलाशा से 
'क्षुब्ध नहीं होता, कितने ही कर्म करने को क्यों न हों, पर उसके सन की शान्ति 
' नहीं डिगती, वह समुद्र सरीखा शान्त बना रहता है ओर सब कास किया 
(करता है, अतएव उसे सुख-दुःख की व्यथा नहीं होती है । ( उक्त ६४ वो 
छोक और गी. ४. १६ देखो )। अब इस विषय का उपसंहार करके बतलाते 
है, कि स्थितग्ज्ञ की इस स्थिति का क्या नाम है--] 

( ७१ ) जो पुरुष सब कास अथोत्‌ आसक्वि, छोड़ कर और निःस्थ्ह हो 
बक्रके ( व्यवहार सें ) बत॑ता है, एवं जिसे ममत्व ओर अहहझ्लार नहीं होता, उसे 
“ही शान्ति मिलती है । 

। [ संन्यास-मार्ग के टीकाकार इस “चरित” ( बर्तता है ) पद का “भीख 
मॉगता फिरता है” ऐसा अथ करते हैं; परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं है । पिछुले 
६४ वे ओर ६७ वें छोक मे 'चरन्‌? एवं “चरतां? का जो अथे है, वही अथे 
+यहाँ भी करना चाहिये। गीता में ऐसा उपदेश कहीं भी नहीं है, कि स्थितम्रज्ञ 
भिक्षा मोगा करे। हो, इसके विरुद्ध ६४ वें छोक में यह स्पष्ट कह दिया है, 
स्थितमज्ञ पुरुष इन्द्रियों को अपने स्वाधीन रख कर * विषयों मे बतें '। अतएव 
+ 'चरित” का ऐसा ही अथे करना चाहिये कि “बतैता है,” अर्थात्‌ 'जगव्‌ के व्यवहार 
करता हैं !। श्रीसमथ रासदास स्वामी ने दासबोध के उत्तराधे में इस बात का 
उस वर्णन किया है कि “निःस्टह ! चतुर पुरुष ( स्थितप्रज्ञ) व्यवहार में कैसे 
बंता है; और गीतारहरुय के चौदहवें प्रकरण का विषय ही वही है। ] 


था मा जया झा) कम कक भत। भा करता भाक कै भा 
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ज्ञानयोगेन सांख्यानां कमेयोगेन योगिनाम्‌ ॥ २ ॥ 
न कर्मेणामनारम्मान्निष्कर्म्य पुरुषो5स्लुते । 

न च संन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति ॥ 8 ॥' 
नहि कश्चित्क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकमेक्त्‌ । 
कार्यते हवद्गः कर्म सर्वः परक्ृतिजेगुंणैः ॥ ५॥ 

श्रीभगवाद्‌ ने कहाः--( ३ ) है निष्पाप अज़ुन ! पहले ( अथौत्‌ दूसरे 
अध्याय में ) सैने यह बतलाया है कि, इस लोक में दो अकार की निष्ठाएँ हैं-- 
अर्थात्‌ ज्ञानयोग से सांझ़्यों की ओर कर्मयोग से योगियों की । 

[ हसने ' पुरा ? शब्द का अथे “ पहले ” अथात्‌ “ दूसरे अध्याय में ?” 
किया है। यही अर्थ सरल है, क्योंकि दूसरे अध्याय में पहले सांख्यनिष्ठा के अलु- 
सार ज्ञान का वर्णन करके फिर कर्मंयोगनिष्ठा का आरम्भ किया गया है। परन्तु 
४ पुरा ? शब्द का अर्थ “ सृष्टि के आरम्भ में ” भी हो सकता है। क्योंकि महा- 
भारत सें, नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में यह वर्णन है, कि सांख्य 
ओर योग ( निवृत्ति और अवृत्ति ) दोनों प्रकार की निष्ठाओं को भगवान्‌ ने 
जगद्‌ के आरम्भ में ही उत्पन्न किया है ( देखो शां, ३४० और ३४७ )। “ निष्ठा? 
/शब्द के पहले “मोक्ष ! शब्द अध्याहत है। ' निष्ठा ” शब्द का अथ वह मारे है 
कि जिससे चलने पर अन्त में मोत्त मिलता है; गीता के अनुसार ऐसी निष्टाएँ 
दो ही हैं, और वे दोनों स्वतन्त्र हैं, कोई किसी का भ्रह्ष नहीं है---इत्यादि बातों 
'का विस्तृत विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहर्वें अकरण (४. ३०४-३१४) में 
(किया गया है, इसलिये उसे यहा दुहराने की आवश्यकता नहीं है । ग्यारहवें 
/अकरण के अन्त ( एछ ३९२ ) में नक्शा देकर इस बात का भी वर्णन कर दिया 
गया है, कि दोनों निछाओं में भेद क्या है। मोक्तठ की दो निष्ठाएं वतला दी 
गई; अब तदंगभूत नेप्कम्यैसिद्धि का स्वरूप स्पष्ट करके बतलाते हैं-- ] 


(४ ) (परन्तु ) कर्मों का आरम्भ न करने से ही पुरुष को नेप्कम्य-प्राप्ति नहीं 
हो जाती; और कमों का आरम्भ (त्याग ) न करने से ही सिद्धि नहीं मिल 
जाती । ( ६ ) क्योंकि कोई मलुप्य ( कुछ न कुछ ) कर्म किये विना क्षण भर 
भी नहीं रह सकता । अक्ृृति के गुण पत्येक परतन्त्र मनुष्य को ( सदा कुछ न 
कुछ ) कर्म करने में लगाया ही करते हैं । 

! [चौथे छोक के पहले चरण में जो “ नेप्कम्य ? पद है, उसका “ ज्ञान ? 
अ्थ सान कर संन्यासमार्गवाले टीकाकारों ने इस श्लोक का अर्थ अपने सम्प्रदाय 
'के अनुकूल इस प्रकार बना लिया है-- कर्मों का आरम्भ न करने से ज्ञान 
' नहीं होता, अर्थात्‌ कर्मों से ही ज्ञान होता है, क्योंकि कर्म श्ञानप्ताप्ति का 


साधन है। ” परन्तु यह अथ न तो सरल है और न ठीक है। नेष्कर्य शब्द 
(का उपयोग वचेदान्त और भीमांसा दोनों शास्त्रों में कई वार किया गया है और 
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तृतीयो5ध्यायः । 
अज्न उवाच । 


ज्यायसी चेत्कमेणस्ते मता बुद्धिजनादेन । 

तत्कि कर्मणि घोरे मां नियोजयसि केशव ॥ १ ॥ 

व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे । 

तदेक॑ वद निश्चित्य येन श्रेयोषहमाप्नुयास्‌ ॥ २॥ 
श्रीभगवानुवाच । 

लोके5स्मिन्‌ ह्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ। 


तिसरा अध्याय । 


(विषयों का वर्णन होता है। जिस अ्रध्याय में जो विषय आरम्भ में आ गया 
है, अथवा जो विषय उसमे प्रसुख है, उसी के अनुसार उस अध्याय का नाम 
रख दिया जाता है। देखो गीतारहस्य प्रकरण १४ ४. ४४४ । ] 


[ अज्जुन को यह भय हो गया था, कि मुझे भीष्म-द्रोण आदि को मारना 
पड़ेगा । अतः सांख्यमार्ग के अनुसार आत्मा की नित्यता ओर अशोच्यत्व से यह 
सिद्ध किया गया, कि अजुन का भय बृथा है । फिर स्वधर्म का थोड़ा सा विवेचन 
करके गीता के मुख्य विषय कर्मयोग का दूसरे अध्याय मे ही आरम्भ किया गया 
है और कहा गया है, कि कमे करने पर भी उनके पाप-पुणय से बचने के लिये 
केवल यही एक युक्नि या योग है, कि वे कर्म साम्यबुद्धि से किये जावें। इसके अनन्तर 
अन्त में उस कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ का वणन भी किया गया है, कि जिसकी बुद्धि इस 
प्रकार सम हो गई हो | परन्तु इतने से ही कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं हो जाता ॥ 
यह बात सच है, कि कोई भी काम समचुद्धि से किया जावें तो उसका पाप नहीं 
लगता; परन्तु जब कम की श्रपेत्षा समबुद्धि की ही श्रेष्टता विवादरहित सिद्ध होती 
है (गी. २. ४६ ), तब फिर स्थितअज्ञ की नाई बुद्धि को सम कर लेने से ही काम 
चल जाता है--इससे यह सिद्ध नहीं होता कि कर्म करना ही चाहिये । अ्रतएव 
जब अज्जैन ने यही शह्ढा अश्वरूप मे उपस्थित की, तब भगवान्‌ इस अध्याय में 
तथा अगले अध्याय में श्रतिपादन करते हैं कि “ कर्म करना ही चाहिये ??। ] 


अजुन ने कहा--( १ ) हे जनादुन यदि तुम्हारा यही मत है, कि कर्म की 
अपेक्षा ( साम्य- ) बुद्धि ही श्रेष्ठ है, तो हे केशव ! मुझे ( युद्ध के ) घोर कर्म में 
क्यों लगाते हो? (२) (देखने मे ) व्यामिश्र अर्थात्‌ सन्द्ग्ध भाषण करके 
तुम मेरी बुद्धि को भ्रम में डाल रहे हो ! इसलिये तुम ऐसी एक ही बात निश्चित 
करके मुझे बतलाओ, जिससे मुझे श्रेय अर्थात्‌ कल्याण प्राप्त हो । 
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इन्दियाथोन्‌ विमृढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते॥ ६ ॥ 
यरित्विन्द्रियाणि मनसा नियम्यारभतेषजुन । 
कर्मेन्द्रियः क्मंयोंगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७ ॥ 
! भी मुक्ति मिलनी चाहिये! इससे ये तीन बातें सिद्ध होती हैं:--(१) नेष्कर्म्य 
' कुछ कर्मशून्यता नहीं है, ( २) कर्मो को बिलकुल त्याग देने का कोई कितना” 
| भी अयत्न क्यों न करे, परन्तु वे छूट नहीं सकते, और (३ ) कर्तों को त्याग 
। देना सिद्धि आप्त करने का उपाय नहीं है; यही बातें ऊपर के श्लोक में बतलाई 
। गई हैं। जब ये तीनों बाते सिद्ध हो गईं, तब अठारहवें अध्याय के कथनानुसार 
। * भैष्कम्यैसिद्धि ? की ( देखो गी. १८. शय और ४६ ) आप्ति के लिये यही एक 
। मार्ग शेष रह जाता है, कि कम करना तो छोडे नहीं, पर ज्ञान के द्वारा 
('आसक्कि का क्षय करके सब कर्म सदा करता रहे । क्योंकि ज्ञान मोक्ष का 
| साधन है तो सही, पर कर्म शून्य रहना भी कभी सम्भव नहीं, इसलिये कर्मों के 
 बन्धकत्व ( बन्धन ) के नष्ट करने के लिये आसक्ि छोड़ कर उन्हें करना आव-- 
' श्यक होता है। इसी को कर्मयोग कहते हैं; ओर अ्रब बतलाते हैं, कि यही 
' झञान-कर्मसमुच्चयात्मक मारगे विशेष योग्यता का अथांत्‌ श्रेष्ठ है--] 
(६ ) जो मूढ ( हाथ पेर आदि ) क्मंद्वियों को रोक कर मन से इन्द्रियों के विषयों 
का चिन्तन किया करता है, उसे मिथ्याचारी अथोत्‌ दांभिक कहते हैं । ( ७ ) परन्तु 
हे अजुन | उसकी योग्यता विशेष अथाोत्‌ श्रेष्ठ है, कि जो मन से इन्द्रियों का आकलन - 
करके, (केवल) कर्मेंद्वियों द्वारा अनासक्त बुद्धि से ' कमंयरोग ! का आरम्भ करता है । 
! [पिछले अध्याय में जो यह बतलाया गया है, कि कर्मयोग में कर्म की 
' अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे ( गी. २. ४६ ) उसी का इन दोनों 'छोकों में स्पष्टीकरण 
'किया गया है। यहाँ साफ साफ़ कह दिया है, कि जिस मनुष्य का मन तो शुद्ध 
! नहीं है, पर केवल दूसरों के भय-से या इस अभिल्लाषा से कि दूसरे मुझे भला 
' कहें, केवल बाल्चेन्द्रियों के व्यापार को रोकता है, वह सच्चा सदाचारी नहीं है, 
' वह ढोंगी है। जो लोग इस वचन का प्रमाण दे कर, कि “ कल्ो कर्ता च लिप्यते!'- 
! कलियुग में दोष बुद्धि में नहीं, किन्तु कम में रहता है---यह प्रतिपादन किया 
करते हैं कि बुद्धि चाहे जैसी हो, परन्तु कसे बुरा न हो; उन्हें इस श्लोक में 


वर्णित गीता के तत्त्त पर विशेष ध्यान देना चाहिये। सातवें छोक से यह बात 
। प्रगट होती है, कि निष्काम बुद्धि से कम करने के योग को ही गीता में 'कर्मयोग 

' कहा है। संन्यासमार्गीय कुछ दीकाकार इस छोक का ऐसा अर्थ करते हैं, कि 
' यद्यपि यह कर्मयोग छुठे छोक में बतलाये हुए दांभिक माय से श्रेष्ठ हे, तथापि: 
; यह संन्यासमागे से श्रेष्ठ नहीं है । परन्तु यह युक्नि साम्प्रदायिक आग्रह की है, 
क्योंकि न केवल इसी छोक में, बरत् फ़िर पाँचवें अध्याय के आरम्भ में और 
। अन्यत्न भी, यह स्पष्ट कह दिया गया है कि संन्यासमार्ग से कमंयोग अधिक 
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करमेन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
'सुरेश्वराचायं का “ नेष्कम्यसिद्धि ” नामक इस विषय पर एक अन्ध भी है। 
'तथापि, नेष्कम्य के ये तत्त कुछ नये नहीं हैं। न केवल सुरेश्वराचाय ही के 
। किन्तु मीमांसा और वेदान्त के सूत्र बनने के भी, पूर्व से ही उनका प्रचार 
होता आ रहा है। यह बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि कर्म बन्धक 
होता ही है । इसलिये पारे का उपयोग करने के पहले उसे मार कर जिस प्रकार 
'वैद्य लोग शुद्ध कर लेते हैं, उसी प्रकार कम करने के पहले ऐसा उपाय करना 
पड़ता है कि जिससे उसका बन्धकत्व या दोष मिट जायेँ। ओर, ऐसी युक्कि 
से कम करने की स्थिति को ही “ नेष्कम्ये ” कहते हैं। इस प्रकार बन्धकत्वरहित 
कर्म मोक्त के लिये बाधक नहीं होते, अतएव मोक्ष-शासत्र का यह एक महत्त्वपूर्ण 
प्रश्न है, कि यह स्थिति कैसे प्राप्त की जाये ? मीमांसक लोग इसका यह उत्तर 
(देते हैं, कि नित्य ओर ( निमित्त होने पर ) नेमित्तिक कर्म तो करना चाहिये, 
(पर कास्य और निषिद्ध कर्म नहीं करना चाहिये। इससे कर्म का बन्धकत्व नहीं 
(रहता और नेष्कर्म्यावस्था सुलभ रीति से आप्त हो जाती है । परन्तु वेदान्तशास् 
ने सिद्धान्त किया है, कि मीमांसकों की यह युक्ति गलत है; ओर इस बात का 
विवेचन गीतारहस्य के दसवें अकरण (पु. २७४ ) में किया गया है। कुछ और 
लोगों का कथन है, कि यदि कर्म किये ही न जावें तो उनसे बाधा कैसे हो 
सकती है ? इसलिये, उनके मतानुसार, नेष्कम्य अवस्था प्राप्त करने के लिये सब 
कर्मो ही को छोड़ देना चाहिये । इनके मत से कर्मशून्यता को ही “ नेष्कस्ये ? 
(कहते हैं। चौथे श्लोक में बतलाया गया है, कि यह मत ठीक नहीं है, इससे 
'तो सिद्धि अथोत्‌ सोक्ष भी नहीं मित्रता; और पाँचवें श्लोक में इसका कारण 
| भी बतला दिया है। यदि हम कम को छोड़ देने का विचार करें, तो जब तक 
' यह देह है तब तक सोना, बैठना इत्यादि कर्म कभी रुक ही नहीं सकते ( गी.- 
' ९. ६ ओर १८. ), इसलिये कोई भी मलुष्य कर्मशून्य कभी नहीं हो सकता। 
( फलतः कर्मशूल्यरूपी नैष्कम्य॑ असम्भव है। सारांश, कर्मेरूपी बिच्छू कभी नहीं 
' मरता। इसलिये ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये कि जिससे वह विषरहित 
हो जायें। गीता का सिद्धान्त है, कि कर्मों में से अपनी असक्नि को हटा लेना 
ही इसका एक माज्न उपाय है। आगे अनेक स्थानों में इसी उपाय का विस्तार- 
' पूर्वक वर्णन किया गया है। परन्तु इस पर भी श्डा हो सकती है, कि यद्यपि 
छोड़ देना नेष्कस्य नहीं है, तथापि सेन्यासमागेवाले तो सब कर्मो का 
संन्यास अथोत्‌ त्याग करके ही मोक्ष ग्राप्त करते हैं, अतः मोक्ष की प्राप्ति के 
' लिये कमी का त्याग करना आवश्यक है। इसका उत्तर गीता इस श्रकार देती 
'है, कि संन्यासमागवालों को मोक्ष तो मिलता है सही, परन्तु वह कुछ उन्हें कमा 
' का त्याग करने से नहीं मिलता, किन्तु मोत्त-सिद्धि उनके ज्ञान का फल हे । यदि 
(केवल कर्मों का त्याग करने से ही मोक्ष-सिद्धि होती हो, तो फिर पत्थरों को 


६४२ गीतारहस्य अथवा करमंयोगशार््र । 


ह ६ बज्ञाथोत्कमंणो5न्यत्र छोको5यं कमेबन्धनः । 
तदर्थ कमे कौन्तेय मुक्तसड्ृःः समाचर ॥ ९॥ 


(& ) थज्ञ के लिये जो कर्म किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त, अन्य कर्मो से 
“यह लोक बैँधा हुआ है। तदर्थ अथोत्‌ यज्ञार्थ ( किये जानेवाले ) कर्म ( भी ) 
“तू आ्रासक्ति या फलाशा छोड़ कर करता जा । 


| [इस छोक के पहले चरण में मीमांसकों का और दूसरे में गीता का सिद्धान्त 
" बतलाया गया है। मीसांसकों का कथन है, कि जब वेदों ने ही यश्यागादि 
कर्म मनुष्यों के लिये नियत कर दिये हैं, ओर जब कि ईश्वरनिर्मित सृष्टि का 
व्यवहार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यज्ञ-चक्र आवश्यक है, तब कोई 
'सी इन कर्मों का त्याग नहीं कर सकता; यदि कोई इनका त्याग कर देगा, तो 
।सममझना होगा कि वह श्रोत्धर्म से वश्चित हो गया। परन्तु कर्सविपाकप्रक्रिया 
का सिद्धान्त है, कि अत्येक कम का फल मनुष्य को भोगना ही पड़ता है; उसके 
अनुसार कहना पड़ता है, कि यज्ञ के लिये मनुष्य जो जो कम करेगा उसका 
भला या घुरा फल भी उसे भोगना ही पढ़ेगा | मीमांसकों का इस पर यह 
/उत्तर है, कि वेदों की ही आशा है कि “ यज्ञ ' करना चाहिये, इसलिये यज्ञाथ 
' जो जो कर्म किये जावेंगे वे सब ईश्वरसम्सत होंगे; ग्रतः उन कर्मो से कत्तो बदध 
। नहीं हो सकता। परन्तु यज्ञों के सिवा दूसरे कर्मों के लिये-उदाहरणार्थ, केवल 
अपना पेट भरने के लिये,-मलुष्य जो कुछ करता है वह यज्ञाथे नहीं हो सकता; 
।उसमें तो केवल मनुष्य का ही निजी लाभ है । यही कारण है जो सीमांसक 
उसे “ पुरुषाथ” कर्म कहते हैं, और उन्हों ने निश्चित किया है, कि ऐसे यानी 
यज्ञाथे के अतिरिक्त अन्य कर्म अर्थात्‌ पुरुषाथे कमे का जो कुछ भला या छुरा 
।फल होता है वह मनुष्य को भोगना पढ़ता है-यही सिद्धान्त उक्त छोक की 
।पहली पंक्नि भे है ( देखो गीतार. अ. ३ ४. ९२-२१ ) । कोई कोई टीकाकार 
यज्ञ-विष्णु ऐसा गौण अर्थ करके कहते हैं, कि यज्ञार्थ शब्द का अ्रथे विष्णुप्रीत्यथे 
या परमेश्वराप॑ण॒पूर्वक है । परन्तु हमारी समर में यह अथे खींचातानी का 
!और क्रिष्ट है। यहाँ पर प्रश्न होता है, कि यज्ञ के लिये जो कर्म करने पढ़ते हैं; 
उनके सिवा यदि मनुष्य दूसरे कर्म कुछ भी न करें तो क्या वह कर्सबंधन से 
छूट सकता है? क्योंकि यज्ञ भी तो कर्म ही है, ओर उसका स्वगप्राप्तिर्प जो 
शास्रोक़ फल है वह मिले बिना नहीं रहता। परन्तु गीता के दूसरे ही अध्याय 
मे स्पष्ट रीति से बतलाया गया है, कि यह स्वगे-आसिरूप फल भोक्षप्राप्त 
के विरुद्ध है ( देखो गी. २.४०-४४; और ६.२०, २१ ) । इसी लिये उक्त छोक 
दूसरे चरण में यह बात फ़िर बतलाई गई है, कि मजुष्य को यज्ञाथ जो 
।कुछ नियत कर्म करना होता है उसे वह फल की आशा छोड़ कर अथोत्‌ 
केवल कर्तव्य समझ कर करे, ओर इसी अथे का अतिपादन आगे सात्तिक 
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गीता, अल्ुवाद और टिप्पणी--३ अध्याय । ६५१ 
नियतं कुरु कर्म त्वं कर्म ज्यायो ह्यकमेणः । 
शरीरयात्रापि च ते न प्रसिध्येदकर्मंणः ॥ ८ ॥ 
'योग्यता का या श्रेष्ठ है ( गीतार, ए. ३०७-३०८ )। इस अकार जब कर्मयोग 
'ही श्रेष्ठ है, तब अजन को इसी मार्ग का आचरण करने के लिये उपदेश करते हैं- 


(5८ ) ( अपने धर्म के अनुसार ) नियत अथांत्‌ नियमित कर्म को तू कर, 
क्योंकि कर्म न करने की अपेक्ता, कर्म करना कहीं अधिक अ्रच्छा है। इसके 
अतिरिक्त ( यह समझ ले कि यदि ) तू कर्म न करेगा, तो ( भोजन भी न: 
मिलने से ) तेरा शरीरनिवोह तक न हो सकेगा। 


[ “अतिरिक्न ” ओर ' तक” (अपि च ) पदों से शरीरयात्रा को कम से कम 
हेतु कहा है। अ्रब यह बतलाने के लिये यज्ञ-प्रकरण का आरम्भ किया जाता है 
कि “नियत ? अथौत्‌ ' नियत किया हुआ कर्म ” कौन सा है ओर दूसरे किस 
महत्व के कारण उसका आचरण अवश्य करना चाहिये । श्राजजल थज्ञयाग 
आदि श्रोतधर्म लुप्त सा हो गया है, इसलिये इस विषय का आधुनिक पाठकों 
को कोई विशेष महत्त्व मालूम नहीं होता । परन्तु गीता के ससय में इन यज्ञ- 
यागों का पूरा पूरा प्रचार था और “ कस ' शब्द से मुख्यतः इन्हीं का बोध हुआ 
करता था; अतएव गीताध्म मे इस बातका विवेचन करना अ्रत्यावश्यक था कि 

धर्मकृत्य किये जावे या नहीं, ओर यदि किये जावें तो किस प्रकार ? इसके 
।सिवा, यह भी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्द का श्रथ केवल ज्योतिष्ठोम आ्रादि श्रोत 
यज्ञ या अ्प्नि में किसी भी वस्तु का हवन करना ही नहीं है (देखो गी. ४. ३२)। 
।सृष्टि निर्माण करके उसका काम ठीक ठीक चलते रहने के लिये, अथोत्‌ लोक- 
संग्रहार्थ, प्रजा को ब्रह्मा ने चातुवेण्येविहित जो जो काम बाट दिये हैं, उन सब- 
'का “यज्ञ ' शब्द में समावेश होता है ( देखो म. भा. श्र. ४८. ३$ ओर गी 
२. ए. २८६-२६५ )। धर्मशास्रों मे इन्हीं कर्मों का उल्लेख है ओर इस “नियत” 
॥शब्द से वे ही विवक्षित हैं । इसलिये कहना चाहिये, कि यद्यपि आजकल यज्ञ- 
याग लुप्तआय हो गये हैं, तथापि यज्ञ-चक्र का यह विवेचन अब भी निरथ्थक नहीं 
।है। शास्त्रों के अनुसार ये सब कमे काम्य हैं, अर्थात्‌ इसलिये बतलाये गये हैं 
कि मनुष्य का इस जगत्‌ में कल्याण होवे ओर उसे सुख मिले । परन्तु पीछे 
दूसरे अध्याय ( गी. २. ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त है, कि सीमांसकों 
$सहेतुक या काम्य कर्म मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक हैं, अतएव वे नीचे दर्ज के हैं; 
और मानना पड़ता है, कि अब तो उन्हीं क्मो को करना चाहिये; इसलिये 
अगले छोकों में इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया है, कि कर्मी का शुभा- 
शुभ लेप अथवा बन्धकत्व कैसे मिट जाता है, ओर उन्हें करते रहने पर भी: 
नेष्कर्म्यावस्था क्योंकर आ्राप्त होती है। यह समग्र विवेचन भारत में वर्णित 
नारायणीय या भागवतधर्स के अजुसार है ( देखो म. भा. शां. ३४० )। ] 


बा 


६४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
यश्वशिष्टाशिनः सन्‍्तो झुच्यन्ते सवेकिल्बिषैः । 
भ्रुज्ञते ते त्वघ पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥ १३॥ 
सब ) भोग तुम्हें देंगे । उन्हीं का दिया हुआ उन्हें ( वापिस ) न दे कर जो 
€ केवल स्वयं ) उपभोग करता है, वह सचमुच चोर, है । 
! [ जब बह्या ने इस सृष्टि अर्थात्‌ देव आदि सब लोगों को उत्पन्न किया, 
तब इसे चिन्ता हुई कि इन लोगों का धारण-पोषण कैसे होगा ? महाभारत के 
'नारायणीय धर्म में वन है, कि ब्रह्मा ने इसके बाद हज़ार वर्ष तक तप करके 
भगवान्‌ को संतुष्ट किया; तब भगवान्‌ ने सब लोगों के निवांह के लिये प्रवृत्ति- 
प्रधान यज्ञ-चक्त उत्पन्न किया और देवता तथा मनुष्य दोनों से कहा, कि इस 
प्रकार बतोव करके एक दूसरे की रक्षा करो। उक्त छोक में इसी कथा का कुछ 
शब्द-भेद से अनुवाद किया गया है ( देखो मभा. शा, ३६०. इ८ से ६२ )। 
'इससे यह सिद्धान्त और भी अधिक दृढ़ हो जाता है, कि भ्रवृत्ति-प्रधान 
'भागवतधर्स के तत्त्व का ही गीता में ग्रतिपादन किया गया है। परन्तु भागवत- 


) 
। 


'घर्म में यज्ञों में की जानेवाली हिंसा गह् मानी गई है ( देखो. मभा, शा. ३३६ 
और ३३७ ), इसलिये पशुयज्ञ के स्थान में प्रथम वृ्यमय यज्ञ शुरू 

और अन्त मे यह मत प्रचलित हो गया द्वि जपमय यज्ञ अथवा ज्ञानमय यज्ञ 
ही सब में श्रेष्ठ हे ( गी. ४8. २३-३३ ) । यज्ञ शब्द से सतलब चातुर्व॑र्ण्य के 
'सब कर्मी से है; और यह बात स्पष्ट है, कि समाज का उचित रीति से धारण- 
पोषण होने के लिये इस यज्ञ-कर्म था यज्ञ-चक्र को श्रच्छी तरह' जारी रखना 
चाहिये ( देखे मनु. १. ८७ ) अधिक क्या कहें; यह यजश्ञ-चक्र आगे बीसचे 
।छोक में वर्णित लोकसंग्रह का ही एक स्वरूप है ( देखो. गीतार, अ. ३३ )। 
इसी लिये स्मूृतियें! में भी लिखा है, कि देवलोग और सनुष्यलोग दोनों के 
सेग्रहाथ भगवान्‌ ने ही अथम जिस लोकसंग्रहकारक कर्म को निर्माण किया 
'है, उसे आगे अच्छी तरह प्रचलित रखना मनुष्य का कर्तव्य है, और यही 

अथे अब अगले छोक में स्पष्ट रीति से बतल्लाया गया है--] 

(१३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भाग को ग्रहण करनेवाले सजन सब पापों 
से मुक्त हो जाते हैं। परन्तु ( यश न करके केवल ) अपने ही लिये जो (अन्न ) 
पकाते हैं, वे पापी लोग पाप भक्षण करते हैं। 

[ ऋग्वेद के १०. १६७. ६ सनन्‍्त्र में भी यही अथ है। उसमें कहा है कि 
४ ताय॑मर्ण पृष्यति नो सखाय॑ केवल्ाधो भवति केवलादी ”-अथौत्‌ जो मनुष्य 
'अयेसा या सखा का पोषण नहीं करता, अकेला ही भोजन करता है, उसे 
' केवल पापी समझना चाहिये। ” इसी प्रकार मजुस्ख्ति में भी कहा है कि “अर 
'स केवल सुंक़े यः पचत्यात्मकारणाव्‌। यशशिश्लश्न झेतत्सतामन्न॑ विधीयते ॥”” 
!(६. १६८ )-अथौत्‌ जो मनुष्य अपने लिये ही (अन्न ) पकाता है वह केवल 
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गीता, अचुवाद ओर टिप्पणी--३ अध्याय ।. देह 
सहयज्ञाः प्रजः सट्टा पुरोवाच प्रजापतिः | 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विष्ठकामघुछू ॥ १०॥ 
देवान भावयतानेन ते देवा सावयन्तु वः । 
परस्परं भावयन्तः अ्रेयः परमवाप्स्यथ ॥ ११ ॥ 
इष्ठान्भोगान्‌ हि वो देवा दास्यन्ते यज्ञमभाविताः । 
तैदेत्तानपदायैम्यो यो भुड़े स्तेन एव सः॥ ११॥ 
यज्ञ की व्याख्या करते समय किया गया है (देखो गी. १७. १. ओर १८.६। ) 


ः इस शोक का भावाथे यह है, कि इस अकार सब कर्म यज्ञा्थ और सो भी 
फ़लाशा छोड़ कर करने से, ( १ ) वे मीमांसको के न्‍्यायाजुसार ही किसी 
भी प्रकार मनुष्य को वद्ध नहीं करते, क्योंकि वे तो यज्ञार्थ किये जाते है और 
(२) उनका स्वर्ग-प्राप्तिर्प शास्रोक्न एवं अनित्य फल मिलने के बदले मोक्ष- 
प्राप्ति होती हे, क्योंकि वे फलाशा छोड कर किये जाते हैं। आगे १६ वे छोक 


में ओर फिर चौये अध्याय के २३ वें छोक में यही अर्थ दुवारा प्रतिपादित हुआ 
है| तात्पय यह है कि, मीमांसकों के इस सिद्धान्त--“ अज्ञाथ कर्म करने 
चाहिये, क्योंकि वे वन्धक नहीं होते ” में भगवद्गीता ने ओर भी यह सुधार 


दिया है, कि “ जो कर्म यज्ञार्थ किये जावे, उन्हें भी फलाशा छोड कर 
करना चाहिये। ” किन्तु इस पर भी यह श्र होती है, कि मीमांसकों के 
सिद्धान्त को इस प्रकार सुधारने का अयत्न करके यज्ञ-याग आदि गाहंस्थ्यवृत्ति 
(को जारी रखने की अपेक्षा, क्या यह अधिक अच्छा नहीं है, कि कर्मा की कंकट 


से छूट कर मोक्त-प्राप्ति के लिये सब कममो को छोड़ कर संन्यास ले लें ? 
।भगवद्दीता इस श्रश्न का साफ यही एक उत्तर देती है कि “ नहीं ! | क्योंकि 
यज्ञ-चक्र के बिना इस जगत के व्यवहार जारी नहीं रह सकते | अधिक क्‍या कहें 
जगत्‌ के धारण-पोपषण के लिये ब्रह्मा ने इस चक्र को प्रथम उत्पन्न किया है; और 
जब कि जगव्‌ की सुस्थिति या संग्रह ही भगवान्‌ को इष्ट हे, तब इस यज्ञ-चक्त 
।को कोई भी नहीं छोड़ सकता । अब यही अर्थ अगले छोक में बतलाया गया है । 
इस अकरण में पाठकों को स्मरण रखना चाहिये कि “ यज्ञ यहाँ केवल 
त यज्ञ के ही अर्थ में अयुक्र नहीं है, किन्तु उसमें स्मात यज्ञों का तथा 
चातुर्वेण्य आदि के यथाधिकार सब व्यावहारिक कर्मो का समावेश है। ] 
(१० ) आरम्भ में यज्ञ के साथ साथ प्रजा को उत्पन्न करके ब्रह्मा ने ( उनसे ) 
कहा, “ इस (यज्ञ ) के द्वारा तुम्हारी वृद्धि हो; यह ( यज्ञ ) तुम्हारी कामधेनु 
होवे अर्थात्‌ यह तुम्हारे इच्छित फलों को देनेवाला होवे । (११ ) तुम इस से देव- 
ताओं को संतुष्ट करते रहो, (ओर) वे देवता तुम्हें संतुष्ट करते रहें । (इस प्रकार ) 
परस्पर एक दूसरे को संतुष्ट करते हुए ( दोनों ) परम श्रेय अथात्‌ कल्याण प्राप्त 
कर लो ”। (१२) क्योंकि, यक्ष से संतुष्ट हो कर देवता लोग तुम्हारे इच्छित- 


६५६ गौतारहस्य श्रथवा क्मयोगशास्त्र । 
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एवं प्रवरतितं चक्र नानुवर्तवतीह यः । 

अधायुरिन्द्रियारामो मोघं पार्थ स जीवाति॥ १६ ४ 
$  यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तथ्च मानवः 

आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ १७ ॥ 

नैव तस्य कृतेनार्थों नाकृतेनेह कश्चन । 


गसाष्य में यह अथे किया गया है, कि इस स्थान में भी “ब्रह्म ” शब्द से जगत्‌ः 
की मूल अकृति विवक्षित है; ओर वही अर्थ हमें भी ठीक मालूम होता है । 
।इसके सिवा महाभारत के शान्तिपव में, यज्ञप्रकरण में यह वर्णन है कि “अनु... 
यज्ञ जगत्सरवे यज्ञश्वानुजगत्सदा ?! (शां, २६०. ३४ )--अर्थात्‌ यज्ञ के पीछे: 
/जगत्‌ है और जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है। ब्रह्म का अर्थ “प्रकृति ? करने से इस 
वर्णन का भी अस्तुत छोक से मेल हो जाता है, क्योंकि जगत्‌ ही भ्रक्ृति है । 
।गीतारहस के सातवें ओर आठवें प्रकरण में यह बात विस्तारपूवंक बतलाई 
गईं है, कि परमेश्वर से अकृति ओर त्रिगुणात्मक अक्ृति से जगतके सब कर्म कैसे 
निष्पन्न होते हैं । इसी प्रकार पुरुपसूक़ में भी यह वर्णन है, कि देवताओं ने 
(प्रथम यज्ञ करके ही सृष्टि को निमोण किया है। ] 
(१६) हे पार्थ ! इस प्रकार (जगत्‌ के धारणार्थ ) चला ये हुए कर्म या यज्ञ के चक्र 
को जो इस जगत्‌ में आगे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप है; उस इन्द्रियलम्पट 
का ( अ्रथोत्‌ देवताओं को न दे कर, स्वयं उपभोग करनेवाले का ) जीवन व्यय है । 
| स्वयं म्रह्मा ने ही-मलुष्यों ने नहीं-लोगों के धारण-पोषण के लिये यज्ञमय 
कर्म या चातुर्वेश्य-द्ृत्ति उत्पन्न की है इस सृष्टि का क्र चलते रहने के लिये 
4( छोक १४ ) ओर साथ ही साथ अपना निर्वाह होने के लिये ( छोक ८ ), इन 
'दोनों कारणों से, इस दृत्ति की आवश्यकता है; इससे सिद्ध होता है, कि यज्ञचक्र, 
' को अनासक़् बुद्धि से जगत्‌ में सदा चलाते जाना चाहिये। अब यह वात मालूम 
हो चुकी, कि मीमांसकों का या न्रयीधर्म का कम्काण्ड ( यज्ञ-चक्र ) गीताधर्म 
'सें अनासक्त बुद्धि की युक्नि से केसे स्थिर रखा गया है ( देखो गीतार. प्र. ११ 


! पृ, ३४४-३६४६ ) । कई संन्‍्यास-मार्गवाले वेदान्ती इस विषय में शद्भा करते 
'हैं, कि आत्मज्ञानी पुरुष को जब यहाँ भोक्त आप्त हो जाता है, ओर उसे जो 
ः कुछ प्राप्त करना होता है, वह सब उसे यहीं मिल जाता हे, तब उसे कुछ भीः 
! कम करने की आवश्यकता नहीं है-ओर उसको कर्म करना भी न चाहिये । 


इस का उत्तर आगले तीन छोकों में दिया जाता है। ] 
(१७ ) परन्तु जो मनुष्य केवल आत्मा में ही रत, आत्मा में ही तृप्त ओर 
आत्मा में ही संतुष्ट हो जाता है उसके लिये (स्वयं अपना ) कुछ भी कार्य 
शेष ) नहीं रह जाता; (१८) इसी प्रकार यहाँ अथात्‌ इस जगत्‌ में (कोई काम ) 
करने से या न करने से भी उसका लाभ नहीं होता; और सब आखियों में 
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अन्नारूवन्ति ्षतानि पर्जन्यादन्नसंभवः । है 
यज्ञाह्तवति पजेन्यो यज्ञः कमंसमुरूवः ॥ १४ ॥ 
कम ब्रह्मोहरूवं विद्धि ब्ह्माक्षरसमुक्धवम्‌ । 
तस्मात्सवेगतं ब्रह्म नित्य यज्ञे प्रतिष्ठितम्‌ ॥ १५॥ 
' पाप भक्षण करता है। यज्ञ करने पर जो शेष रह जाता है उसे अमृत” और 
! दूसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेष रहता है ( भुक्शेष ) उसे ' विघस ? कहते 
'हं ( मनु.३ २८९ )। ओर, भले भजुष्यों के लिये यही अन्न विहित कहा 
! गया है (देखो गी. ४. ३१ )। अब इस बात का और भी स्पष्टीकरण करते हैं 
। कि यज्ञ आदि कर्म न तो केवल तिल ओर चावल्ों को आग में रोंकने के लिये 
' ही हैं ओर न स्वगे-प्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ का धारण-पोषण होने के लिये 
! डनकी बहुत आवश्यकता है, अ्रथोत्‌ यज्ञ पर ही सारा जगत्‌ अवलम्बित है-] 
“६ १४ ) प्राणिमातन्र की उत्पत्ति अ्ञ से होती है, अन्न पर्जन्य से उत्पन्न होता है, 
पपर्जन्य यज्ञ से उत्पन्न होता है ओर यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती है । 
। [ मनुस्झृति में सी सनुष्य की ओर उसके धारण के लिये आवश्यक अन्न 
'की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णन है। मनु के छोक का भाव यह 
है-“यज्ञ की आग में दी हुईं आहुति सूर्य को मिलती है और फ़िर सूर्य से 
(अथात्‌ परम्परा द्वारा यज्ञ से ही ) पजन्य उपजता है, पर्जन्य से अन्न, ओर 
'अन्न से प्रजा उत्पन्न होती है” ( मनु. ३. ७६ )। यही कछोक महाभारत में 
'भी है ( देखो मभा. शां. २६२. ११ ) तेत्तिरीय उपनिषद्‌ ( २. १) में यह 
' पूवेपरम्परा इससे सी पीछे हटा दी गईं है ओर ऐसा ऋम दिया गया है-- 
/“ प्रथम परमात्मा से आकाश हुआ ओर फिर क्रम से वायु, अभि, जल और 
'घृथ्वी की उत्पत्ति हुईं; शथ्वी से ओषधि, ओषधि से अन्न, और अन्न से पुरुष 
(उत्पन्न हुआ। ” अतएव इस परम्परा के अनुसार, आरिसात्र की कर्मपरयेन्त 


।बतल्ाई हुईं पू्वैपरम्परा को, अब कर्म के पहले प्रकृति और अकृति के पहले 


!ठेठ अक्षर-बह्म पर्यन्त पहुचा कर, पूरी करते हैं--] 
'( १६ ) के की उत्पत्ति ब्रह्म से अथोत्‌ प्रकृति से हुईं, और यह बह्मय अक्षर से 
-अथोत्‌ परमेश्वर से हुआ है । इसलिये ( यह समझो कि ) स्वेगत ब्रह्म ही यज्ञ 
में सदा अधिष्ठित रहता है । 
' [ कोई कोई इस छोक के “ब्रह्म ” शब्द का अर्थ “प्रकृति ” नहीं समझते वे 
'कहते हैं कि यहाँ ब्रह्म का अथ “वेद” है। परन्तु “ब्रह्म ” शब्द का “वेद” अर्थ 
। करने से यद्यपि इस वाक्य सें आपत्ति नहीं हुईं कि “ ब्रह्म अथात “ वेद ? परमे- 
| चर से हुए हैं, ” तथापि वेसा अथे करने से “ सर्वेगत ब्रह्म यज्ञ में है ” इसका 
।अथे ठीक ठीक नहीं लगता । इसलिये “ मस॒ योनिमेहत्‌ त्रह्म ?” ( गी. १४ 
३ ) छोक में “ बह्म ” पद का जो पक्ृति अर्थ है, उसके अनुसार रामानुज- 


तक 


द्च्छ्८ गीतारहस्थ अथबा कर्मयोगशास्त्र 


अहम उरी हरी उरी ही बरी परी यम यनरयन्‍री रत न समन जननी मी िारीयनरी करी रस सर चनीकनननम कर ल्‍न्‍न न वटनकरनकन न 











अचक्षों द्याचरन कर्म परमाम्नोति पूरुषः ॥ १९ ॥ 

ह४ दें आलोक ने यह इ्घ्टान्त दिया यया है, कि सब से श्रेष्ठ ज्ञानी सगवान स्वयं 
अपना कुछ सी ऋतेच्य न होने पर भी, कर्म ही करते हैं । सारांश, संन्यासमाण 
के लोग ज्ञानी पुरुष की विस स्थिति का वर्णन करते हैँ, उसे ठीक मान ले तो 
हैं, कि उसी स्थिति से कनसंन्दयास-पच्र सिद्ध दोन के बदले, 
सदा दिप्काम कर्स करते रहने का पद ही और भी इठ हो लाता हैं। परन्तु 
वाले द्ोक्ताकारों को कर्मयोंय की टक् युक्ति और सिद्धान्त (स्लो. 
७,८५६ ) मान्य नहीं हैं; इसलिये वे उक्त कार्य-्कारण-लाव को अथवा सदूच 
अर्-अवाह को, था आगे बतलाये हुए सयवान्‌ के द्टान्त को भी नहीं मानते 
:(छो.२२,२* और ६०) उन्होने दीनों स्लोकों को तोड सरोड कर स्व॒सन्त्र मान 
लिया हैं; आर इसमें से यहले दो स्लोकों मे जो यह चिर्देश हैं कि “ ज्ञानी रुप 

को स्व अपना कुछ मी कर्तच्य नहीं रहता, ” इसी को गीता का अन्तिम 
पर चह अतिपादन किया हें, कि समगवान ह्लानी 
| परन्तु ऐसा करने से तीसरे अयोद 48 वें 
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न चास्य स्वेमूतेषु कश्चिद्थेव्यपाञ्रयः॥ १८॥.., 
तस्मादसक्तः सतत कार्य कमें समाचर | 
डसका कुछ भी ( निजी ) मतलब अटका नहीं रहता | ( १६ ) तस्मात्‌ अर्थात्‌, 
जब ज्ञानी पुरुष इस प्रकार कोई भी अपेत्ता नहीं रखता तब, तू भी (फल की) 
आसक्कि छोड़ कर अपना कतंव्यकर्म संदेव किया कर; क्योंकि आसक्नकि छोड़ कर 
कर्म करनेवाले मनुष्य को परमगति आ्राप्त होती है । 


। [$७ से १६ तक के 'छोकों का टीकाकारों ने बहुत विपर्यास कर डाला है, 
! इसलिये हम पहले उनका सरल भावाथ ही बतलाते हैं। तीनों छोक मिल कर 
4हेतु-अजुमान-युक्त एक ही वाक्य है। इनमें से १७ वें ओर १८ वें छोकों में पहले 
! उन कारणों का उल्लेख किया गया है, कि जो साधारण रीति से ज्ञानी पुरुष के 
' कम करने के विषय में बतलाये जाते हैं; आर इन्हीं कारणों से गीता ने जो अनुमान 
।निकाला है वह १४ वें छोक में कारण-बोधक “ तस्मात्‌ ! शठ्द्‌ का अयोग 
! करके बतलाया गया है। इस जंगत्‌ में सोना, बेठना, उठना या जिन्दा रहना 
।आदि सब कर्मों को कोई छोड़ने की इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते। अतः 
! इस अध्याय के आरम्भ में चोथे ओर पाँचवें छोकों मे स्पष्ट कह दिया गया है, 
'कि कर्म को छोड़ देने से न तो नेष्कर््य होता है ओर न वह सिद्धि आप्त करने 
का उपाय ही है। परन्तु इस पर संन्‍्यास-मार्गवालों की यह दलील है, कि 
!* हम कुछ सिद्धि आप्त करने के लिये कर्म करना नहीं छोड़ते हैं। अत्येक मनुष्य 
। इस जगव्‌ में जो कुछ करता है, वह अपने या पराये लाभ के लिये ही करता है, 
। किन्तु मनुष्य का स्वकीय परमसाध्य सिद्धावस्था अथवा मोक्ष हे ओर वह ज्ञानी 
। पुरुष को उसके ज्ञान से आघ्त हुआ करता है, इसलिये उसको ज्ञान-प्राप्ति हो 
' जाने पर कुछ प्राप्त करने के लिये नहीं रहता ( छोक १७ ) । ऐसी अवस्था में, 
चाहे वह कर्म करे या न करे-डसे दोनों बातें समान हैं। अच्छा; यदि कहें कि 
' उसे लोकोपयोगार्थ कमे करना चाहिये, तो उसे लोगों से भी कुछ लेना-देना 
नहीं ( छोक १८ )। फ़िर वह कम करे ही क्यों ? ” इसका उत्तर गीता यों देती 
'है, कि जब कर्म करना और न करना तुम्हें दोनों एक से हैं, तब कर्म न करने का 
' ही इतना हठ तुम्हें क्यों है? जो कुछ शाख के अलुसार श्ाप्त होता जायें, उसे 
'आग्रह-विहीन छुद्धि से करके छुट्टी पा जाओ । इस जगत्‌ में कर्म किसी से भी 
छूटे नहीं हैं, फिर चाहे वह ज्ञानी हो अथवा अज्ञानी । अब देखने में तो 
!यह बड़ी जटिल समस्या जान पड़ती है, कि कर्म तो छटने से रहे ओर ज्ञानी 
पुरुष को स्वयं अपने लिये उनकी आवश्यकता नहीं ! परन्तु गीता को यह 
(समस्या कुछ कठिन नहीं जैंचती | गीता का कथन यह है, कि जब कस छूटता है 
! ही नहीं, तब उसे करना ही चाहिये। किन्तु अब स्वाथबुद्धि न रहने से उसे 
' निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से किया करो । १६ वें श्लोक में * तस्मात्‌ ? पद 
'क्ा प्रयोग करके यही उपदेश अरजुन को किया गया है; एवं इसकी पुष्टि में आगे 
गी. र. 5३-८४ 


६६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
यचदाचराति श्रेष्ठस्तत्तदेवेतरो ज़नः । की 
, स यत्पमार्ण कुरुते छोकस्तदनुच॒तेते ॥ २११ ॥ - 


दिया है। यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुषों का लोगों में कुछ अटका' नहीं 
! रहता; तो भी जब उनके कर्म छूट ही नहीं सकते तब तो उन्हें निष्काम के 
ही करना चाहिये । परन्तु, यद्यपि यह युक्लि नियमसज्ञत हैं कि कम जंब छूट- 
' नहीं सकते हैं तब उन्हें करना ही चाहिये, तथापि सिर्फ इसी से साधारण” 
। सनुष्यों का पूरा पूरा विश्वास नहीं हो जाता। मन में शट्ढा होती है, कि क्या कमे 
टाल नहीं टलते हैं इसी लिये उन्हें करना चाहिये, उसमें और कोई साध्य 
(नहीं है ? अतएवं इस छोक के दूसरे चरण में यह दिखलाने का आरम्भ कर 
(दिया है, कि इस जगवमें अपने कर्म से लोकसंग्रह करना क्वानी पुरुष का 
अत्यंत महत्तपूरी प्रत्यक्ष साथ्य है । “ लोकसंग्रहमेवापि ”? के * एवापि * पद 
यही तात्पर्य है, और इससे स्पष्ट होता है कि अब भिन्न रीति के श्रतिपादन 
का आरस्भ होगया है, “ लोकसंग्रह ” शब्द सें “लोक ! का अर्थ व्यापक है; 
(अतः इस शब्द में न केवल सनुष्यजाति को ही, वरन्‌ सारे जगत्‌ को सन्मार्ग 
पर'लाकर, उसको नाश से बचाते हुए संग्रह करना? अथौत्‌ भज्जी भांति 
'घारण, पोषणपालन या बचाव करना इत्यादि सभी बातों का समावेश हो 
'जाता है। गीतारहस्य के ग्यारहवे अकरण ( पृ ३२८-३३६ ) में इन बातों 
'का विस्तृत विचार किया गया है, इसलिये हम यहाँ उसकी धुनरुक्कि 
। नहीं करते । अब पहले यह बठलाते हैं, कि लोकसंग्रह करने का यह कर्तव्य 


| 


(या अधिकार ज्ञानी पुरुष का ही क्‍यों है--] 

(२१ ) श्रेष्ठ ( अथोत्‌ आत्मज्ञानी कर्मयोगी'पुरुष ) जो कुछ करता है, वही 
अन्य अर्थात्‌ साधारण मनुष्य भी किया करते हैं। वह जिसे प्रमाण मान करः 
अंगीकार करता है लोग उसी का अजुकरण करते हैं । 





। ” | तैत्तिरीय उपनिषद्‌ सें भी पहले 'सत्यं वद,' * धर्स चर ? इत्यादि उपदेश 
(किया है और फिर अन्त में कहा है कि “ जब संसार में तुम्हें सन्‍्देह हो कि यहाँ 
केसा बर्ताव करें, तब वेसा ही बतांव करो कि जैसा ज्ञानी, यक्न और धर्मिछ्ठ 
ब्राह्मण करते हों ” (तै, ३. १३. ४) । इसी अर्थ का एक श्लोक नारायणीय घर्म 
(में भी'ह ( सभा, शां, ३४१. २९ ); ओर इसी आशय का मराठी में एक 
। श्लोक है जो इसी का अनुवाद है ओर जिसका सार यह है “ लोककल्याणकारी 
| मजुष्य जैसे बर्ताव करता है वैसे ही, इस संसार में, सब लोग भी किया करते 
! हैं। ” यही भाव इस प्रकार अगट किया जा सकता है-- देख भल्रों की चाल 
[को बर्ते सब संसार ? । यही लोककल्याणकारी पुरुष गीता का श्रेष्ठ! कर्मयोगी 
है। श्रेष्ठ शब्द का अर्थ ' आत्मज्ञानी संन्‍्यासी ! नहीं है ( देखो गी. ९. २)। 
अब भगवान्‌ स्वयं अपना उदाहरण दे कर इसी अथ को ओर भी दृढ़ करते हैं,.. 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी--३ अध्याय ।. ६४६ 





6$ कमेणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि संपश्यन्कतुंमह॑सि ॥ २० ४ 

!८ ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड़ने या करने से कोई लाभ नहीं उठाना 
होता, अतएव वह जो जैसा प्राप्त हो जायें, उसे वैसा किया करता है” 
(योग ६ उ. १६६.४ ) । इसी अन्थ के अन्त में फिर गीता के ही शब्दों में 
(पहले यह कारण दिखलाया ह--- 

मम नास्ति इतेनाथों नाइतेनेह कश्वन ॥ 

यथाप्राप्तेन तिष्ठामि ह्मकमेंणि क आग्रह: ॥ 
“ किसी बात का करना या न करना मुझे एक सा ही है; ” और दूसरी ही 
'पंक्रि में कहा है, कि जब दोनों बातें एक ही सी हैं, तब फिर “ कम न करने 
(का आग्रह ही क्यों है ? जो जो शास्त्र की रीति से भाप्त होता जायें उसे में करता 
रहता हूँ ” ( यो. ६.उ.२१६.३४ ) । इसी प्रकार इसके पहले, योगवासिष्ठ में 
'* व तस्य क्ृतेनाथों० ? आदि गीता का छोक ही शब्दशः लिया गया है, 
'और आगे के छोक में कहा है कि “ यद्यथा नाम सम्पन्न तत्तथा$स्व्वितरेणश 
किम्‌ ?---जो प्राप्त हो उसे ही ( जीवन्सुक्क ) किया करता है, और कुछ प्रतीक्षा 
! करता हुआ नहीं बेठता (यो. ६ उ. १२९.४६.४० )। योगवासिष्ठ में ही नहीं 
(किन्तु गणेशगीता में भी इसी श्रर्थ के प्रतिपादन में यह छोक आया है-- 
। किश्विद्स्य न साध्य॑ स्यात्‌ सर्वेजन्तुषु सवेदा । 


के जमे सम जे रथ जन धान का: मम कम #नम, 


अतोडसक्ततया भूष क्तव्य॑ कर्म जन्तुभिः ॥ 

८ उसका अन्य प्राणियों में कोई साध्य (अयोजन ) शेष नहीं रहता, अतएव हे 
'राजन्‌ | लोगों को अपने अपने कतंब्य असक् बुद्धि से करते रहना चाहिये?” 
'(गणेश-गीता २.१८) । इन सब उदाहरणों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा, कि यहाँ 
'पर गीता के तीनों छोकों का जो कारये-कारण .सम्बन्ध हमने ऊपर दिखतल्ाया 
'है, वही दीक है। और, गीता के तीनों 'छोकों का पूरा अर्थ योगवासिष्ठ के एक 
'ही छोक में आ गया.है, अतएवं उसके कार्य-कारण-भाव के विषय में शझ्टा करने 
'के लिये स्थान ही नहीं रह जाता। गीता की इन्हीं युक्नियों को महायानपन्थ 

के बोद्ध अन्थकारों ने भी पीछे से ले लिया है ( देखो गी. र. पु. ४६८-९६४& 
'और €८३)। ऊपर जो यह कहा गया है, कि स्वाय न रहने के कारण से ही ज्ञानी 
' पुरुष को अपना कर्तव्य निष्काम बुद्धि से करना चाहिये, ओर इस प्रकार से 
(किये हुए निष्काम कर्म का मोक्ष में बाधक होना तो दूर रहा, उसी से सिद्धि 

मिलती है-इसी की पुष्टि के लिये अब दृष्टान्त देते हें--] 

(२० ) जनक आदि ने भी इस अकार कम से ही सिद्धि पाई है। इसी 

गकार लोक-संग्रह पर भी दृष्टि देकर तुझे कम करना ही उचित है । 
! [पहले चरण में इस बात का उदाहरण दिया है कि निष्कास कर्मों से 
!लिडि मिलती है और दूसरे चरण से भिन्न रीति के प्रतिपादुन का आरम्भ कर 


ह्द्र गातारहस्य अथवा कमैयोगशा्तर । 
न बुद्धिनेदं जनयेदज्ञानां कमंसंगिनास्‌ । 
जोषयेत्सवेकमोणि विद्वान्युक्त समाचरन्‌ ॥ २६ ॥ 

बुद्धि में ज्ञानी पुरुष भेद-भाव उत्पन्न न करे; ( आप स्वयं ) युक्व अथांत्‌ योगयुक्क हो" 
कर सभी काम करे ओर लोगों से खुशी से करावे । 

! [इस शोक का यह श्र्थ है, कि अज्ञानियों की बुद्धि में भेद-भाव उत्पन्न 

न करें और आगे चल कर २४ वें छोक में भी यही बात फ़िर से कही गई है। 
' परन्तु इसका मतलब यह नहीं है, कि लोगों को अज्ञान में बनाये रखे । २२ वें 
। छोक में कहा है, कि ज्ञानी पुरुष को लोकसंग्नह करना चाहिये, ओर लोकसंग्रहः 
'का अर्थ ही लोगों को चतुर बनाना है। इस पर को ईशट्ढा करे कि, जो लोक- 
' संग्रह ही करना हो, तो फ़िर यह आवश्यक नहीं कि ज्ञानी पुरुष स्वये कम करे; 
'लोगों को समका देने--जश्ञान का उपदेश कर देने--से ही काम चल जाता है। 
3इसका भगवान्‌ यह उत्तर देते हैं, कि जिनको सदाचरण का दृढ अभ्यास हो नहीं 
(गया है, ( और साधारण लोग ऐसे ही होते है ) उनको यदि केवल सुँह से उप- 
'देश किया जायँ--सिफ़ ज्ञान बतला दिया जायें--तो वे अपने अनुचित बर्ताव के 
। समर्थन में ही ब्रह्मज्ञान का दुरुपयोग किया करते हैं; ओर वे उलदे, ऐसी 
व्यर्थ बातें कहंते-सुनते सदैव देखे जाते हैं, कि “ असुक ज्ञानी पुरुष तो ऐसा 
$ कहता है ”। इसी प्रकार यदि ज्ञानी पुरुष कमी को एकाएक छोड़ बैठे, तो वह 
' झज्ञानी लोगों को निरुपयोगी बनाने के लिये एक उदाहरण ही बन जाता है । 
! सजुष्य का उस प्रकार बातूनी, गोच-पेंच लडानेवाला अथवा निरुपयोगी हो जाना 
! ही बुद्धि-भेद- है; ओर मनुष्य की बुद्धि में इस अकार से भेद-भाव उत्पन्न कर 
देना ज्ञाता पुरुष को उचित नहीं है । अतएुव गीता ने यह सिद्धान्त किया है, 
कि जो पुरुष ज्ञानी हो जाये, वह लोक-संग्रह के लिये--लोगों को चतुर और 
। सदाचरणी बनाने के लिये--स्वयं संसार में रह कर निष्काम कर्म अथांत सदा- 
चरण का प्रत्यक्ष नमूना लोगों को दिखलावे और तद्हुसार उनसे आचरण करावें।, 
!इस जगत्‌ मे उसका यही बड़ा महत्त्वपूर्ण काम है ( देखो गीतार, ए, ४०१ )॥ 
किन्तु गीता के इस अभिप्राय को बे-समझे-बुके कुछ टीकाकार इस का 
!थों विपरीत अथ किया करते है कि “ ज्ञानी पुरुष को अज्ञानियों के समान ही 
! कर्म करने का स्वॉग इसलिये करना चाहिये, जिसमें कि अज्ञानी लोग नादान 
बने रह कर ही अपने कर्म करते रहें! ” मानों दस्भाचरण सिखलाने अथवा 
! लोगों को अज्ञानी बने रहने दे कर जानवारों के समान उनसे के करा लेने के लिये- 
! ही गीता भवृत्त हुईं है! जिनका यह दृठ निश्चय है कि ज्ञानी पुरुष कर्म न करे,. 
! सम्भव है कि उन्हें लोकसंगह एक ढोंग सा अतीत हो; परन्तु गीता का वास्तविक 
अभिआय ऐसा नहीं है। सगवान्‌ कहते हैं, कि ज्ञानी पुरुष के कामों में लोकसंग्रह 
!एक सहत्त्वपूण काम है; और ज्ञानी पुरुष अपने उत्तम आदर्श: के द्वारा उन्हें 
सुधारने के लिये---नादान बनाये रखने के लिये नहीं--कर्म ही किया करे ( देखो" 





गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--३ अध्याय । ६६१ 
न में पाथोस्ति कतेव्य॑ त्रिषु छोकेषु किचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं बते एवं च कर्मणि ॥ २१॥ 
यदि ह्ाहं न वंतेय जातु कमण्यतन्द्रित।। 
मम वत्मांनुवतेन्ते मनुष्याः पार्थ स्वेशः ॥ २३ ॥ 
उत्सीदेयरिमे लोका न कु्यों कमें चेहहम्‌। ' 
सद्गरस्य च कतो स्थाझ्॒पहन्यामिमाः प्रजाः॥ २४ ॥ 
सक्ताः कर्मण्यविद्वांसो यथा कुवेन्ति भारत । 
कुर्या द्विद्वांससथासक्तश्चिकीषुलॉकसंग्रहम्‌ ॥ २५ ॥ 

(कि आत्मज्ञानी पुरुष की स्वार्थवुद्धि छट जाने पर भी, लोकंकल्याण के कर्म उससे 
(छूट नहीं जाते--] 

( (२३२ ) हे पार्थ ! ( देखो कि,) त्रिभुवन में न तो मेरा कुछ कतंब्य ( शेष ) रहा 
है, (और ) न कोई श्रप्राप्त वस्तु प्राप्त करने को रह गई है; तो भी में कर्म करता 
ही रहता हूँ। ( २३ ) क्योंकि जो में कदाचित्‌ आलस्य छोड़ कर कर्मो में न बतूँगा 
त्तो हे पार्थ! मनुष्य सब प्रकार से मेरे ही पथ का अनुकरण करेंगे । (२४ ) जो में 
कर्म न करूं तो ये सारे लोक अर्थात्‌ उत्सन्न अर्थात्‌ नष्ट हो जावेंगे, भें सझ्डरकर्ता 
ह्ोऊंगा ओर इन प्रजाजनों का मेरे हाथ से नाश होगा । 

। [ भगवान्‌ ने अपना उदाहरण दे कर इस छोक में भली भेंति स्पष्ट कर 


। दिखला दिया है, कि लोकसंग्रह कुछ पाखरण्ड नहीं है। इसी प्रकार हमने ऊपर 
१७ से १६ वें छोक तक का जो यह अथे किया है, कि ज्ञान प्राप्त हो जाने पर कुछ 
(कर्तव्य भले न रह गया हो, फिर भी ज्ञाता को निष्काम डुद्धि से सारे कर्म करते 
रहना चाहिये, वह भी स्वयं भगवान्‌ के इस दृष्टान्त से पूर्णतया सिद्ध हो जाता है। 
यदि ऐसा न हो तो यह दृष्टान्त भी निरथंक हो जायगा (देखो गी. र. ए. ३२२- 
।३२३ )। सांख्यमार्ग और कर्ममार्ग भें यह बड़ा भारी भेद है, कि सांख्यमार्ग के 
ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड़ बेठते हैं; फ़िर चाहे इस कर्म-त्याग से यज्ञ-चक्र डूब 
'जायेँ ओर जगत्‌ का कुछ भी हुआ करे---उन्हें इसकी कुछ परवा नहीं होती; 
।और कर्ममार्ग के ज्ञानी पुरुष, खय अपने लिये आवश्यक न भी हो तो भी, 
(ल्लोकसंग्रह को महस्वपुर्ण आवश्यक साध्य समझ कर, तद॒थ अपने धरम के अजु- 
4सार सारे काम किया करते हैं ( देखो गीतारहस्य प्रकरण ११. ए. ३९२-३९५ ) | 
यह बतला दिया गया, कि स्वयं भगवान्‌ क्‍या हैं; अब ज्ञानियों और अज्ञा- 
' नियों के कमी का भेद दिखला कर बतलाते हैं, कि अज्ञानियों को सुधारने के लिये 
'ज्ञाता का आवश्यक कतंव्य क्या है--] 
(२९ ) हे अर्जुन ! लोकसंग्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष को 
आसक्षि छोड़ कर उसी प्रकार वर्तना चाहिये, जिस अकार कि ( व्यावहारिक ) कर्म 
अ आसक़ अज्ञानी लोग बर्ताव करते हैं । ( २६ ) कम में आसक्क अज्ञानियों की 








६६४ गीतारहस्य अथवा कमैयोगशास्त्र । 


<तगकालकनीेल तट 








(९ मयि सवोणि कर्मांणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीनिमंमो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥ २० ॥ 

$$ ये मे मतमिदं नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः। 
श्रद्धावन्तो5नसूयन्तो मुच्यन्ते तेडपि- कमेभिः ॥ ३१ ॥ 

ये त्वेतदभ्यसूयन्ती नानुतिष्ठन्ति मे सतम्‌। . 

सर्वेज्ञानविमूढांस्तान्विद्धि नष्टानचेतसः ॥ २२ 0 
6९ सह चेष्ठते स्वस्याः प्रकृतेज्ञोनवानापि । 

प्रकृति यान्ति भूतानि निम्रहः कि करिष्यति ॥ ३३ ॥ 

इन्द्रियस्थेन्द्रियस्यार्थे रागद्वेषी व्यवस्थितौ । 

तयोरन वशमागच्छेत्ती हास्य परिपन्थिनौ ॥ २४ ॥ 

(३०) (इसलिये हे अर्जुन |! ) सुझ में अध्यात्म बुद्धि से सब कर्मों का 
संन्यास अथात्‌ अर्पण करके ओर (फल की ) आशा एवं ममता छोड़ कर तू 
निश्चिन्त हो करके युद्ध कर । 

। [अब यह बतलाते हैं कि, इस उपदेश के अजुसार बर्ताव करने से क्‍या 
!फल मिलता है और बतोव न करने से कैसी गति होती है--] 

(३१ ) जो अ्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) दोषों को न खोज कर मेरे इस मत के 
अनुसार नित्य बताव करते हैं, वे भी कर्म से अर्थात्‌ क्म-बन्धन से मुक्न हो जाते 
हैं। (३२) परन्तु जो दोषदृष्टि से शंझाएँ करके मेरे इस मत के अलज्ञुसार नहीं बर्तते 
डन सर्वज्ञान-विमूढ़ अथांत्‌ पक्के मूल अविवेकियों को नष्ट हुए समझो । 


५ [ कमेयोग निष्काम बुद्धि से कमे करने के लिए. कहता है। उसकी श्रेय- 
स्करता के सम्बन्ध में ऊपर अन्वयव्यतिरेक से जो फलश्नति बतलाई गईं हे, 
उससे पूर्णतया व्यक्त हो जाता है, कि गीता में कौन. सा विषय अतिपादित 
है । इसी कर्मयोग-निरूपण की पति के हेतु भगवान्‌ प्रकृति की प्रबलता का 
ओर फ़िर उसे रोकने के लिये इन्द्रिय-निम्नह का वर्णन करते हैं--] 

(३३ ) ज्ञानी पुरुष भी अपनी प्रकृति के भ्रनुसार बत॑ता है । सभी प्राणी 
(अपनी-अपनी ) अकृति के अनुसार रहते हैं, (वहा) निमग्नह (ज़बदुस्ती ) 
क्या करेगा ? ( ३४ ) इन्द्रिय ओर उसके ( शब्द-स्पर्श आदि ) विषयों में प्रीति 
शव द्वेष ( दोनों ) व्यवस्थित हैं अथोत्‌ खभावतः निश्चित हैं। श्रीति ओर द्वेष 
के वश में न जाना चाहिये ( क्योंकि ) ये मनुष्य के शत्रु हैं । 

! [| तेतीसवें श्लोक के “ निञ्नह ? शब्द का अर्थ “ निरा-संयमन ! ही नहीं है, 
किन्तु उसका अर्थ ' ज़बदुस्ती ” अथवा 'हठ * है। इन्द्रियों का योग्य संयमन 
तो गीता को इृष्ट है, किन्तु यहाँ! पर कहना यह है कि हठ से था ज़बदेस्ती से 
इन्द्रियों की खाभाविक वृत्ति को ही एकद्म मार डालना सम्भव नहीं है। 
' । उदाहरण लीजिये, जब तक देह तब तक भूख-प्यास आदि धर्म, प्रकृतिसिद्ध 


गति, अनुवाद ओर टिप्पणी--३ अध्याय।._ ६६३ 


प्रकृतेः क्रियमाणानि गुणैेः कर्माणि सर्वशः । 

अहंकारविमूृढात्मा कर्ताहमिति मन्यते ॥ २७॥ 

तत्त्वविक्तु महाबाहो ग्रणकर्मविभागयोः । 

गुणा गुणेषु चवर्तन्‍्त इति मत्वा न सज्जते ॥ २८ ॥ 

प्रकृतेगुणसंमूढाः सज्जन्ते गुणकर्मसु । 

तानकृत्स्नविदी मन्दान्‌ कृत्स्नविनज्न विचालयेत्‌ ॥ २९ ॥ 
!गीतारहस्थ श्र. १५. १२ । अब यह शट्ठटा हो सकती है, कि यदि आत्मशञानी 
पुरुष इस अकार लोकसंग्रह के लिये सांसारिक कर्म करने लगे, तो वह भी 
; अज्ञानी ही बन जायगा, अतएव स्पष्ट कर बतलाते हैं, कि यय्यपि ज्ञानी और 
अज्ञानी दोनों ही संसारी बन जाये, तथापि इन दोनों के बर्ताव में भेद्‌ क्या 
है और ज्ञानवान्‌ से अज्ञानी को किस बात की शिक्षा लेनी चाहिये--] 


(२७ ) अक्ृति के ( सत्तत-रज-तम ) गुणों से सब प्रकार कम हुआ करते हैं; पर अह- 
क्वार से मोहित (अज्ञानी पुरुष) सममता है कि में कर्ता हूँ; (२८) परन्तु हे 
महाबाहु अर्जुन | “ गुण और कम दोनों ही सुर से मिन्न हैं ”? इस तत्त्व को जानने- 
चाला ( ज्ञानी पुरुष), यह समर कर इनमें आसक्र नहीं होता, कि ग्रुणों का 
यह खेल आपस में हो रहा है। ( २६ ) प्रकृति के गुणों से बहके हुए लोग गुण 
ओर कर्मों में ही आसक़् रहते हैं; इन असर्वेज्ञ और मन्द जनों को सर्वज्ञ पुरुष 
( अपने कर्मत्याग से किसी अनुचित मारे में लगा कर ) बिचला न दे । 


। [यहाँ २६ वें छोक के अर्थ का ही अनुवाद किया गया है। इस शोक में 


'जो ये सिद्धान्त हैं, कि प्रकृति भिन्न है और आत्मा भिन्न है, प्रकृति अथवा साया 
। ही सब कुछ करती है, आत्मा कुछ करता-घधरता नहीं है, जो इस तत्तत को जान 
' लेता है वही बुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता है, उसे कम का बन्धन नहीं होता 
| इत्यादि---वे मूल में कापिल-सांख्यशास््र के हैं | गीतारहस्य के ७ वें अकरण 
।(४. १६४-१६६ ) में इनका पूर्ण विवेचन किया गया है, उसे देखिये। २८ वें 
| छोक का कुछ लोग यों अर्थ करते हैं, कि गुण यानी इन्द्रियाँ गुणों में यानी 


। विषयों में, बत॑ती हैं। यह श्रर्थ कुछ शुद्ध नहीं है; क्योंकि सांख्य-शासत्र के 
अजुसार ग्यारह इन्द्रियों ओर शब्द-स्पर्श आदि पंच विषय मूल-अक्ृति के २३ 
गुणों में से ही गुण हैं। परन्तु इससे अच्छा अर्थ तो यह है, कि प्रकृति के समस 


अर्थात्‌ चौबीसो गुणों को लक्ष्य करके ही यह “ गुणा गुणेषु वर्तन्ते ” का 


(सिद्धान्त स्थिर किया गया है ( देखो गी. १३. १६-२२; और १४. २३ ) । 


| हमने उसका शब्द्श ओर व्यापक रीति से अनुवाद किया है। भगवान्‌ ने 


यह बतलाया है, कि ज्ञानी और अज्ञानी एक ही कर्म करें तो सी उनमें 


बुद्धि की दृष्टि से बहुत बढ़ा भेद रहता है ( गीतार. ४. ३१० और ३२८ )॥ 


। अब इस पूरे विवेचन के सार-रूप से यह उपदेश करते हैं--] 


जी +-न जन नली नी न्‍त मी सना थन्‍। 





६६६ गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशास्त्र ! 
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अजुन उवाच । 


$$ अथ केन प्रयुक्तो5यं पाप॑ चराति पूरुषः 
अनिच्छन्नापे वाष्णय बलादिव नियोजितः ॥ रे५ ॥ 


शभगवानुवाच । 


काम एप क्रोध एप रजोगरुणसमुक्लवः 
महाद्वनों महापापष्मा विद्धँ्नेनममिह् वैरिणम्‌ ॥ ३७॥ 


घूमेनाव्रियत वाह्ियंथादर्शों मेन च । 
यथोल्बेनावृतों गर्भस्तथा तेनेद्मावृतम्‌ ॥ रे८ ॥ 


; चलन नहीं है वहाँ भी, सब को यही श्रेयस्कर जैंचेगा कि जिसने सारी ज़िन्दगीः 
! फ़ोजी मुहकमे में बिताई हो, उसे फ़िर काम पढ़े तो उसको सिपाही काए 
पेशा ही सुभीते का होगा, न कि दर्ज़ी का रोज़गार; और यही न्याय चातुवेण्ये 
(व्यवस्था के लिये भी उपयोगी है। यह श्रश्न भिन्न है, कि चातुरवेण्य-व्यवस्था 
!भल्ली है या बुरी; और वह यहाँ उपस्थित भी:नहीं होता। यह बात तो 
! निर्विवाद है, कि समाज का समुचित धारण-पोषण होने के लिये खेती के 
। ऐसे निरुपद्ववी और सौम्य व्यवसाय की ही भोंति अन्यान्य कम भी आवश्यक 
हैं । अतएव जहाँ एक बार किसी उद्योग को अ्रद्भीकार किया--फ्िर चाहे 
' डसे चातुरवेण्य-ब्यवस्था के अनुसार स्वीकार करो या अपनी मर्जी से--कि वह 


' धरम हो गया। फ़िर किसी विशेष अवसर पर उसमें मीन-मेख निकाल कर, अपना 
कर्तव्यकर्म छोड बैठना अच्छा नहीं है; आवश्यकता होने पर उसी व्यवसाय में ही 
र जाना चाहिये। बस, यही इस छोक का भावाथे है। कोई भी व्यापार या 
रोज़गार हो, उसमें कुछ न कुछ दोष सहज ही निकाला जा सकता है ( देखो 
गी. १८. ४८. )। परन्तु इस नुक्राचीनी के मारे अपना नियत कर्तव्य ही छोड़ 
देना कुछ धर्म नहीं है। महाभारत के ब्राह्मण-व्याध-संवाद में और तुलाधार- 
जाजलि-संवाद में भी यही बतलाया गया है, एवं वहाँ के ३४ वें छोक का 
पूर्वार्ध मनुस्दृति (१०. ६७ ) में ओर गीता ( १८.४७ ) मे भी आया है। सग- 
! वान्‌ ने ३३ वें छोक में कहा है कि “' इन्द्रियों को मारने का हठ नहीं चलता, ”” 
! इस पर अब अर्जुन ने पूछा है, कि इन्द्रियों को मारने का हठ क्यों नहीं चलता 
/ और मलुष्य अपनी मर्ज़ी न होने पर भी छुरे कामों की ओर क्यों घसीटा जाता है!]| 


अजुन ने कहा--( ३६ ) हे वाष्णय ( श्रीकृष्ण ) ! अब ( यह बतलाओ कि ) 
मनुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी किस की प्रेरणासे पाप करता है, मानों कोई 
ज़बदेस्ती सी करता हो ? श्री भगवान्‌ ने कहा--(३७) इस विषय से यह समझो, कि 
रजोगुण से उत्पन्न होनेवाला बड़ा पेट ओर बड़ा पापी यह काम एवं यह क्रोध ही 
शत्रु है। (३८) जिस प्रकार घुएँ से अभि, धूली से दर्पण और मिल्ली से गर्भ: 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--३ अध्याय । ६६५ 


$$ श्रेयान्स्वधर्मों बिगुणः परधमोत्स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वधरम निधन श्रेयः परधर्मो सयावहः ॥ २५ ॥ 


होने के कारण, छूट नहीं सकते; मनुष्य कितना ही ज्ञानी क्यों न हो, भूख 
(लगते ही भित्ता मॉगने के लिये उसे बाहर निकलना पड़ता है, इसलिये चतुर 
(पुरुषों का यही कत॑व्य है, कि जबरदस्ती से इंद्रियों को बिलकुल ही मार 
'डालने का वृथा हठ न करें; और योग्य संयम के द्वारा उन्हें अपने वश में 


'करके, उनकी स्वभावसिद्ध वृत्तियों का लोकसंग्रहा्थ उपयोग किया करें । 


!इसी भ्रकार ३४ वें छोक के “ व्यवस्थित ” पद्‌ से श्रगट होता है, कि सुख 
और दुःख दोनों विकार स्वतन्त्र हैं; एक दूसरे का अभाव नहीं है ( देखो 
'गीतार, श्र. ४ पृ. 8६ ओर ११३ )। प्रकृति अथात्‌ सृष्टि के श्रखरिडित व्यापार 
'में कई बार हमें ऐसी बातें भी करनी पड़ती हैं, कि जो हमें स्वयं पसन्द 


। नहीं ( देखो गी. १८. ९६ ); ओर यदि नहीं करते हैं, तो निर्वाह नहीं होता । 
[ऐसे समय ज्ञानी पुरुष इन कर्मो को निरिच्छ बुद्धि से फेवल कर्तव्य सपक 
। कर करता जाता है, अतः पाप-पुण्य से अलिप्त रहता है; और अज्ञानी उसी 
में आसक्कि रख कर दुःख पाता है। भास कवि के वर्णनाजुसार बुद्धि की दृष्टि 
'से यही इन दोनों मे बढ़ा भारी भेद्‌ है। परन्तु अब एक और शह्ढा होती है 

। कि यद्यपि यह सिद्ध हो गया, कि इन्द्रियों को ज़बद॑सती मार कर कर्मत्याग 
। न करे, किन्तु निःसद्ञ बुद्धि से सभी काम करता जावे; परन्तु यदि ज्ञानी पुरुष 
युद्ध के समान हिंसात्मक घोर कर्म करने की अपेत्ता खेती, व्यापार या भिक्षा 
! सॉगना आदि कोई निरुपद्ववी ओर सोम्य कर्म करे तो क्या अधिक प्रशस्त 
नहीं है ! भगवान्‌ इसका यह उत्तर देते हैं--] 


(३९ ) पराये धर्म का आचरण सुख से करते बने तो भी उसकी अपेक्षा 
अपना धर्म अथांत्‌ चातुवेण्य-विहित कर्म ही अधिक श्रेयस्कर है; ( फ़िर चाहे ) 
वह विग्युण अर्थात्‌ सदोष भल्ले ही हो। स्वधर्म के अनुसार ( बरतने मे ) रूत्यु 
दो जावे तो भी उसमें कल्याण है, ( परन्तु ) परधम भयहूर होता है। 





[ स्वधर्म वह व्यवसाय है कि जो स्म्ृतिकारों की चातुरवेर्य॑ व्यवस्था के 
अनुसार प्रत्येक मनुष्य को शास्त्रद्दारा नियत कर दिया गया है; स्वकर्म का अर्थ 
मोक्षधस नहीं है । सब लोगों के कल्याण के लिये ही गुण-धर्म के विभाग से 
चातुवैर्य॑व्यवस्था को ( गी. १८. ४१ ) शाख््रकारों ने पबृत्त कर दिया है। 
अतएव भगवान्‌ कहते है, कि ब्राह्मण-क्षत्रिय आदि ज्ञानी हो जाने पर भी 
अपना अपना व्यवसाय करते रहें, इसी में उनका ओर समाज का कल्याण है, 
इस व्यवस्था में बारबार गड़बड करना योग्य नहीं है ( देखो गीतार. पृ. ३३४ 


और ४४४-४६६ )। “ तेली का काम तँबोली करे, दैव न मारे आप मरे ” इसे 


प्रचलित लोकोक़नि का भावार्थ भी यही है। जहीों चातुर्वण्यं-व्यवस्था का 


श्द्८ गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोंगशास्तर 





चतुर्थोंउध्यायः । 





श्रीभगवानुवात्र ॥ 


इसमे विवस्वते योग प्रोक्ततानहमव्ययम्‌ । 

! कस करने के लिये इन्द्रियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये; वे अपने काबू में 
(२हें बस, यहाँ इतना ही इन्द्रिय-निम्रह विवक्तित है। यह अर्थ नहीं है, कि इन्द्रियों 
। को जबद॑स्ती से एकदम मार करके सारे कम छोड़ दे ( देखो गीतार. ए. १३४ )। 
! गीतारहस्य (परि. ए. ९२६) में दिखलाया गया है कि “इन्द्रियाणि पराण्याहुः ०?” 
इत्यादि ४२ वॉ छोक कठोपनिषद्‌ का है ओर उपनिषद्‌ के अन्य चार पौच छोक 
! भी गीता में लिये गये हैं। क्षेत्र-क्षेत्रज्ग॒-चिचार का यह त्तात्पर्य है, कि बाह्य 
! पदाथों के संस्कार ग्रहण करना इन्द्रियों का काम है, मन का काम इनकी व्यवस्था 
! करना है, ओर फ़िर बुद्धि इनको अलग अलग दौंटती है, एवं आत्मा इन सब 
!से परे है तथा सब से भिन्न है। इस विषय का विस्तारपूर्वक विचार गीतारहस्य 
(के छुठे प्रकरण के अन्त (४. १३१-१४८) में किया गया है । कर्म-विपाक के 
ऐसे गूढ प्रश्नों का विचार, गीतारहस्य के दसवे प्रकरण (पू, २९७-२८५ ) 
! में किया गया है, कि अपनी इच्छा न रहने पर भी मनुष्य काम-क्रोध आदि 
 प्रवृत्ति-धर्मों के कारण कोई काम करने में क्योंकर प्रवृत्त हो जाता है; और 
| आत्मस्व॒तन्त्रता के कारण इन्द्रियनिआनरहरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा 
' पाने का सारे केस मिल जाता है। गीता के छुटे भ्रध्याय में विचार किया गया 

है, कि इन्द्रिय-निश्रह कैस करना चाहिये। ] 
इस अकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अ्रथोत्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में अह्मविद्या- 
ल्तगेत योग--अर्थात्‌ क्मयोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के संवाद 

“में कमंयोग नामक तीसरा अध्याय समाप्त हुआ । 


चौथा अध्याय । 


[ करे किसी से छूटते नहीं हैं, इसलिये निष्काम बुद्धि हो जाने पर ,भी कर्म 
क़रना ही चाहिये; कम के मानी ही यज्ञ-याग आदि कम हैं; पर मीमांसकों के ये 
कर्म स्वर्गप्रद हैं अतएव एक श्रकार से बन्धक हैं, इस कारण इन्हें आसक्नि छोड़ 
करके करना चाहिये; ज्ञान से स्वाथ-बुद्धि छूट जावे, तो भी कर्म छटते नहीं हैं, अत- 
शव ज्ञाता को भी निष्कास कर्म करना ही चाहिये; ल्लोकसंझह के लिए यह आव- 
श्यक है;--इत्यादि प्रकार से अरब तक करमयोग का जो विवेचन किया गया, 
'डसी को इस अध्याय सें दृढ़ किया है।। कहीं यह शझ्ढा न हो, कि आयुष्य 
बिताने का यह साय अथोत्‌ निष्ठा अर्जुन को युद्ध में अबृत्त करने के लिये नई बत- 
लाई ग़ई है; एतदथ इस मार्ग की प्राचीन गुरु-परस्परा पहले बतलाते हैं--] 


[५ के [५ 
गाता, अनुवाद आर टंप्पणां--३ अध्याय । 5६९७: 


आवृतं ज्ञानमेंतेन ज्ञानिनो नित्यवैरिणा । 
कामरूपेण कोन्‍्तिय दुष्पूरेणानलेन च ॥ ३९ ॥ 
इन्द्रियाणि मनो बुद्धिरस्याधिष्ठानमुच्यते । 
ण्तविमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनम्‌ ॥ ४० ॥ 
तस्मात्त्वमिन्द्रियाण्यादी नियम्य भरत । 
पाप्मानं प्रजाहि होन॑ ज्ञानविज्ञाननाइनम्‌ ॥ 8१ ॥ 

$$ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः परं मनः। 
मनसस्तु परा बुद्धियों बुद्धेः परतस्तु सः॥ 8२॥ 
एवं बुद्धेः परं बुद॒ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जाहि शचह्य॑ महाबाहों कामरूपं दुरासद्म्‌ ॥ 8३ ॥ 

इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्ाया योगशाज्ने श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
कमयोगे। नाम तृर्तायोष्यायः ॥ ३ ॥ 





७ञ >> 





ढका रहता है, उसी प्रकार इससे यह सब ढका हुआ है। (३६ ) हे कौन्तेय ? 
ज्ञाता का यह कामरूपी नित्यचैरी कभी भी तृप्त न होनेवाला अप्नि ही है; इसने 
ज्ञान को ढ़क रखा है । 
!। [यह मनु के ही कथन का अनुवाद है; मनु ने कहा है कि “' न जातु कामः 
(कामानामुपभोगेन शास्यति । हविपा कृष्णवरत्मेंव भूय एवामिवर्धते ” ( मनु. 
!२. ६४ )--काम के उपभोगों से काम कभी अधाता नहीं है, बल्कि ईंधन 
। डालने पर श्रप्मि जैसा बढ जाता है, इसी प्रकार यह भी अ्रधिकाधिक बढ़ता 
जाता है (देखो. गीतार. ए. १०१ ) | ] 


(४० ) इन्द्रियों को, मन को, और बुद्धि को, इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर या 
गढ कहते हैं। इनके आश्रय से ज्ञान को लपेट कर ( ढक कर ) यह मनुष्य को 
भुलावें में ढाल देता है। (४३) अतएुव हे भरतश्रेष्ट ! पहले इन्द्रियों का 
संयम करके ज्ञान ( अध्यात्म ) ओर विज्ञान ( विशेष ज्ञान ) का नाश करने- 
वाले इस पापी को तू मार डाल । 


(४२ ) कहा है कि ( स्थूल बाह्य पदार्थों के मान से उनको जाननेवाली ) 
इन्द्रियों पर अथांत्‌ परे हैं, इन्द्रियों के परे मन है, मन से भी परे (व्यवसाया- 
त्मक ) बुद्धि है, ओर जो बुद्धि से भी परे है वह आत्मा है। ( ४३ ) है महाबाहु. 
अजुन ! इस अकार ( जो ) बुद्धि से परे है उसको पहचान कर और अपने 
आपको रोक करके दुरासाद्य कामरूपी शत्रु को तू सार डाल | 


, [ कामरूपी आसक्कि को छोड़ कर खधर्म के अनुसार लोकसंग्रहार्थ समस्त: 


"६७० गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्तर । 
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अर्जुन उवाच | 
($ अपरं भवतो जन्म परं जन्म विवस्वतः । 
।स्परा का वर्णन हो चुकने पर, जब॑ ब्रह्मा के सातवें, अथोत्‌ वर्तमान, जन्म का कृत- 


ष्ु र ४ 
हु 


युग समाप्त हुआ, तब--- 
त्रेतायुगादो च ततो विवस्वान्मनवे ददी । 
मनुश्व लोकभृत्यर्थ सतायेक्षाकवे ददो ॥ 
इक्ष्याकुणा च. कथितो व्याप्य लोकानवस्थितः । 
गमिष्यति क्षयान्ते च पुनर्नारायण्ण नृप ॥ 
यतीनां चाँपि यो धर्म: स ते पूर्व नृपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समरासविधिकल्पितः ॥ 


/ त्रेतायुग के आरम्भ में विवस्वान्‌ ने मनु को ( यह धर्म ) दिया, मनु ने 
लोकधारणार्थ यह अपने पुन्न इच्चाकु को दिया, और इच्चाकु से आगे सब 
लोगों में फेल गया । है राजा ! सृष्टि का क्षय होने पर ( यह धर्म ) फ़िर नारा- 
यण के यहाँ चला जावेगा । यह धर्म और “ यत्तीनां चापि ? श्र्थात्‌ इसके साथ 
[ही संन्यासधम भी तुक से पहले भगवद्गीता में कह दिया है ”--ऐसा नारा- 
[यणीय धर्म मे ही वैशस्पायन ने जनमेजय से कहा है (मा. शां. ३४८. ६ ३- 
९३ ) । इससे देख पढ़ता है, कि जिस द्वापारथुग के अन्त में भारताय युद्ध 
[हुआ था, उससे पहले के त्रेतायुग भर की ही भागवतधर्म की परम्परा गीता में 
वर्णित है; विस्तारभय से अधिक वर्णन नहीं किया है। यह भागवतधर्म ही 
योग था कमैयोग है, और मछु को इस कर्मयोग के उपदेश किये जाने की कथा, 
न केवल गीता में है, अत्युत भागवतपुराण ( ८. २४, १९ ) में भी इस कथा का 
उल्लेख है, और मत्सपुराण के ९२ वें अध्याय में म्ु को उपदिष्ट कर्मंयोग का 
महत्त्व भी बतलाया गया है। परन्तु इनमें से कोईं भी वर्णेन नारायणीयो- 
पाख्यान में किये गये वर्णन के समान पूर्ण नहीं। विवस्वान्‌, मु और इच्चाकु 
की परम्परा सांख्यमार्ग को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं द्वोती और सांख्य एवं 
थोग दोनों के अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही नहीं है, इस बात पर 
लक्ष देने से दूसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह परम्परा कमंयोग की ही 
(गी. २. ३६. )। परन्तु सांख्य और योग दोनों निछ्ठाओं की परस्परा यद्यपि 
एक न हो, तो भी कर्मयोग अर्थात्‌ भागवतधर्स के निरूपण में ही सांख्य या 
संन्‍्यासनिष्ठा के निरूपण का पर्याय से समावेश हो जाता है ( गीतार, छ. ४६७ 
देखो ) । इस कारण वैशस्पायन ने कहा है, कि भगवद्गीता में यतिधर्म अथोत्‌ 
संन्यासधर्म भी वार्णित है | मजुस्खति में चार आश्रम-धर्मों का जो घर्णन है, 
उसके छुटे अध्याय में पहले यति अथांत्‌ संन्यास आश्रम का धर्म कह चुकने पर 
, विकल्प से “ वेद्संन्यासिकों का कमंयोग ”” इस नाम से गीता या भागवत धर्म के 
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विवस्वान्मनवे प्राह मनुरिक्ष्याकवे5ब्रवीत्‌॥ १॥ 

एवं परंपराप्राप्तमिम राजषेयो विहुः । 

स कालेनेह महता योगों नष्टः परंतप ॥२॥ 

स एवाय॑ मया ते5चद्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 

भक्तो5सि मे सखा चोति रहस्यं॑ झेतदुत्तमस्‌ ॥ ३॥ 

श्रीभगवान्‌ ने कहा--(१) अव्यय अर्थात्‌ कभी भी क्षीण न होनेवाला अथवा 

त्रिकाल में सी अबाधित और नित्य यह (कर्म-) योग (-सार्ग ) मैंने विवख्वान्‌ 
अर्थात्‌ सूर्य को बतलाया था; विवस्वान्‌ ने ( अपने पुत्र ) मह्ुु को और मनु ने 
(अपने पुत्र ) इच्चाकु को बतलाया । ( २) ऐसी परम्परा से प्राप्त हुए इस (योग ) को 
राजर्षियों ने जाना । परन्तु हे शन्नुतापन ( अर्जुन ) | दीघकाल के अनन्तर वही योग 
इस लोग में नष्ट हो गया । (३ ) ( सब रहस्यों में ) उत्तम रहस्य समझ कर 
इस पुरातन योग ( कर्मयोगमार्ग ) को, मेंने तुझे आज इसलिये बतला दिया, 
तू मेरा भक्त और सखा है । 


! [ गीतारहस्य के तीसरे प्रकरण ( ४. ४९-६४ ) में हम ने सिद्ध किया है 
'कि इन तीनों छोकों में ” थोग ” शब्द से, आयु बिताने के उन दोनों मार्गों में से 
'कि जिन्हें सांख्य और योग कहते हैं, योग अ्रथांत्‌ कर्मयोग यानी साम्यबुद्धि से कर्म 
'करने का मागे ही अभिग्रेत है । गीता के उस मार्ग की परम्परा ऊपर के छोक 
में बतलाई गई है, वह यद्यपि इस मार्ग की जड़ को समझने के लिये अत्यन्त . 
महत्त्व की है, तथापि टीकाकारों ने उसकी विशेष चर्चा नहीं की है। महाभारत के 
'अन्तगंत नारायणीयोपाख्यान में भसागवतधर्म का जो निरूपण है उसमें जनमेजय . 
' से वेशम्पायन कहते हैं, कि यह धर्म पहले ग्वेतद्वीप में भगवान्‌ से ही--- 

नारदेन तु संप्राप्त: सरहस्यः ससंग्रह. । 

एप धर्मो जगन्नाथात्साक्षात्नारायणान्ट्प ॥ 

एवमेष महान्धम:ः स ते पूर्व उपोत्तम । 

कथितो हरिगीताछु समासविधिकल्पितः ॥ 
४ नारद को भ्ाप्त हुआ, हे राजा वही महान धर्म तुके पहले हरिगीता अर्थात्‌ 
भगवद्गीता में समासविधि सहित बतलाया है ”?--( मभा. शा. ४४६. ६, १०)। 
/ओर फ़िर कहा है, कि “युद्ध में विमनस्क हुए अजुन को यह धर्म बतलाया गया 
हे” (मभा. शां. ३४८. ८. )। इससे प्रगट होता है, कि गीता का योग अथांत्‌ 
'कर्मयोग भागवतधर्म का है ( गीतार. ए. ८-१० )। विस्तार हो जाने के भय से 
गीता में उसकी सम्प्रदाय-परम्परा सृष्टि की मूल आरम्म से नहीं दी है; विवस्वान्‌, 
।सन्चु ओर इच्चाकु इन्हीं तीनों का उल्लेख कर दिया है । परन्तु इसका सच्चा अर्थ 
' नारायणीय धम्म की समस्त परम्परा देखने से स्पष्ट मालूम हो जाता है। बह्मा के 
कुल सात जन्म हैं। इनसें से पहले छुः जन्मों की, नारायणीय धर्म में कथित, पर- - 
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द्छ्र्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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यदा यदा हि धर्मस्य ग्लानिर्मंवति मारत । 
अस्युत्यानमधमेस्य तदात्मानं सुजाम्यहम्‌॥ ७ ॥ 
परित्राणाय साथूनां विनाशाय च दुष्कृताम । 
घ्मेसंस्थापनाथाय संसवामि युगे घुंगे ॥ ८ ॥ 
8 जन्म कम च मे दिव्यमेव यो वेतति तत्त्वतः । 
त्यक्त्वा देहं पुनर्जन्म नेति मार्मोति सो5जुन ॥ ९॥ 
वीतरागसयक्रोधा मन्मया मारुपाशिताः | 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मक्लावमागताः ॥ १० ॥ 
क्यों कहते हैँ, इस माया का स्वरूप क्या है, ओर इस कथन “का क्या अर्थ, कि 
माया से चृष्टि उत्पन्न होती है -इत्यादि जश्नों का अधिक विवरण गीतारहर्य: 
के ६ वे अकरण में किया गया है | यह वतला दिया कि, अव्यक्न परमेश्वर 
व्यक्त केसे होता है अरथात्‌ कर्म उपजा हुआ सा केसे देख पढ़ता है; अब इस 
(बात का खुलासा करते हैं, कि थह ऐसा कब और किस-लिये करता है---] 


(७ ) हे भारत | जब जब धर्म की र्लानि होती ओर अधर्म की म्रबलता फैल 
जाती है; तव ( तब ) में स्वयं ही जन्म ( अवतार ) लिया करता हूँ। (८) 
साथुओं की सेरक्षा के निमित्त ओर दुष्ठों का नाश करने के लिये, गुग-युग में 


७० 


धर्म की संस्थापना के अर्थ में जन्म लिया करता हूँ । 


! [इन दोनों छोकों में “धर्म! शब्द का अर्थ केवल पारलौकिक वैदिक घर्म 
“नहीं दें, किन्तु चारों वणणा के धर्म, न्याय ओर नीति अम्ृति बातों का भी 
उससे मुस्यता से समावेश होता है । इस श्लोक का तात्पर्य यह है, कि जगत्‌ में 
' झ्व अन्याय, अनीति, दुठा और अँधाइन्धी मच कर साधुओं को कष्ट होने 
! लगता है और जब दुष्टों का दवद॒वा बढ जाता हैं, तव अपने निर्माण किए 

हुए जग़तव्‌ की सुस्थिति को स्थिर कर उसका कल्याण करने के लिये तेजस्वी 
आर पराक्रमी पुरुष के रूप से ( गी. १०. ४३ ) अवतार ले कर भगवान, 
समाज की वियढ़ी हुईं व्यवस्था को फिर ढीक कर दिया करते हैं । इस रीति 
से 
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अवतार ले कर भगवान्‌ जो काम करते हैं उसी को “लोकसंग्रह ! भी कहते 
हैं| पिछुले अध्याय में कह दिया गया हैं, कि यही काम अपनी शक्ति और 
अधिकार के अनुसार आत्मज्ञानी पुरुषों को भी करना चाहिये (गी. ३. २०) | 

बतला दिया गया, कि परमेश्वर कव और किसलिये अवतार लेता है | 
अब यह बतलाते हैं, कि इस तत्व को परख कर जो छुरुप तदचुसार वतोव 
करते हैं उनको कौन सी गति मिलती है--] 
(६) हे अजुन ! इस अकार के सेरें दिव्य जन्म ओर दिव्य कम के तत्त को जो 

६, बह देह त्यागने के पश्चात्‌ फ़िर जन्म न ले कर मुझ से आ मिलता है । 

(३०) औति, भद्य और ऋष से छूटे हुए, मत्परायण और मेरे आश्रय में आये हुए, 
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कथमेतह्विजानीयां त्वमादौ प्रोक्ततानिति ॥ ४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 


बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाहुन | 
तान्यहं वेद सर्वाणि न त्व॑ वेत्थ परंतप ॥५॥ 
अजोषपि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोषपि सन्‌ । 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सेंभवाम्यात्ममायया ॥ ६ ॥ 


करमयोग का वर्णन है ओर स्पष्ट कहा है, कि “' निःस्ए्ह्वता से अपना कार्य 

करते रहने से ही अन्त में परम सिद्धि मिलती है ”” ( मनु- ६. ६६ )। इससे 
स्पष्ट देख पड़ता है, कि कर्मयोग मु को भी आश्य था। इसी प्रकार अन्य 
स्मृतिकारों को भी यह मान्य था और इस विषय के अनेक प्रमाण गीतारहस्य 
के ११ वें प्रकरण के अन्त ( ए. ३६१-३६५ ) में दिये गये हैं । अब अछुन 
को इस परम्परा पर यह शहझ्ञा है कि--] 


अज्जैन ने कहा-( ४ ) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ है और विवस्वान्‌ का 
खससे बहुत पहले हो चुका है; ( ऐसी दशा में ) में यह केसे जाई कि तुमने 
( यह योग ) पहले बतलाया ? 

। [ अजुन के इस भ्रश्न का उत्तर देते हुए, भगवान्‌ अपने अवतारों के कार्यों 
का वर्णन कर आसक्वि-विरहित कमेयोग या भागवतधर्म का ही फ़िर समर्थन 
करते हैं कि “ इस प्रकार में भी कर्मों को करता आ रहा हूँ ”--] 


'अ्रीभगवान््‌ ने कहा-( £ ) हे अजुन ! मेरे ओर तेरे अनेक जन्म हो चुके हैं। 
उन सब को मैं जानता हूँ (और ) हे परन्तप ! तू नहीं जानता ( यही भेद है )। 
(( ६ ) मैं ( सब ) आणियों का खामी और जन्म्-विरहित हूँ; यद्यपि मेरे आत्म- 
स्वरूप में कभी भी व्यय अर्थात्‌ विकार नहीं होता तथापि अपनी ही प्रकृति में 
अधिष्ठित होकर मैं अपनी साया से जन्म लिया करता हूँ । 


| [इस छोक के अध्यात्मज्ञान में कापिल-सांख्य ओर वेदान्त दोनों ही मतों 

का मेल कर दिया गया है । सांख्यमत-वालों का कथन है, कि अ्रकृति आप ही 

स्वयं सृष्टि निमाण करती है; परन्तु वेदान्ती लोग प्रकृति को परमेश्वर का ही एक 
।स्वरूप समझ कर यह मानते हैं, कि प्रकृति में परमेश्वर के अधिष्ठित होने पर 
प्रकृति से व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है। अपने अव्यक्त स्वरूप से सारे जगत को 
।निर्मोण करने की परमेश्वर की इस अचिन्त्य शक्ति को ही गता में “ साया ! कहा 
है । ओर इसी प्रकार श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में भी ऐसा वर्णन हे-“ मायां तु प्रक्ृतिं 
।विद्यान्मायिन तु महेश्वरम्‌ ”” अर्थात्‌ प्रकृति ही माया है और उस माया का 
।अधिपति परमेश्वर है ( श्वे. 9. १० ), ओर “ अस्मान्मायी रुजते विश्वमेतत्‌?-. 


इससे माया का अधिपति सृष्टि उत्पन्न करता है ( श्रे, ७. ६ )। प्रकृति को भाया 


बे बेड 


६७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार््र । 
6 चातुवेण्य मया सृष्टं गृुणकर्माविभागदाः । 
तस्य कतोरमपि मां विद्धयकतारमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
न मां कर्माणि लिम्पन्ति न में कमेफले स्प्ृह्या । 
इति मां योपभिजानाति कमेभिन स बध्यते ॥१8॥ 
एवं ज्ञात्वा कृतं कमे पूर्वरपि सुसुक्ृ॒भिः । 


! भावार्थ यह है, कि बहुतेरों को तो अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्म से इसी लोक में 
! कुछ न कुछ भाप्त करना होता है, ओर ऐसे ही लोग देवताओं की पूजा किया 

हैं ( गीतार. ४० ४२२ देखो )। गीता का यह भी कथन है, कि पयाय से 
! यह भी तो परमेश्वर का ही पूजन होता है, ओर बढ़ते बढ़ते इस योग का पर्यव- 
| सान निष्काम भक्ञि में होकर अन्त मे मोक्ष आ्राप्त हो जाता है (गी. ७. १६) । 
! पहले कह चुके हैं, कि धर्म की संस्थापना करने के लिये परमेश्वर अवतार लेता 


| 


है, अब संक्षेप में बतलाते हैं, कि धर्म की संस्थापना करने के लिये क्या करना 


पड़ता है--] 








[&। 


(१३) (ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य ओर शूद्ध इस प्रकार ) चारों वर्णो की व्यवस्था 
गुण और कर के भेद से मैंने निमौण की है। इसे तू ध्यान में रख, कि म उसका 
करती भी हूँ ओर अकतोा अथौत्‌ उसे न करनेवाला अव्यय (मैं ही ) हूँ । 


| [ अथ यह है, कि परमेश्वर कर्ता भल्ते ही हो, पर अगले छोक के वरणना- 
! चुसार वह संदेव निःसड्ढ है, इस कारण अकर्ता ही है (गी. <. १४ देखो ) । 
'परमेश्वर के स्वरूप के “ सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ ! ऐसे दूसरे भी 
।विरोधाभासात्मक वर्णन हैं (गी. १३. १४ )। चातुर्वेण्यं के गुण ओर भेद का 
।निरूपण आगे अठारहवें अध्याय ( १८- ४१-४६ » में किया गया है। अब 
। भगवान्‌ ने “' करके न करनेवाला ”” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, उसका मम 
) बतलाते हैं--] 

(१४) झुझे कर्म का लेप अथोत्‌ बाधा नहीं होती; ( क्योंकि ) कर्म के फल में 

इच्छा नहीं है। जो मुझे इस प्रकार जानता है, उसे कमे की बाधा नहीं होती 


[ ऊपर नवम शोक में जो दो बातें कही हैं, कि मेरे “जन्म” ओर “कम 

को जो जानता है वह मुक्क हो जाता है, उनमें से कर्म के तत्त्व का स्पष्टीकरण 

इस शोक में किया है । “जानता है” शब्द से यह! “जान कर तदनुसार 
बरतने लगता है ” इतना अथ विवक्षित है। भावाथेै यह है, कि भगवान्र्‌ को 
उनके कर्म की बाघा नहीं होती, इसका यह कारण है कि वे फलाशा रख कर 

काम ही नहीं करते; और इसे जान कर तदनुसार जो बंता है उसको कर्म 
का बन्धन नहीं होता | अब, इस छोक के सिद्धान्त को ही भ्रत्यत्ष उदाहरण 
से इृढ़ करते हैं--] 


नर द्ा प्रा द्ाडत्ा श 


गीता, अलुवाद ओर टिप्पणी--8 अध्याय।.. ६७३ 
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$ ये यथा मां प्रपचन्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ । 
मम वत्मोनुवतेन्ते मनुष्याः पार्थ सवेशः॥ ११॥ 
काह्डन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देवताः । 
क्षित्रं हि मानुषे लोके सिद्धिभेवति कमेंजा ॥ ११ ॥ 
अनेक लोग (इस प्रकार ) क्ञानरूप तप से शुद्ध होकर मेरे स्वरूप में आकर मिल 
गये है । । 


!' [ भगवान्‌ के दिव्य जन्म को समभने के लिये यह जानना पड़ता है, कि 
' अव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण कैसे होता है; और इसके जान लेने से अध्यात्म- 
'ज्ञान हो जाता है एवं दिव्य कर्म को जान लेने पर कर्म करके भी अलिप्त रहने 
'का, अर्थात्‌ निष्कास कर्म के तत्त्व का, ज्ञान हो जाता है। सारांश, परमेश्वर के 
'दिव्य जन्म ओर दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें तो अध्यात्मश्ञान ओर कर्मयोग 

दोनों की पूरी पूरी पहचान हो जाती है, ओर मोक्ष की ग्राप्ति के लिये इसकी 
। आवश्यकता होने के कारण ऐसे मनुष्य को अन्त में भगवसत्माप्ति हुए बिना नहीं 
रहती । अर्थात्‌ भगवान्‌ के दिव्य जन्म ओर दिव्य कर्म जान लेने में सब कुछ आ 

गया;फ़िर अध्यात्मज्ञान अ्रथवा निष्कास कर्मयोग दोनों का अलग अलग अ्रध्ययन 
'नहीं करना पड़ता । अतएव वक़ब्य यह है, कि भगवान्‌ के जन्म और कूल का 
' विचार करो, एवं उसके तत्त्त को परख कर बर्ताव करो; भगवशत्माप्ति होने के लिये 
' दूसरा कोई साधन अपेक्षित नहीं है । भगवान्‌ की यही सच्ची उपासना है। अब 
! इसकी अपेक्षा नीचे के दर्ज़ की उपासनाओं के फल ओर उपयोग बतल्ाते हैं--]] 


(११ ) जो मुझे जिस प्रकार से भजते है, उन्हें मे उसी प्रकार के फल देता 


हूँ। हे पाथ! किसी भी ओर से हो, मनुष्य मेरे ही मागे मे आ मिलते हैं। 


[' मम वत्मालुवर्तन्ते ! इत्यादि उत्तराधे पहले (३. २३) कुछ निराले अर्थ 
में आया है, ओर इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पृचापर सन्द भें के अनुसार 
अथ केसे बदुल जाता है। यद्यपि यह सच है, कि किसी मागे से जाने पर भी 
मनुष्य परमेश्वर की ही ओर जाता है, तो भी यह जानना चाहिये कि अनेक 
लोग अनेक मार्गों से क्यों जाते हैं ? अब इसका कारण बतलाते हैं--] 


(१२ ) (कर्मबन्धन के नाश की नहीं, केवल ) कर्मफल की इच्छा करने- 
वाले लोग इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिये किया करते हैं, कि ( ये ) 
कर्मफल (इसी ) मनुष्यत्लोक में शीघ्र ही मिल जाते हैं । 
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[ यही विचार सातवें अध्याय ( २१,२२ ) में फ्विर आये हैं। परमेश्वर की 
आराधना का सच्चा फल है मोक्ष, परन्तु वह तभी प्राप्त होता है कि जब काला- 
स्तर से एवं दीधे और एुकानत उपासना से कर्मबन्ध का पूर्ण नाश हो जाता है; 
परन्तु, इतने दूरदर्शो और दीध उच्चोगी पुरुष बहुत ही थोड़े होते हैं। इस छोक का 
गी. र. ६-८६ 


६७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 








$$ चातुर्वेण्य मया सृ्ट गुणकमीबिभागदाः 

तस्य कर्तारमपि मां विद्धययकतौरमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 

न मां कर्माणि लिम्पन्ति न में कर्मफले स्प्रहा । 

इति मां योइभिजानाति कमेभिन स बध्यते ॥ १४॥ 

एवं ज्ञात्वा कृत॑ कम पूर्वेरापि सुमुक्षुभिः 
! भावार्थ यह है, कि बहुतेरों को तो अपने उद्योग अर्थात्‌ कर्म से इसी लोक में 
! कुछ न कुछ प्राप्त करना होता है, ओर ऐसे ही लोग देवताओं की पूजा किया 
! करते हैं ( गीतार. ४० ४२२ देखो )। गीता का यह भी कथन है, कि प्योय से 
! यह भी तो परमेश्वर का ही पूजन होता है, और बढ़ते बढ़ते इस योग का पर्यच- 
! सान निष्काम भक्कि में होकर अन्त में मोक्त प्राप्त हो जाता है (गी. ७. १६ ) । 
!पहले कह चुके हैं, कि धर्म की संस्थापता करने के लिये परमेश्वर अवतार लेता 
है, अब संक्षेप में बतलाते हैं, कि धर्म की संस्थापना करने के ल्विये क्या करना 


)ै च 
'पड़ता हं--] 
(१३) (ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य ओर शूद्ध इस प्रकार ) चारों वर्णों की व्यवस्था 
शुण ओर कर्म के भेद से मैंने निमोण की है । इसे तू ध्यान में रख, कि सम उसका 
कती भी हूँ ओर अक्तो अथौत्‌ उसे व करनेवाला अव्यय (में ही ) हूँ । 


! [ अर्थ यह है, कि परमेश्वर कर्ता भले ही हो, पर अगले छोक के वर्ण॑ना- 
'नुसार वह संदेव निःसक्ञ है, इस कारण अ्रकतों ही है ( गी. *. १४ देखो ) । 
' परमेश्वर के स्वरूप के “ सर्वेन्द्रियगुणाभासं सर्वेन्द्रियविवजितम्‌ ! ऐसे दूसरे भी 
विरोधाभासात्मक वर्णन हैं (गी. १३. १४ )। चातुवंण्य के गुण ओर भेद का 
'निरूपण आगे अठारहवें अध्याय ( १८ ४१-४६ » में किया गया है। अब 
! भगवान ने “ करके न करनेवाला ” ऐसा जो अपना वर्णन किया है, उसका मर्म 
! बतलाते हं--] 


(१४) सुझे कर्म का लेप अथोत्‌ बाधा नहीं होती; ( क्योंकि ) कर्म के फल में मेरी 
इच्छा नहीं है । जो सुझे इस प्रकार जानता है, उसे कम को बाधा नहीं होती । 


[ ऊपर चवम छोक में जो दो बातें कही हैं, कि मेरे “जन्म और “कर्म 
को जो जानता है वह सुक्क हो जाता है, उनमें से कर्म के तत्त्व का स्पष्टीकरण 
इस छोक में किया है। “जानता है” शब्द से यहाँ “जान कर तदलुसार 

“बने खगता है ” इतना अथ विवज्षित है। भावाथ यह है, कि भगवात््‌ को 
*उनके कर्म की बाधा नहीं होती, इसका यह कारण है कि वे फलाशा रख कर 
(काम ही नहीं करते; और इसे जान कर तदनुसार जो बंता है उसको कर्मो 
: का बन्धन नहीं होता । अब, इस छोक के सिद्धान्त को ही अत्यक्ष' उदाहरण 


।से दृढ़ करते हैं--| 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय ।.. ६७४ 


कुरु कमव तस्मात्त्वं पूर्वेः पूर्वतरं कृतम्‌॥ १५ ॥ 
$$ कि कमें किमकर्माति कवयोःप्यत्र मोहिताः 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्यसे5शुसात्‌ ५ १६ ॥ 
कमेणों ह्यपि बोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकमेणः । 
अकमेणश्र बोद्धव्य गहना कमंणो गतिः॥ १७ ॥ 
कर्मण्यकर्म यः पश्येदकर्मणि च कम यः । 
( १५ ) इसे जान कर प्राचीन समय के मुमुछ लोगों ने भी कमे किया था ! 
“इसलिये पूष के लोगों के किये हुए श्रति आचीन कर्म को ही तू कर । 


: [ इस प्रकार सोक्ष आर कर्म का विरोध नहीं है, अतएवं अर्जुन को निश्चित 
(उपदेश किया है, कि तू कर्म कर । परन्तु संन्‍्यासमार्गवालों का कथन है, कि 
८ कर्मों के छोड़ने से अर्थात्‌ श्रकम से ही मोक्ष मिलता है; ” इस पर यह 
।शड्जा होती है, कि ऐसे कथन का बीज क्या है? अतएवं अब कम और 
'अकर्म के विवेचन का आरम्भ करके तेईसवे छोक में सिद्धान्त करते हैं, कि 


'अकर्म कुछ कर्मत्याग नहीं है, निप्कास-कर्म को ही अ्रकर्म कहना चाहिये। ] 


(१६ ) इस विपय में बड़े बडे विद्वानों को भी अ्रम हो जाता है, कि कौन 
कर्म है और कौन अकर्म; ( अ्रतएव ) देसा कर्म तुस्े बतलाता हूँ कि जिसे जान 
लेने से तू पापसुक्न होगा । 
| [ “अकसे ! नज्‌ समास है। व्याकरण की रीति से उसके अ-नज्‌ शब्द 
के * अभाव ? अथवा  अप्राशरूय ? दो अर्थ हो सकते हैं; ओर यह नहीं 
कह सकते, कि इस स्थल पर ये दोनों ही अथ विवक्षित न होंगे। परन्तु अगले 
छोक में ' विकर्म ? नाम से कर्म का एक और तीसरा भेद किया है, अतएवं इस 
! 
| 
|| 
हे 


छोक में अकर्म शब्द से विशेषतः वही कर्मत्याग उद्धिष्ट है, जिसे संन्‍्यासमार्ग- 

ले लोग * कम का स्वरूपतः त्याग ? कहते हैं। संन्‍्यास-मागेवाले कहते हैं 
कि “ सब कम छोड़ दो; ! परन्तु १८ वें छोक की टिप्पणी से देख पड़ेगा, कि 
।इस बात को दिखलाने के लिये ही यह विवेचन किया गया है, कि कम को 
।बिलकुल ही त्याग देने की कोई आवश्यकता नहीं है, संन्यास-मागवालों का 
$ कर्मत्याग सच्चा “ अकर्म ! नहीं है; अकर्म का मम ही कुछ और है। 

(१७ ) कर्म की गति गहन है, ( अतएव ) यह जान लेना चाहिये, कि 
कर्म क्या है ओर समझना चाहिये, कि विकर्म ( विपरीत कर्म ) क्‍या है ओर 
यह भी ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कम न करना ) क्या है। ( १८) 
कमे में अकर्म ओर अकर्म में कर्म जिसे देख पड़ता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में 
ज्ञानी और वही युक्क भ्र्थात्‌ योगयुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है । 

[ इसमें ओर अगले पॉच शोकों में कर्म, अकर्मे एवं विकर्स का खुलासा 
किया गया है; इसमें जो कुछ कमी रह गई है, वह अगले अठारहवें श्रध्याय 


द्ज्द गातारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र । 
ज्ञानाप्निदग्धकर्माणं तम्राहुः पण्डित बुधाः ॥ १९ ॥ 
त्यकत्वा कमंफलासइं नित्यतृत्तों निराश्रयः 
5 रे 8 4 आर. ७० /# ० छ ५ मी 
कमेण्यभिप्रवृत्तोषपि नेव किचित्‌ करोति सः॥ २० ॥ 
निरादीयतचित्तात्मा त्यक्तसर्वपारिग्रहः । 
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दशारार केवल कम कुवन्नाप्नोति केाल्वपम ॥ २१ ॥ 
यहच्छालाससतुष्ठा ट्न्द्राताता चविसत्सरः । 
(१६ ) ज्ञानी पुरुष उसी को परिढत कहते हैं, कि जिसके सभी समारम्भ 
अर्थात्‌ उद्योग फल की इच्छा से चिरहित होते हैँ ओर जिसके कर्म ज्ञानासि से 
भस्म हो जाते हैं। 
ः [ ९ ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं, ? इसका अर्थ कर्मो को छोड़ना नहीं है, 
'किन्तु इस छोक से अगट होता है, कि फल की इच्छा छोड कर कर्म करना 
'यही अर्थ यहाँ लेना चाहिये ( गीतार. ५. २८६-५८६ देखो ) । इसी प्रकार 
'आंगे भगवद्धक्न के वर्णन में जो “ सर्वारम्भपरित्यागी ”--समस्त आरम्भ या 
'डब्योग छोड़नेवाला--पद आया है ( गी. १२५. १६; १४. २६ ) उसके अर्थ 
'का निर्णय भी इससे हो जाता है, अब इसी अर्थ को अधिक स्पष्ट करते हैं--[/ 
(२० ) कर्मफल की आसक्नि छोड़ कर जो सदा तृप्त और निराश्रय है (अथात_ 
जो पुरुष कमंफल के साधन की आश्रयभूत ऐसी दुद्धि नहीं रखता, कि अ्रमुक 
कार्य की सिद्धि के लिये अज्लुक काम करता हूँ )--कहना चाहिये कि--चह कर्स 
करने में निमझ्न रहने पर भी कुछ नहीं करता। ( २१ ) आशोः अ्रथात्‌ फल की वासना” 
छोइनेवाला, चित्त का नियमन करनेवाला ओर सर्वेसह्ज से सुक्र पुरुष केवल शारीर 
अर्थात्‌ शरीर या कमद्वियों से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता | 


[ कुछ लोग वीसवें छोक के निराश्रय शब्द का अर्थ “धर-गृहस्थी न रखने-- 
वाला ! ( संन्‍्यासी ) करते हैं; पर वह ठीक नहीं है | आश्रय को घर या ढेरा 
कह सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कर्ता के स्वयं रहने का ठिकाना विवज्षित नहीं 
है। अर्थ यह है, कि वह जो कर्म करता दे उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय) 
कहीं न रहे । यही अर्थ गीता के ६. १ छोक सें  अनाश्चितः कर्मफर्ले ” इन 
शब्दों से स्पष्ट व्यक्त किया गया है, और वामन परिढत ने गीता की यथार्-- 
दीपिका नामक अपनी मराठी टीका में इसे स्वीकार किया है । ऐसे ही। २१ वे 
छोक में ' शारीर ? के मानी सिफ़ शरीर-पोपण के लिये मिक्तादन आदि कर्म 
नहीं हैं। आगे पाँचवें अध्याय में “ योगी श्रथोत्‌ कर्मंगोगी लोग आसक्षि 
' अथवा काम्यबुद्धि को सन मे रख कर केवल इन्द्रियों से कर्म किया करते हैं ?” 
(४. १३ ) ऐसा जो वर्णन है, उसके समानाथैक ही “ केवर्ल शारीरं कम ” 
। इन पढ़ों का सच्चा अर्थ है। इन्द्रियो कम करती हं, पर छद्धि सम रहने के 
कारण उन कमी का पाप-छुण्य कर्त्ता को नहीं लगता । | 
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गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय ।._ ६७७ 
यस्य सर्वे समारम्भाः कामसट्डूल्पव्जिताः । 

'कर्मशून्यता हो तो भी , कंमे ही---अधिक क्या कहे, विकरमं--है; और कर्मविपाक 
'की दृष्टि से उसका अशुभ परिणाम हमें भोगना ही पड़ेगा। अतएवं गीता इस 
'छोक से विरोधाभास की रीति से बड़ी खूबी के साथ कहती है, कि ज्ञानी वही 
'है जिसने जान लिया कि अकर्म मे भी (की कभी तो भयानक ) कर्म हो जाता 
'है, और कर्म करके भी वह कर्मविपाक की दृष्टि से मरा सा, अर्थात्‌ अकर्म होता 
'है, तथा यही अथे अगले छोक में भिन्न-भिन्न रीतियों से वर्णित है। क्रम के 
।फल का बन्धन न लगने के लिये गीताश्यस्र के अनुसार यही एक सच्चा साधन 
(है, कि निःसज्ञ बुद्धि से अर्थात्‌ फलाशा छोड़ कर निष्काम बुद्धि से कम किया 
जावे ( गीतारहस्य पृ. १३०-११४, २८९ देखो )। अतः इस साधन का उपयोग 
कर निःसज्ञ बुद्धि से जो कर्म किया जायें यही गीता के अजुसार प्रशस्त-- 
'सात्तिक--कर्म है (गी. १८. ६ ); ओर गीता के मत में वही सच्चा “ अकर्म 

(है। क्योंकि उसका कर्मत्व, अथोत्‌ करमें-विपाक की क्रिया के अनुसार बन्धकत्व, 
! निकल जाता है। मनुष्य जो कुछ कर्म करते हैं ( ओर “ करते हैं ? पद में चुप- 
।चाप निदठल्ले बेठे रहने का भी समांवेश करना चाहिये ) उनमें से उक्क प्रकार के 
'अथौत्‌ “ सात्त्विक कर्म *, अथवा गीता के अनुसार अकर्म, घटा देने से बाकी जो 
कर्म रह जाते हैं उनके दो भाग हो सकते हैं; एक राजल ओर दूसरा तामस | 
! इनसे तामस कर्म मोह और अज्ञान से हुआ करते है इसलिये उन्हें विकमे 
'कहते हैं--फिर यदि कोई कर्म मोह से छोड़ दिया जाय तो भी वह विकम 
'ही है, अकर्म नहीं ( गी. १८० ७ ) | अब रह गये राजस कम । ये कम पहले 
'दु्ज के अर्थात्‌ सात्त्विक नहीं हैं, अथवा ये वे कर्म भी नहीं हैं जिन्हें गीता 
सचमुच “ अकमम ? कहती है । गीता इन्हें ' राजस ! कस कहती है; परन्तु 
'यदि कोई चाहे, तो ऐसे राजस कमा को केवल “कर्म” भी कह सकता है। 
!तात्पय, क्रियात्मक स्वरूप अथवा कोरे धर्मशासत्र से ,कर्म-अकर्म का निश्चय 
! नहीं होता; किन्तु कर्म के बन्धकत्व से यह निश्चय किया जाता है, कि कर्म है 
' था अकम । अष्टावक्रगीता संन्‍्यासमाग की है, तथापि उसमें भी कहा है-- 

' निमवत्तिरपि मूढस्य प्रव्ृत्तिर्पजायते । -, 
प्रत्नत्तिरिपि धौरस्य निर्नत्तिफलभागिनी ॥ 

अथोत्‌ सूखा की निब्ृत्ति ( अथवा हठ से या मोह के द्वारा कम से: विमुखता ) ही 
वास्तव में प्रवृत्त अथौत्‌ कर्म है ओर परिडत लोगों की प्रवृत्ति ( अथौत्‌ निष्कास 


हि 
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॥ 
|| 
॥ 
॥ 
] 
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। कम » से ही निवृत्ति यानी कमे-त्याग का फल मिलता है (अष्टा. १८. ६१ )। 


'गीता के उक्त छोक में यही अथे विरोधासासरूपी अलंकार की रीति से बड़ी 
। सुन्दरता से बतलाया गया है| गीता के अकर्म के इस लक्षण को भल्री भाति 
। समझे बिना, गीता के कर्मे-अकर्म के विवेचन का समे कभी समझ से आते 
!का नहीं । अब इसी अथ को अगले छोकों में अधिक व्यक्त करते हैं-- ] 


द्ज्८ . गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 
ज्ञानाश्रिदग्धकर्मांणं तमाहुः पण्डित बुधाः ॥ १९॥ 
त्यकत्वा कमफलासकूं नित्यतृप्तों निराश्रयः। 
कमण्यभिषवृत्तो5पि नेव किचित्‌ करोति सः॥ २० ॥ 
निराशीयंतचित्तात्मा त्यक्तसवंपारिग्रहः । 
शारीरं केवल कर्म कुव॑न्नाभोति किल्बिषम्‌ ॥ २१ ॥ 
यहच्छालाभसंतुष्टो दन्द्रातीतो विमत्सरः । 
( १६ ) ज्ञानी पुरुष उसी को परिडत कहते हैं, कि जिसके सभी समारम्भ 
अथौत्‌ उद्योग फल की इच्छा से विरहित होते हैं ओर जिसके कर्म ज्ञानाम्ति से: 
भस्म हो जाते हैं । 
। [5 ज्ञान से कर्म भस्म होते हैं, ” इसका अर्थ कर्मो को छोड़ना नहीं है, 
' किन्तु इस छोक से अगट होता है, कि फल की इच्छा छोड़ कर कर्म करना 
यही अर्थ यहाँ लेना चाहिये ( गीतार, ४. २८१-२८६ देखो ) । इसी प्रकार 
'आंगे भगवज्ञक्न के वर्णन में जो “ सर्वारस्भपरित्यागी ”--समस्त आरस्भ या 
' उद्योग छोड़नेवाला--पद आया है ( गी. १२. १६; १४. २९ ) उसके अर्थ 
'का निर्णय भी इससे हो जाता है, अब इसी अर्थ को अधिक स्पष्ट करते हैं--]! 


(२० ) कर्मफल की आसक्रि छोड़ कर जो सदा तृप्त आर निराश्रय है (अथात्‌: 
जो पुरुष कर्मफल के साधन की आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नहीं रखता, कि अमुक 
कार्य की सिद्धि के लिये अम्रुक काम करता हूँ 9)--कहना चाहिये कि--बह कर्म 
करने में निमझ रहने पर भी कुछ नहीं करता। ( २१ ) आशो: अर्थात्‌ फल की वासना 
छोड़नेवाला, चित्त का नियमन करनेवाला ओर सर्वेसज्ग से सुक़ पुरुष केवल शारीर 
अर्थात्‌ शरीर या कर्मेद्रियों से ही कर्म करते समय पाप का भागी नहीं होता । 


! [ कुछ लोग बीसवें छोक के निराक्षय शब्द का अर्थ 'घर-गृहस्थी न रखने-- 
वाला ? ( संन्‍्यासी ) करते हैं; पर वह ठीक नहीं है । आश्रय को घर या डेरा 
कह सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कर्ता के स्वयं रहने का ठिकाना विवक्षित नहीं 
'है। अर्थ यह है, कि वह जो कमे करता है उसका हेतुरूप ठिकाना (आश्रय) 
कहीं न रहे । यही अर्थ गीता के ६. १ शोक में “ अनाश्रितः कर्सफल ? इन 
'डब्दों से स्पष्ट व्यक्ष किया गया है, और वासन परिडत ने गीता की यथार्थ-- 


॥| 


दीपिका नामक अपनी मराठी ठीका में इसे स्वीकार किया है। ऐसे ह। २१ वें 


॥| 


' छोक में * शारीर ! के मानी सिफ़े शरीर-पोषण के लिये मित्ताटन आदि कम” 


| 


नहीं हैं। आगे पाँचवें अध्याय में “ योगी श्रथौत्‌ कर्मयोगी लोग आसक्निः 

। अथवा काम्यबुद्धि को मन में रख कर केवल इन्द्रिय ग्रों से कर्म किया करते हैं?” 
(९. ११ » ऐसा जो वर्णन है, उसके समानाथंक ही “ कंबल शारीर कर्म 

' इन पदों का सच्चा अर्थ है। इन्द्रिया कर्म करता है, पर बुद्धि सम रहने के 


(कारण उन कर्मी का पाप-पुण्य कर्ता को नहीं लगता । | 


गीता, अज्ुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय ।_ ६७६ 
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समः सिद्धावसिद्धौ चर कृत्वापे न निबध्यते ॥ २२ ॥ 
गतसहूस्य सुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः । 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्र प्रविीयते ॥ २२॥ 
(२२ ) यदच्छा से जो प्राप्त हो जाये उसमें सन्तुष्ट, ( हृष-शोक आदि ) इन्दों से मुक्त, 
निर्मत्सर, और (कर्म की) सिद्धि या असिद्धि को एक सा ही माननेवाला पुरुष (कर्म) 
करके भी ( उनके पाप-पुण्य से ) बद्ध नहीं होता । ( ६३ ) आसद्भरहित, (राग-हेष 
से ) मुक्त, (साम्यबुद्धिरूप ) ज्ञान में स्थिर चित्तताले ओर ( केवल ) यज्ञ ही के लिये 
( कर्म ) करनेवाले पुरुष के समग कर्म विल्लीन हो जाते हैं। 
। [| तीसरे अध्याय (३. ६ ) में जो यह भाव है, कि मीमांसकों के मत में 
'चज्ञ के लिये किये हुए कर्म बन्धक नहीं होते ओर आसक्कि छोड़ कर करने से 
वे ही कम स्वगप्रद न होकर मोक्षप्रद्‌ होते हैं, वही इस छोक में बतलाया 
! गया है। “ समग्र विज्लीन हो जाते हैं, ”” में ' समग्र ' पद्‌ महत्त्व का है। मीमां- 
! सक लोग स्वगंसुख को ही परमसाध्य मानते हैं, ओर उनकी दृष्टि से स्वगंसुख 
। को प्राप्त कर देनेवाले कर्म बन्धक नहीं होते | परन्तु गीता की दृष्टि स्वर से परे, 
(अर्थांव्‌ मोक्ष पर है, और इस दृष्टि से स्वगैप्रद्‌ कर्म भी बन्धक ही होते हैं ! अत- 
! एवं कहा है, कि यज्ञार्थ कम भी अनासक्त बुद्धि से करने पर “रूमग्र ' लय पाते 
हैं अथांत्‌ स्वगेप्रद न हो कर भोक्षप्रद्‌ हो जाते है। तथापि इस अध्याय में यज्ञ- 
' प्रकरण के प्रतिपादुन में ओर तीसरे अध्यायवाले यज्ञ-प्रकरण के प्रतिपादुन में 
'एक बड़ा भारी भेद है। तीसरे अध्याय में कहा है, कि श्रोत-स्माते अनादि यज्ञ- 
' चक्र को स्थिर रखना चाहिये। परन्तु श्रब भगवान्‌ कहते हैं, कि यज्ञ का इतना 
' ही संकुचित अर्थ न समझो, कि देवता के उद्देश से अप्रि मे तिल्ल-चावल या पशु 
'का हवन कर दिया जावें,अथवा चातुर्वेण्य के कम स्वधर्स के अनुसार काम्य बुद्धि 
से किये जावें। अप्नि में आहुति छोड़ते समय अन्त में ' इद न मम '--यह मेरा 
 नहीं--इन शब्दों का उच्चारण किया जाता है; इनमे स्वार्थत्यागरूप निर्मेमत्व का 
जो तत्त्व है, वही यज्ञ में प्रधान भाग है। इस रीति से ““* न मम ”” कह कर अथांत्‌ 
। ममतायुक्त चुद्धि छोड़ कर, अज्यापंणपूवंक जीवन के समस्त व्यवहार करना भी 
।एक बड़ा यज्ञ या होम ही हो जाता है; इस यज्ञ से देवाधिदेव परमेश्वर अथवा 
'अह्म का यजन हुआ करता है। सारांश,मीमांसकों के द्वव्ययज्ञसम्बन्धी जो सिद्धान्त 
'है, वे इस बड़े चक्ष के लिये भी उपयुक्र होते हैं; ओर लोकसंग्रह के निमित्त जगत्‌, 
आसक्रि-विरहित कर्म करनेवाला पुरुष कर्म के ' समग्र ' फल से मुक्न होता 
हुआ अन्त में मोक्ष पाता है ( गीतार. ४. ३४४-३४७ देखो ) । बह्यापेण- 
रूपी बड़े यज्ञ का ही वर्णन पहले इस शोक में किया गया है ओर फ़िर इसकी 
अपेक्षा कम योग्यता के अनेक लाक्षणिक यज्ञों का स्वरूप बतलाया गया है; एवं 
तेतीसवें छोक में समग्र प्रकरण का उपसहार कर कहा गया है, कि ऐसा * ज्ञान. 
यज्ञ हो सब में श्रेष्ठ है? । ] 


केक. के फनओ-+०क आफ 


ध्दरे गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्व यतयः संशितद्रताः ॥ २८ 0 
अपाने जुद्धति प्राणं प्राणेषपार्न तथापरे। 
प्राणापानगती रुद्ध्वा प्राणायाम्परायणाः ॥ २९ ॥ 
अपरे नियताहाराः प्राणान्धाणेषु जुद्धति। 
सर्वेष्प्येते यज्ञविद्रों यज्ञक्षपितकल्मषाः ॥ २० ॥ 
कोई द्ब्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अथांत्‌ नित्य स्वकमो- 
नुष्ठानरूप, और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हैं। (२६) प्राणायाम से तत्पर हो” 
कर प्राण ओर अपान की गति को रोक करके, कोई आशणवायु का अपान सें 
( हवन किया करते हैं ) ओर कोई अपानवायु का प्राण में हवन किया करते हैं। 
, [इस छोक का तात्त्तय यह है, कि पातअख्षल्न-योग के अनुसार प्राणायास 
'करना भी एक यज्ञ ही है। यह पातअ्षक्ष-योग-रूप यज्ञ उन्तीसवे छोक सें बत- 
'ल्ञाया गया है, अतः अट्टाईसवें छोक के “योगरूप यज्ञ” पद का अथे कर्म- 
।योगरूपी यक्ल करना चाहिये। प्राणायास शब्द के आण शब्द से श्वास ओर 
'डच्छांस, दोनों क्रियाएँ प्रगट होती हैं; परन्तु जब आण ओर अपान का सेद्‌ 
करना होता है तब, प्राणुन्बाहर जानेवाली अथौत्‌ उच्छूस वायु ओर अपान 
'लभीतर आनेवाल्ी श्वास, यह अथ लिया जाता है ( बेसू. शांसा. २. ४. ३२; 
!और छाल्दोग्य शांसा. १. २. ३ )। ध्यान रहे, कि प्राण और अपान के ये अर्थ 
'अचलित अर्थ से भिन्न हैं। इस अर्थ से अपान में, अर्थात्‌ भीतर खींची हुई 
' श्वास सें, प्राण का--उद्दास का-होम करने से पूरक नास का आणायास होता 
(है; और इसके विपरीत प्राण में अपान का होस करने से रेचक आशणायास होता 
'है। भाण और अ्रपान दोनों के ही निरोध से वही प्राणायास कुम्मक हो जाता 
; है। अब इनके सिवा व्यान, उदान ओर समान ये तीनों बच रहे । इनसे से व्यान 
प्राण ओर अपान के सन्धिस्थलों में रहता है, जो धनुष खींचने, वजन उठाने 
आदि दम खींच कर या आधी श्वास छोड़ करके शक्ति के काम करते ससय व्यक्त 
होता है (छां. १.३.४) ।सरण-ससय से निकल जानेवाली वायु को उदान 
कहते हैं (अश्न. ३. ६), ओर सारे शरीर सें सब स्थानों पर एक सा अन्नरस 


! पहुँचानिवाली वायु को समान कहते हैं ( प्रश्न, ३ ९ )। इस प्रकार वेदान्तशास्न 
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। में इन शब्दों के सासान्य अथ दिये गये हैं; परन्तु कुछ स्थलों पर इसकी 
| 


' अपेक्षा निराले अथ अभिग्रेत होते हैं। उदाहरणाथ, महाभारत ( वनपर्च ) के 
२१२ वें अध्याय में आण आदि वायु के निराले ही लक्षण हैं, उसमें प्राण का 
।अथ्थ मस्तक की वायु और अपान का अथ नीचे सरकनेवाली वायु है ( प्रश्न.३.९ 
'और मैच्यु. २.६ )। ऊपर के छोक में जो वर्णन है, उसका यह अर्थ है, कि: 
इनसे से जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायु मे होम होता है । ] 
(३०-३१ ) और कुछ लोग आहार को नियमित कर, आयों में प्राणों का ही होम 
किया करते हैं। ये सभी लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते हैं कि जो यज्ञ के जानने-- 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय । दर 
आत्मसंयमयोगाज्ौ जुह्लाति ज्ञानदीपित ॥ २७ ॥ 
हे द्रव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे । 
-कर्मो को अर्थात्‌ व्यापारों को ज्ञाच से प्रजवलित आत्मसंयमरूपी योग की अप्नि 
सें हवन किया करते हैं । 


| [इन छोकों में दो-तीन अकार के लाक्षणिक यज्ञों का वर्णन है; जैसे (१) 
| इल्द्रियों का संयसन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मर्यादा के भीतर अपने अपने 
व्यवहार करने देना; (२) इन्द्रियों के विषय भ्रथीौत्‌ उपभोग के पदार्थ स्वेथा 
छोड़ कर इन्द्रियों को बिलकुल मार डालना; (३) न केवल इन्द्रियों के व्यापार 
को, पत्युत प्राणों के भी व्यापार को बन्द कर पूरी समाधि लगा करके केवल 
'आत्मानन्द में ही मस्त रहना। अब इन्हे यज्ञ की उपमा दी जायें तो पहले भेद 
'में इन्द्रियों को म्ोदित करने की क्रिया ( संयमन ) श्रप्नि हुईं; क्योंक्रि दृष्टान्त 
'से यह कहा जा सकता है, कि इस मर्यादा के भीतर जो कुछ आ जायें, इसका 
/ उसमें हवन हो गया। इसी प्रकार दूसरे भेद में साक्षात्‌ इन्द्रियों होम-द्रज्य है 
'और तीसरे भेद मे इन्द्रियों एवं प्राण दोनों मिल कर होम करने के द्रव्य हो जाते 
हैं और आत्मसंयमन अप्ति होता है। इसके अतिरिक्त कुछ लोग ऐसे हैं, जो 
(निरा आणायाम ही किया करते हैं, उनका वर्णन उन्‍्तीसवे शछोक से है। “यज्ञ 
(शब्द के सूल अथथ द्वव्यात्मक यज्ञ को लक्षणा से विस्तृत और ब्यापक कर तप, 
संन्यास, समाधि एवं प्राणायाम प्रश्नति भ्गवस्पाप्ति के सब प्रकार के साधनों का 


एक ' यज्ञ ! शीर्षक मे ही समावेश कर दिया गया है। भगवद्वीता की यह कल्पना 
। कुछ अपूर्व नहीं है। मनुस्मति के चोथे अध्याय में गहस्थाश्रम के वर्णन के 
सिलसिले में पहले यह बतलाया गया है, कि ऋषियज्ञ, देवयज्ञ, भूतयज्ञ, 
'मनुष्ययज्ञ आर पितृयज्ञ--इन स्मात॑ पत्चममहायज्ञों को कोई गहस्थ न छोड़े, 
'ओर फ़िर कहा है, कि इनके बदले कोई कोई “इन्द्रियों में वाणी का हवन कर, 
(वाणी में प्राण का हवन करके, अन्त में ज्ञानयज्ष से भी परमेश्वर का यजन करते 
हैं? (मनु. 8७. २१-२४ )। इतिहास की दृष्टि से देखें तो विदित होता हे, 


कि इन्द्र-वरुण प्रस्वति देवताओं के उद्देश से जो हृव्यमय यज्ञ श्रोत अन्धों से 


कहें गये हैं, उनका प्रचार धीरे धीरे घटता गया; और जब्र पातञ्षत्न-योग से, 
॥ के 


'संन्‍्यास से अ्रथवा आध्यात्मिक ज्ञान से परमेश्वर की आप्ति कर लेने के मागे 

'अधिक-अधिक अचलित होने लगे तब, “यज्ञ ही शब्द का अ्रथ विस्तृत कर 
(डसी में मो के समग्र उपायों का लक्षणा से समावेश करने का आ्आरस्म हुआ 
'होगा । इसका मर्म यही है, कि पहले जो शब्द धरम की दृष्टि से प्रचलित हो 
'गये थे, उन्हीं का उपयोग अगले धर्ममाग के लिये भी किया जावे। कुछ भी 
हो, मनुस्खति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है, कि गीता के पहले, था 
।अन्ततः उस काल में, उक्त कल्पना सर्वमान्य हो चुकी थी। ] 

“<( २८ ) इस अकार तीच्ण ब्रत का आचरण करनेवाले यति अर्थात्‌ संयमी पुरुष 





3. 
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६८७ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र । 

एवं बहुविधा यज्ञा वितता ब्रह्मणो सुखे । 

कमंजान्विद्धि तान्सवानेवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यले ॥ २२ ॥ 

अयान्द्रव्यसयागय्ज्ञाज्ज्ञानयज्ञ? परतप । 

स्व कमोखिलं पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ रे३ ॥ 
करना पडेगा, कि “* जब तक प्रत्येक मनुष्य अपनी खतंन्‍त्रता के कुछ अश 
का भी यज्ञ न करे, तब तक इस लोक के व्यवहार चल नहीं सकते ” | इस 
प्रकार के व्यापक ओर विस्तृत अथे से जब यह निश्चय हो चुका, कि यज्ञ ही 
सारी समाजरचना का आधार है, तब कहना नहीं होगा कि, केवल कतैव्य 
॥की दृष्टि से “ यज्ञ ' करना जब तक प्रत्येक मनुष्य मु सीखेगा, तब तक समाज 

(की व्यवस्था ठीक न रहेगी । ] 

(३२)इस प्रकार भॉति भॉति के यज्ञ बह्म के ( ही ) सुख में जारी है। यह जानो 
कि, वे सब कर्म से निष्पन्न होते हैं। यह ज्ञान हो जाने से तू मुक्क हो जायगा । 
। [| ज्योतिष्ठोम आदि द्वब्यसय श्रोतयज्ञ अश्ि'में हवन करके किये जाते हैं ओर 
शास्त्र में कहा है, कि देवताओं का झुख अप्लनि है; इस कारण ये यज्ञ उन देव- 
(ताओं को मिल जाते हैं। परन्तु यदि कोई शझ्ढा करे, कि देवताओं के सुख-- 
'अपि-में उक्त लाक्षिणिक यज्ञ नहीं होते, अतः इन लाक्षणिक यज्ञों से प्रेय-प्राप्त 

'होगी कैसे ? तो उसे दूर करने के लिये कहा है, कि ये यज्ञ साक्षात्‌ ब्रह्म के ही 
'झुख में होते हैं। दूसरे चरण का भावाथ यह है, कि जिस पुरुष ने यज्ञविधि के 
'इस व्यापक स्वरूप को--फेवल सीमांसकों के संकुचित अ्रथ को ही नहीं--जान 
! लिया, उसकी बुद्धि संकुचित नहीं रहती, किन्तु वह ब्रह्म के खरूप को पहचानने 
(का अधिकारी हो जाता है। अब बतलाते है, कि इन सब यज्ञों में ्रे्ठ यज्ञ कौन है-] 

(३३) हे परन्तप ! द्वव्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ श्रेष्ठ है। क्योंकि, 

है पारथ ! सब प्रकार के समस्त कमा का पर्यवसान ज्ञान से होता है । 
! [ गीता में 'ज्ञानयज्ञ ' शब्द दो बार आगे भी आया है (गी. ६.३५ ओर 
! १८.७० )। हम जो द्वव्यमय यज्ञ करते हैं, वह परमेश्वर की प्राप्ति के लिये किया 
'करते हैं। परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके स्वरूप का ज्ञान हुए बिना नहीं होती। 
'अतएव परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर, उस ज्ञान के अ्रनुसार आचरण 
'करके परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने के इस मा» या साधेन को 'ज्ञानयज्ञ' कहते 
'हैं। यह यज्ञ मानस ओर छुद्धिसाध्य है, अतः द्वव्यमय यज्ञ की अपेत्ता इसकी 
योग्यता अधिक समम्तति जाती है। मोक्षशाख में ज्ञानयश्ञ का यह ज्ञान ही सुख्य 
'है और इसी ज्ञान से सब कर्मो का क्षय हो जाता है । कुछ भी हो, गीता का 
! यह स्थिर सिद्धान्त है, कि भ्रन्त में परमेश्वर का ज्ञान होना चाहिये। बिना ज्ञान 
'के मोक्ष नहीं मिलता । तथापि “कम का पयवसान ज्ञान में होंता है ” इस 
!बचन का यह अथी नहीं है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कमों को छोड़ देना चाहिये- 
(यह वात गीतारहस्य के दसवें ओर ग्यारहवें प्रकरण में विस्तारपूर्वक 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय ।. देदरे 








यज्ञशिष्टामृतभुज्ों यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ । 
नाये लोकोः्स्त्ययक्षस्यथ कुतोउन्यः कुरुसत्तम ॥ २१ ॥ 

वाले हैं , जिनके पाप यज्ञ से क्षीण हो गये हैं (और जो) अ्रस्गत का (अथांत्‌ यज्ञ से 
बचे हुए का ) उपभोग करनेवाले हैं; यज्ञ न करनेवाले को (जब ) इस लोक में 
सफलता नहीं होती, ( तब ) फ़िर हे कुरुश्रेष्ठ | (उसे) परलोक कहाँ से (मिलेगा)? 

$ [सारांश, यज्ञ करना यद्यपि वेद की आज्ञा के अनुसार मनुष्य का कतंच्य है, 
तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नहीं होता । प्राणायाम करो, तप करो, वेद 
का अध्ययन करो, अ्रप्मिष्टोम करो, पशु-यज्ञ करो, तिल्न-चावल अथवा घी का 
।हवन करो, पूजा-पाठ करो, या नवेद्य-वेश्वदेव आदि पॉच गहयज्ञ करो; फलासक्कि 
।के छूट जाने पर ये सब व्यापक अर्थ मे यज्ञ ही हैं; और फिर यज्ञ-शेष भक्षण के 
विषय में सीमांसकों के जो सिद्धान्त हैं, वे सब इनमे से प्रत्येक यज्ञ के लिये 
उपयुक्र हो जाते हैं; इनमें से पहला नियम यह है कि “ यज्ञ के अथै किया हुआ 
कर्म बन्धक नहीं होता ” ओर इसका वर्णन तेईसबें लोक में हो चुका हे 
( गी. ३. & पर टिप्पणी देखो )। अब दूसरा नियम यह है, कि अल्येक गहस्थ 
पदञ्ममहायज्ञ कर अतिथि आदि के भोजन कर चुकने पर फिर अपनी पत्नी सहित 
।सोजन करें ओर इस प्रकार बत॑ने से ग्रहस्थाअम सफल होकर सद्गति देता है । 
/ विघस मुक़शेष तु यज्शेषमथास्तम”” ( मनु.३.२८९ )--अतिथि वगैरह के 
।भोजन कर चुकने पर जो बचे उसे ' विधस ' ओर यज्ञ करने से जो शेष रहे, उसे 
4 अस्त ” कहते हैं; इस अझ्रार व्याख्या करके मनुस्मृति और अन्य स्प्वतियों में 
भी कहा है, कि प्रत्येक गृहस्थ को नित्य विघसाशी ओर अम्रताशी होना 
चाहिये ( गी. ३. १३ ओर गीतारहस्य प्‌. १६१ देखो )। अरब भगवान्‌ कहते हैं, 
कि सामान्य गृहस्थ को उपयुक्र होनेवाला यह सिद्धान्त ही सब अकार के उक़् 
यज्ञों को उपयोगी होता है। यज्ञ के अर्थ किया हुआ कोई भी कम बन्धक नहीं 
होता, यही नहीं बल्कि उन कर्मो में से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोग 
(में आ जावें, तो भी वे बन्धक नहीं होते ( देखो गीतार. पु. ३८४ )। “ बिना 
यज्ञ के इहलोक भी सिद्ध नहीं होता ”” यह वाक्य मार्मिक ओर महत्त्व का है ;, 
इसका अथ उतना ही नहीं हे, कि यज्ञ के बिना पानी नहीं बरसता ओर पानी 
के न बरसने से इस लोक की गुज़र नहीं होती; किन्तु ' यज्ञ शब्द्‌ का ब्यापक 
अर्थ लेकर, इस सासाजिक तत्त्व का भी इसमें पर्याय से समावेश हुआ है, कि. 
।कुछ अपनी प्यारी बातों को छोड़े बिना न तो सब को एक सी सुविधा मिल” 
सकती है, ओर न जगत्‌ के व्यवहार ही चल सकते हैं। उदाहरणार्थ--पश्चिमी 
समाजशास्र-प्रणेता जो यह सिद्धान्त बतलाते हैं, कि अपनी अपनी स्वतन्त्रता 
'को परिमित किये बिना ओरों को एक सी स्वतंत्रता नहीं मित्र सकती, वही 


इस तत्व का एक उदाहरण है। ओर, यदि गीता की परिभाषा से इसी 
अर्थ को कहना हो, तो इस स्थल पर ऐसी यज्ञश्रधान भाषा का ही अयोग. 


८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि विन्द॒ति ॥ २८॥ 

अद्धावांहभते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः । 

ज्ञानं लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति ॥ रे९ ॥ 

अज्ञञ्याअद्दधानश्र संशयात्मा विनश्यति । 

नाये लोको5स्ति न परो न सुख संशयात्मनः ॥8०॥ 
९$ योगसंन्यस्तकमांणं ज्ञानसंछिन्नसंरायम्‌ । 

आत्मवन्तं न कमांणि निबन्नन्ति धर्नंजय ॥ 8१ ॥ 

तस्मादज्ञानसंभूत हत्स्थं ज्ञानासिनात्मनः । 

(३८ ) इस लोक में ज्ञान के समान पविन्न सचमुच ओर छुछे भी नहीं है । 
न्काल पाकर उस ज्ञान को वह पुरुष आप हो अपने में श्राप्त कर लेता है, जिसका 
“योग अर्थात्‌ कमंयोग सिद्ध हो गया है । 

! [३७ वें श्लोक में “ कर्मों ? का अर्थ “ कर्म का बन्धन ? है (गी. ४. १६ 
देखो ) | अपनी बुद्धि से आरम्भ किये हुए निष्काम कर्मों के द्वारा ज्ञान की 
'आप्ति कर लेना ज्ञान की ग्राप्ति का सुख्य या बुद्धिगम्य सागे है । परन्तु जो 
स्वयं इस प्रकार अपनी बुद्धि से ज्ञान को श्राप्त न कर सके, उसके लिये अब 
! श्रद्धा का दूसरा मागे बतलाते हैं--] 

( ३६ ) जो श्रद्धावान्‌ पुरुष इन्द्रियसंयम करके उसी के पीछे पड़ा रहे, उसे 
(भी ) यह ज्ञान मिल जाता है, ओर ज्ञान श्राप्त हो जाने से तुरन्त ही उसे 
परम शान्ति आप्त होती है। 

| सारांश, बुद्धि से जो ज्ञान आओर शान्ति प्राप्त होंगी, वही श्रद्धा से भी 
।मित्रती है ( देखो गी. १३. २९ ) ।] 
(४० ) परन्तु जिसे न स्वयं ज्ञान है ओर न श्रद्धा ही है, उस संशयग्रस्त मनुष्य 
का नाश हो जाता है । संशयग्रस्त को न यह लोक है ( और ) न परलोक, एवं 
' सुख भी नहीं है । 
; [ ज्ञानप्राप्ति के थे दो मार्ग बतल्ला चुके, एक बुद्धि का ओर दूसरा श्रद्धा 
का । अब ज्ञान ओर कर्मंयोग का एथक्‌ उपयोग दिखला कर समस्त विषय का 
डपसहार करते हैं--] 

(४१ ) हे धनजञ्ञय ! उस आत्मज्ञानी पुरुष को कर्म बद्ध नहीं कर सकते, कि 
जिसने (कर्म-) योग के आश्रय से कमे अरथांत्‌ कमंबन्धन त्याग दिये हैं ओर ज्ञान से 
जिसके (सब ) सन्देह दूर हो गये हैं। ( ४२ ) इसलिये अपने हृदय सें अज्ञान से 

- उत्पन्न हुए इस संशय को ज्ञानरूप तलवार से काट कर, (कर्म-) योग का आश्रय 
कर । ( और ) हैं भारत ! ( युद्ध के लिये ) खड़ा हो ) । 
। [ ईशावास्य उपनिषद्‌ में “विद्या! ओर “अविद्या? का प्रथक्‌ उपयोग 
[दिखला कर जिस अकार दोनों को बिना छोड़े ही आचरण करने के लिये कहा 


गीता, अलुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय । पर 
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५ तह्विद्धि प्रणिपातेन परिप्रश्नेन सेवया । 
उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञानं ज्ञानिनस्तत्त्वद्शिनः ॥ ३४ ॥ 
यज्ज्ञात्वा न पुनर्मोहमिवं यास्यासि पाण्डव । 
येन भूतान्यरोषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथो मयि ॥३०॥ 
आप चेद्सि पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापक्ृत्तमः । 
सर्व ज्ञानप्ववेनेव वृजिनं संतरिष्यसि ॥ ३६॥ 
यथैधांसि समिद्धो5प्िर्भस्मसात्कुरुते<ज्ञुन । 
ज्ञानामिः सर्वेकमोणि भस्मसात्कुरुते तथा ॥ ३२७ ॥ 

७ न हि ज्ञानेन सहृरशं पवित्रमिह विद्यते । 


के 


।प्रत्रिपादन की गई है । अपने लिये नहीं, तो लोकसंग्रह के निमित्त कर्त॑ब्य- 
समस्त कर सभी कम करना ही चाहिये; ओर जब कि वे ज्ञान एवं समबुद्धि से 
- किये जाते है, तब उनके पाप-छुश्य की बाधा कतो को नहीं होती (देखो आगे 
३७ वॉ छोक ) और यह शानयज्ञ मोक्षप्रद होता है । अ्रतः गीता का सब लोगों 
[को यही उपदेश है, कि यज्ञ करो, किन्तु उन्हे क्ञानपूर्वक निष्काम बुद्धि से करो। ] 
(३४ ) ध्यान में रख, कि अणिपात से, प्रश्ष करने से और सेवा से तच्त्ववेत्ता 
ज्ञानी पुरुष तुझे उस ज्ञान का उपदेश करेगे; ( ३९ ) जिस ज्ञान को पाकर है 
पाण्डव ! फ़िर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा ओर जिस ज्ञान के योग से समस्त 
प्राणियों को तू अपने में और मुरू में भी देखेगा । 
। [ सब आखणियों को अपने से ओर अपने को सव प्राणियों में देखने का समस्त 
; प्राणिसान्न में एकता का जो ज्ञान आगे वर्णित है ( गी. ६ २६ ), उसी का यहाँ 
। उल्लेख किया गया है । मूल मे आत्मा ओर भगवान्‌ दोनों एक-रूप है, अत- 
4एवं आत्मा में सब प्राणियों का समावेश होता है; अथौत्‌ भगवान्‌ मे भी 
/उनका समावेश होकर आत्मा ( में ), अन्य आणी और भगवान्‌ यह त्रिविध 
(भेद नष्ट हो जाता है । इसी लिये भागवतपुराण में भगवज्ञक्नों का लक्षण देते 
। हुए कहा है, “सब प्राणियों को भगवान्‌ में ओर अपने मे जो देखता है, उसे 
(उत्तम भागवत कहना चाहिये” (भाग. ११. २.४१) । इस महत््व के नीति- 
तत्त्व का अधिक खुलासा गातारहस्य के बारहवें अकरण ( ए. ३८६-३६७ ) मे 
ओर भक्ञि-दृष्टि से तेरहवें प्रकरण ( ४. ४२६-४३० ) में किया गया है। ] 
(३६ ) सब पापियों से यदि अधिक पाप करनेवाला हो, तो भी (उस ) ज्ञान-नोका से 
ही तू सब पापों को पार कर जावेगा। (३७ ) जिस श्रकार अज्वलित की हुई अप्ति 
( सब ) इंधन को भस्म कर डालती है, उसी प्रकार हे अर्जुन! ( यह ) ज्ञानरूप 
असपि सब कर्मों को ( शुभ-अशुभ बन्धनों को ) जला डालती है । 
[ ज्ञान की महत्ता बतला दी। अब बतलाते हैं, कि इस ज्ञान की आप्ति किन 
उपायो से होती है--] 





द्द गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशार्र । 
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पएथ्सोउध्यायः । 
अर्जुन उचाच । 


संन्यास कर्मणां कृष्ण पुनरयोग च इंसदि । 

तच्छेय एतयोरिक तन्से बरहि सुनिश्चित ॥ १७ 
श्रीसमगगनुवाच । 

संन्‍्यासः कर्मेयोगश्च निःश्नेदसकरादुसी । 


लिये उठ खबा हो ” (४. ४२ ) ? इस अश्न का गीता यह उत्तर देती है. कि 
ससस्त सनन्‍्देहों को दूर कर सोक्ष-पाह्ति के लिये ज्ञाव की झावश्यकता है; और 
यदि सोक्ष के लिये कसे आवश्यक व हों, तो भी कसो व छवने के कारण दे 
लोकसंग्रहाथ आवश्यक हैं; इस प्रकार ज्ञान और कसे, दोनों के ही उ्ुछय की 
नित्य अपेक्षा है; (७. ४१ ) । परन्तु इस पर सी शक्ल होती है, कि यदि कसे- 
योग ओर सांज्य दोनों ही सागे शास्त्र सें विहित हैं तो इनसे से अपनी इच्छा के 
अनुसार सांख्यसाग को स्वीकार कर कसों का त्याग क्‍रने से हाति ही क्‍या है 
अर्थाद्‌ इसका पूरा विरेय हो जाना चाहिये, कि इव दोचों सायो से श्रेष्ठ कौन 
सा हैं। और अर्जुन के सन से यही शह्ञा हुईं है । उससे तीसरे अध्याय के 


आरस्ससें जैसा पश्न किया था, वैला ही अब सी वह पूछा है, कि--] 

($ ) अज्ुन ने कहा-हे कृष्ण ! (तुम) एक बार सेन्‍्यास को और दूसरी दार 
कमो के योग को ( अथाोत्‌ कसे करते रहते के सागे को ही ) उत्तम बतछाते हो 
अब विश्वय कर मुझे एकही (सागे) बतल्ाओ, कि जो इच दोनो सें सचछुच ही 
ज्लेठ्ठ अथोत्‌ अधिकृ॒प्रशस्त हो ।( २) श्रौभयवान्‌ दे कहाय-क्ससंन्दास और कसे- 
योग दोनों निछ्वाएँ था सागे निःम्नेयस्कर अथाद्‌ सोक्त माप्त छरा देनेदाल्े हैं; परल्तु 
( अथौद्‌ सोक्त की दृष्टि से दोनों की योग्यदा ससान होने पर भी ) इन दोदों से 
कर्मसंस्यास की अपेक्षा कसेयोग की योग्यता विशेष है। 

! [ उद्त अन्न और उत्तर दोनों विःसल्दिग्ध छोर स्पष्ट हैं। व्याकरण की इृष्टि 
।से पहले श्लोक के 'श्रिय! शब्द का अथे अधिक अशर्त या बहुत अच्छा है। दोनों 
! साभी के तारतस्य-भावविषयक अजुन के अधभ्य का ही यह उत्तर है कि 'क््तेयोयो 
! विशिष्यते -कर्मयोग की योग्यता विशेष है । तथापि चड पिद्धान्द सांल्यमाय 
'को इष्ट नहीं है, क्योंकि उसका कथन है, कि ज्ञान के पश्चाद्‌ सइ करो का स्वरू- 
पतः संन्यास ही करना चाहिये; इस कारण इद स्पष्ट अथंवाले अच्नोत्तरों की 
व्यर्थ खींचातादी कुछ लोगों ने की है । जब यह खींचादादी करने पर सी लिदोह व 
हुआ तब. उन छोगों ने यह तुरो रूया कर किसी मकार अपया ससाधाव कर लिया 
'कि 'विशिष्यते' (योग्यता या विशेषता ) पद से भगवान ने कसयोग की झथे- 
, वादात्मक अर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी है-असल् सें सगदाव्‌ का ठोक झसिप्राद 


] 
॥ 
तु 
व 


गीता, अजुवाद और टीप्पणी-५ अध्याय ।. देप७ 
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छित््बैनं संशय योगमातिष्ठोत्तिष्ठ भारत ॥ 8२ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतास उपनिषत्सु ब्ह्मविद्यायां योगशाज्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
ज्ञानकर्मसंन्यासयोगो नाम चतुर्थोंडध्यायः ॥ ४ ॥ 





गया है (ईंश. ११; गीतार. प्‌. ३९६ देखो ); उसी प्रकार गीता के इन दो 
छोकों मे ज्ञान ओर (कर्म-) योग का पृथक्‌ उपयोग दिखला कर उनके अथात्‌ 
'ज्ञान ओर योग के समच्चय से ही कर्म करने के विषय में अर्जुन को उपदेश दिया 
' गया है। इन दोनों का पृथक्‌-एथक्‌ उपयोग यह है, कि निष्काम बुद्धियोग 
के द्वारा कम करने पर उनके बन्धन टूट जाते हैं ओर वे मोक्ष के लिये प्रति 
(बन्धक नहीं होते एवं ज्ञान से मन का सन्देह दूर होकर सोक्ष मिलता है। 
'झतः अन्तिम उपदेश यह है, कि अकेले कर्म या अकेले ज्ञान को स्वीकार न 
करो, किन्तु ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक कर्मयोग का आश्रय करके युद्ध करो । अर्जुन 
(को योग का आश्रय करके युद्ध के लिये खड़ा रहना था, इस कारण गीतारहस्य 
'के पष्ठ ४८ में दिखलाया गया है, कि योग शब्द का अथ यहाँ “ कर्मयोग ? ही 
'लिना चाहिये । ज्ञान ओर योग का यह मेल ही “ ज्ञानयोगव्यवस्थितिः ” 
। पद्‌ से दुवी सम्पत्ति के लक्षण (मी. १६. १ ) में फिर बतलाया गया है ।] 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ मे, ब्रह्मविद्या.. 
सतर्गत योग--अर्थात्‌ कमंयोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण ओर अझौुन के संवाद 
में ज्ञान-कर्म-संन्यासयोग नामक चौथा अध्याय समाप्त हुआ । 

[ ध्यान रहे, कि ' ज्ञान-कर्म-संन्यास ! पद्‌ में “ संन्यास ! शब्द का अर्थ 
स्वरूपतः 'कर्मत्याग” नहीं है; किन्तु निष्कामबुद्धि से परमेश्वर में कमे का 
संन्यास अर्थात्‌ “ अपण करना ” अर्थ है। और आगे अठारहवें अध्याय के 
आरम्भ में उसी का खुलासा किया गया है। ] 





पाँचवा अध्याय । 

] चौथे अध्याय के सिद्धान्त पर संन्यासमार्वालों की जो शझ्ा हो सकती है, उसे 
ही अर्जुन के मुख से, प्रश्नरूप से, कहला कर इस अध्याय में भगवान्‌ ने उसका स्पष्ट 
उत्तर दे दिया है | यदि समस्त कमी का पर्यवसान ज्ञान हे (४. ३३ ), यदि ज्ञान 
से ही सम्पूर्ण कम भस्म हो जाते हैं (४. ३७ ), ओर यदि द्वृव्यमय यज्ञ की 
अपेक्षा शानयज्ञ ही श्रेष्ठ है (४. ३३ ); तो दूसरे ही अध्याय से यह कह कर, कि 

८ धर्म्ये युद्ध करना ही चत्रिय को श्रेयस्कर है ” ( २. ३१ ) चोथे अध्याय के 
पसंहार में यह बात क्यों कही गईं कि “अतएव तू कमैयोग का आश्रय कर युद्ध के 


६६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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निद्वेद्ों हि महाबाहों सुख बंधात्पमुच्यते ॥ ३ ॥ 
सांख्ययोगी पृथग्वालाः भ्रवदन्ति न पंडिताः । 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोविन्दते फलम्‌ ॥ ४ ॥ 
यत्सांख्यः प्राप्यते स्थान तद्योगैरपि गम्यते । 
णक सांख्यं च योगं च यः पश्यति स पश्याते ॥ ५ ॥ 
संन्‍्यासस्तु महावाहों इःखमप्तुमयोगतः ॥ 
यागयुक्तों झुनित्रेद्न न चिरेणाधिगच्छाति ॥ ६ ॥ 
66 योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितोंद्रियः । 
सर्वभूतात्मभूतात्मा कुवेन्नपि न लिप्यते ॥ ७ ॥ 
क्योंकि हे महावाहु अर्जुन ! जो ( सुख-दुःख आदि ) इन्द्रों से सुक्क हो जायें वह 
अनायास ही ( कर्मों के सब ) बन्धों से मुक्त हो जाता है। ( ४ ) भूर्ख लोग कहते 
हैं, कि सांख्य ( कमेसंन्यास ) ओर योग ( कर्मयोग ) मिन्न-भिन्न हैं; परन्तु पंडित 
लोग ऐसा नहीं कहते। किसी भी एक सागे का भली भांति आचरण करने से दोनों का 
फल मिल जाता है। (४ ) जिस (मोक्ष ) स्थान में सांख्य-( मार्गवाले लोग ) पहुँचते 
है, वहीं योगी अथोत्‌ कर्मयोगी भी जाते हैं । (इस रीति से ये दोनों मार्ग ) सांख्य 
और योग एक ही हैं; जिसने यह जान लिया उसी ने ( ठीक तत्व को ) पहचाना । 
(&) हे महावाहु ! योग अर्थात्‌ कर्म के विना संन्यास को प्राप्त कर लेना कठिन है। 
जो मुनि कर्मयोग-युक्र हो गया, उसे व्रह्म की आ्राप्ति होने में विलम्ब नहीं लगता । 
' सातवें अध्याय से ले कर सन्नहवें श्रध्थाय तक इस बात का विस्तारपूवेक 
। बणन किया गया है, कि सांख्यमा्ग से मोक्ष मिलता है, वही कमेयोग से 
(अथात्‌ कर्मो के न छोड़ने पर भी मिलता है। यहाँ तो इतना ही कहना है, कि 
' मोक्ष की दृष्टि से दोनों में कुछ फ़र्क नहीं है, इस कारण अनादि काल से चलते 
'आये हुए इन मार्गों का भेद-भाव वढा कर रूगढ़ा करना उचित नहीं है; और 
आगे भी यही युक्लियों पुनः पुनः आई हैं (गी. २और ३८. १, २ एवं उनकी 
। टिप्पणी देखो )। ““ एक सांझु्य च योग च यः पश्याति स पश्यति ” यह छोक 
कुछ शब्दभेद से महाभारत में भी दो बार आया है (शां, ३०४. १६; ३१६. 
! ४ )। संन्यासमागे में ज्ञान को प्रधान मान लेने पर भी उस ज्ञान की सिद्धि कर्म 
(किये बिना नहीं होती; ओर कर्मयोग में यद्यपि कर्म किया करते हैं, तो भी वे 
' ज्ञानपूर्वक होते हैं, इस कारण त्रह्म-प्राप्ति में कोई बाधा नहीं होती ( गी. ६, 
!३ ); फ़िर इस रूगढ़े को बढाने में क्या लाभ है, कि दोनों मागे भिन्न-भिन्न 
(हँं ? यदि कहा जाये, कि कर्म करना ही वन्धक है, तो अब बतलाते हैं कि 
!वह आतक्तिप भी निप्काम कर्म के विषय में नहीं किया जा सकता-- | 


(७) जो ( कर्म- ) योगयुक्र हो गया, जिसका अन्तःकरण शुद्ध हो गया, जिसने 
अपन मन ओर इन्द्रियों को जीत लिया ओर सब आणियों का आत्मा ही जिसका 


गाता, अचुवाद और टिप्पणी--५ अध्याय ।. द८& 


तयोस्तु कमेसेन्यासात्कमेयोगो विशिष्यते ॥ २ ॥ 

$$ ज्ञेयः स नित्यसंन्यासी यो न ह्वोष्टि न कांक्षाति । 

। बैसा नहीं हे ! यदि भगवान्‌ का यह मत होता, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कमों की 
! आवश्यकता नहीं है, तो क्या वे अजुन को यह उत्तर नहीं दे सकते थे कि “ इन 
! दोनों में संन्यास श्रेष्ठ है”? ? परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे छोक के पहले 
! चरण में बतल्लाया है, कि “ कर्मों का करना और छोड़ देना, ये दोनों मागे एक 
ही से मोक्षदाता हैं; ” और आगे “तु! अर्थात्‌ “परन्तु ” पद्‌ का श्रयोग करके 
! जब भगवान्‌ ने निःसन्दिग्थ विधान किया है, कि ' तयोः ? अर्थात्‌ इन दोनों 
! मार्गों में कर्म छोड़ने के सारे की अपेक्षा कर्म करने का पक्त ही अधिक अशस्त 
!( श्रेय ) है; तब पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ को यही मत म्राह्य है, 
' कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिये किये जानेवाले निष्काम कर्मों को ही, 
! ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्था में भी लोकसंग्रह .के अर्थ मरणपयंत कर्तव्य 
! समझ कर करता रहे । यही अथे गीता ३. ७ में वर्णित है, यही ' विशिष्यते ” 
' पद वहाँ है; ओर उसके अगले छोक में अर्थाव्‌ गीता ३. ८ में ये स्पष्ट शब्द 
'फ़िर भी हैं, कि “ अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है। ” इसमें संदेह नहीं, कि 
; उपनिषदों में कई स्थल्नों पर (छु. ४७.४. २२ ) वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष लोके- 
!षणा और उन्नैषणा अन्ठति न रख कर भिक्षा मौगते हुए घूमा करते हैं। परन्त. 
' डपनिषदों में भी यह नहीं कहा है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही मार्ग है--- 
“दूसरा नहीं है । अतः केवल उल्लिखित उपनिषद्‌ वाक्य से ही गीता की एक- 
! वाक्यता करना उचित नहीं है। गीता का यह कथन नहीं है, कि उपनिषदों में 
' वार्णत् यह संन्‍्यासमार्ग मोक्षम्रद्‌ नहीं है; किन्तु यद्यपि क्मंयोग ओर संन्यास, 
' दोनों मागे एक से ही मोक्षम्रद हैं, तथापि (अथौत्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों का 
! फल एक ही होने पर भी ) जगत्‌ के व्यवहार का विचार करने पर गीता का यह 
निश्चित मत है, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भी निष्काम बुद्धि से कमे करते रहने का 
! सार्ग ही अधिक प्रशसत या श्रेष्ठ है। हमारा किया हुआ यह अर्थ गीता के बहुतेरे 
' दीकाकारों को मान्य नहीं है; उन्होंने कर्मयोग को गोण निश्चित किया है । 
! परन्तु हमारी समर में ये अर्थ सरल्ल नहीं हैं; ओर गीतारहस्य के ग्यारहवें 
!म्करण ( विशेष कर ए. ३०४-३१२ ) में इसके कारणों का विस्तारपू्वक 
! विवेचन किया गया है; इस कारण यहाँ उसके दुहराने की आवश्यकता नहीं 
। इस अकार दोनों में से अधिक अशस्त भागे का निर्णय कर दिया गया; 
!झब यह सिद्ध कर दिखलाते हैं, कि थे दोनों मार्ग व्यवहार में यदि लोगों 
को भिन्न देख पढ़ें, तो भी ,तत्त्तः वे दो नहीं हं--] । 


(३ ) जो ( किसी का भी ) द्वेष नहीं करता और ( किसी, की भी ) इच्छा 
नही करता, उस युरुष को ( के करने पर भी ) निल्यसंन्यासी समझना व्वाहिये, , 


गी. र. द७-८८ 
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दर गीतारहस्यथ अथवा कमयोगशास्त्र । 
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थुक्तः कर्मफल त्यकत्वा गान्तिमाप्नोति नेष्ठटिकीस । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तों निवध्यते ॥ १२ ॥ 
सर्वकर्माणि मनसा संन्‍्यस्यास्ते खुख॑ बशी | 
नदद्वारे पुरे देही नेव कुर्वेन्न कारयन्‌ ॥ १३॥ 
66 न कर्तृत्वं न कमोणि लोकस्य सुजति प्रभु । 
न कमेफलसंयोगं स्वसावस्तु प्वतंत ॥ १४ ॥ 
नादते कस्यचित्पापं न चेव सुक्ृतं विद्रुः । 
अज्ञानिनावृतं ज्ञान तेन मुहन्ति जंतवः ॥ १५॥ 
ः शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन और बुद्धि को भी लागू है (गी.४.२९ 
देखो )। इसी से अजुवाद में उसे 'शरीर” शब्द के समान ही अन्य शब्दों के पीछे. 
भी लगा दिया है| जैसे ऊपर के आठवे और नव छोक में कहा है, बेसे ही यहाँ: 
भी कहा है, कि अहंकार-बुद्धि एवं फलाशा के विपय में आसक्कि दोड़ कर केवल 
* क्ायिक, केवल वाचिक या केवल मानसिक कोई भी कर्म किया जायें, तो कत्तो 
को उसका दोष नहीं लगता (ग्रीता ३.२७;१३.२६ ओर १८.१६ देखो ) | अहं- 
कार के न रहने से जो कर्म होते हैं, वे सिर्फ़ इन्द्रियों के हैं ओर मन आरादिक सभी 


:इन्द्रियाँ प्रकृति के ही विकार हैँ, अतः ऐसे कर्मा का वन्धन कर्त्ता को नहीं लगता ) 
अब इसी अर्थ को शाखानुसार सिद्ध करते हं--] 


(१२) जो युक्न अथोत्‌ योगयुक्न हो गया, वह कर्म-फल छोड़ कर भ्रन्त की पूर्ण शांति 
पाता ह; और जो अयुक्र हे श्रथोत्‌ योगयुक्र नहीं है, वह काम से अर्थात्‌ वासना से 
फल के विपय में सक़ हो कर ( पाप-छुण्य से ) बद्ध हो जाता है। (१३) सब कर्मा- 
का मन से (अत्यक्ष नहीं ) संन्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ ( पुरुष ) नो द्वारों के इस 
(देहरूपी ) नगर में न कुछ करता ओर न कराता हुआ आनन्द से पढ़ा रहता है। 


१ [ बह जानता है, कि आत्मा अकर्ता है, खेल तो सब प्रकृति का है और 
;इस कारण खस्थ या उदासीन पढ़ा रहता ह (गीता १३, २० और १८. ४& 
देखो )। दोनों आँखें, दोनों कान, नासिका के दोनों छिल्ठ, मुख, सृत्रेन्द्रिय, और 
; गुद--थे शरीर के नो द्वार था दरवाज़े समझे जाते हैं | अध्यात्म दृष्टि से यही 
$डपपत्ति बतलाते हैं, कि कर्मंयोगी कर्मा को करके सी युक्न कैसे चना रहता है---] 
( १४ ) अश्जु अर्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर लोगों के कठेत्व को, उनके कर्म को,- 
(या उनको श्राप्त होनेवाले ) कर्मफल के संयोग को भी निर्माण नहीं करता | 
स्वभाव अर्थात्‌ अकृति ही ( सब कुछ ) किया करती है। ( १५ ) विश्वु अर्थात 
सर्वव्यापी आत्मा था परमेश्वर किसी का पाप ओर किसी का पुण्य सी नहीं लेता 9 
ज्ञान पर अज्ञान का पढ़ी पढ़ा रहने के कारण ( अर्थात्‌ माया से ) आाणी मोहित 
हो जाते हैं । 
। [ इन दोबों श्लोकों का तंच्च असल में सांख्यक्ासत्र का है ( गीतार, ४. 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय।.. ६६१ 
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नैव किचित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्त्ववित्‌ । 
पश्यन्‌ ज्ण्वन्स्प॒शन्जिप्रन्नभन्गच्छन्स्वपन्थ्वसन्‌ ॥ ८॥ 
प्रलपन्विसजन्गृहन्लुन्मिषन्निमिवत्नापि । 
इन्द्रियाणींद्रियार्थेषु बतेन्त इति धारयन्‌ ॥ ९ ॥ 
ब्रह्मण्याधाय कमोणि संग त्यकत्वा करोति यः। 
लिप्यते न स पापेन पद्मपत्रमिवाँससा ॥ १० ॥ 
कार्येन मनसा वुद्धया केवलैरिंद्रियैरापे । 
योगिनः कमे कुवेन्ति संग त्यक्त्वा55त्मशुद्धये ॥ ११ ॥ 
आत्मा हो गया, वह सब कर्म करता हुआ भी (कर्मों के पुण्य-पाप से ) अलिपत 
रहता है । (८) योगयुक्व तत्ववेत्ता पुरुष को सममझना चाहिये, कि “मैं कुछ भी 
नहीं करता; ”” ( और ) देखने में, सुनने में, स्पश करने में, खाने मे, सूंघने से, 
चलने में, सोने में, सौस लेने-छोड़ने भें, ( £ ) बोलने में, विसजेन करने में, लने 
'में, ओँखों के पलक खोलने ओर बन्द करने में भी, ऐसी चुद्धि रख कर व्यवहार 
'करे कि ( केवल ) इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों मे वर्तती हैं । 
॥ [अन्त के दो छोक मिल कर एक वाक्य बना है, ओर उसमें वतलाये हुए 
।सब कर्म भिन्न भिन्न इन्द्रियों के व्यापार हैं; उदाहरणार्थ, विसजेन करना चुद 


(का, लेना हाथ का, पलक गिराना प्राणवायु का, देखना आँखे का इत्यादि । 
«मै कुछ भी नहीं करता ” इसका यह मतलब नहीं, कि इन्द्रियों को चाहे जो 
(करने दे; किन्तु मतलब यह है, कि 'मैं ! इस अहक्जार-बुद्धि के छूट जाने से अचे- 
तन इन्द्रियाँ आप ही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकती--ओर वे आत्मा के 
कावू में रहती हैं । सारांश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जायें, तो भी श्वासोच्छचास 
आदि इन्द्रियों के कर्म उसकी इन्द्रियों करती ही रहेगी । और तो क्या, पल्ल सर 
जीवित रहना भी कर्म ही है । फिर यह भेद्‌ कहाँ रह गया, कि संन्यासमार्ग का 
ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ता है ओर कमयोगी करता है? कर्म तो दोनों को करना ही 
पढ़ता है। पर अहक्लार-युक्ष आसक्कि छूट जाने से वे ही कर्म बन्धक नहीं होते, 
इस कारण आसक्कि का छोड़ना ही इसका मुख्य तत्व है; ओर उसी का अब 
[अधिक 'निरूपण करते हे--] 

( १० ) जो बह्म से अप॑णय कर आसक्रि-विरहित कर्म करता है, उसको वैसे ही पाप 
नहीं लगता, जैसे कि कमल के पत्ते को पानी नहीं लगता । (११ ) ( अतएव ) 
कर्मयोगी ( ऐसी अहह्लार-डुद्धि न रख कर कि में करता हूँ, केवल ) शरीर से, 
«केवल ) सन से, ( केवल ) बुद्धि से ओर केवल इन्द्रियों से भी, आसक्ि चोड़ 
कर भ्रात्मश॒ुद्धि के लिये कर्म किया करते हैं । 


; | कायिक, वाचिक, मानसिक आदि कर्मों के भेदों को लक्ष्य कर इस छोक मे 
,शिरीर, मन और बुद्धि शब्द आये हैं। मूल में यद्यपि ' केवलेः ! विशेषण ' इन्द्रिये: 


६६४ गीतारहसुय अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


'िडचडिडचटन 2 4 2५०४०९७ +2९८५३९० ४७ 2५ 9०९१ 








७ 7 


ने अह्दष्यात्मय आप्य ना हछजत्याप्य चाप्रयम । 
स्थिरवुद्धिरसंमूढो ब्रह्मदिद ब्रह्मणि रिथतः 0 २० ॥ 
बाह्यस्परेष्वसक्तात्मा विद्त्यात्माने यत्सखुखम्‌ । 
'स अह्मयोगय॒क्तात्मा सुखमक्षय्यम्लुते ॥ ९१ ॥ 
ये हि संस्पशेजा भोगा दुःखयोनय एव ते । 
आय्यंतवंतः कोतिय न तेषु रमते बुधः ॥ २२ ॥ 
शक्कोतीहैब यः सोहूं प्राक् शरीरविसोक्षणात्‌ । 
कामक्रोधोहछ्धवं वेगं स युक्तः स सुखी नरः ॥ २३॥ 
!डपनिपदों में है ओर उसी का अ्रजुवाद ऊपर के छछोकों में किया गया है । परन्तु 
!इस अध्याय के १-१२ छोकों से गीता का यह अ्रभ्िप्राय प्रगठ होता है, कि 
।इस अवस्था में भी कर्म नहीं छूटते | शझ्ञाराचाय ने छान्दोग्य उपनिषद्‌ के उक्त 
वाक्य का संन्यासग्रधान अथ किया है। परन्तु सूल उपनिषद्‌ का पूचौपर सन्दर्भ 
देखने से विदित होता है, कि “ ब्रह्मसंस्थ ” होने पर भी तीन आश्रमों के कर्म 
। करनेवाले के विषय में ही यह वाक्य कहा गया होगा ओर इस उपनिषद्‌ के 
अन्त में यही अर्थ स्पष्ट रूप से बतलाया गया है ( छां ८. १९. $ देखो ) !, 
' ब्रह्मज्ञान हो चुकने पर यह अवस्था जीते जी श्राप्त हो जाती है, अतः इसे ही 
'जीवन्मुक्कावस्था कहते हैं ( गीतार. पु. २६८-३०० देखो ) । अ्रध्यात्मविद्या 
की यही पराकाष्टा है। चित्तवृत्ति-निरोधरूपी जिन योग-साधनों से यह अवस्था 


आप्त हो सकती है, उनका विस्तारपूर्वक वर्णन अगले अध्याय में किया गया 
!है। इस अध्याय में अब केवल इसी अवस्था का अधिक वर्णन है। ] 


(२०) जो प्रिय अ्रथांत्‌ इृष्ट वस्तु को पा कर प्रसन्न न हो जावे ओर अप्रिय को पाने 
से खिन्न भी न होवे, (इस प्रकार ) जिसकी बुद्धि स्थिर है और जो मोह में नहीं 
फेंसता, उसी ब्ह्मवेत्ता को ब्रह्म में स्थित हुआ ससभझो | (२१ ) बाह्य पदार्थों के 
( इन्द्रियों से होनेवाले ) संयोग में अथोत्‌ विषयोपभोग मे जिसका सन आसक्क 
नहीं, उसे (ही ) आत्मसुख मिलता है; ओर वह बह्मयुक्व पुरुष अक्तय सुख का 
अज्ञुभव करता है। (२२ ) ( बाहरी पदाथों के ) संयोग से ही उत्पन्न होनेवाले 
भोगों का आदि और अन्त है; अ्रतएव वे दुःख के ही कारण हैं; हे कोतेय ! उन 
में परिडत लोग रत नहीं होते । ( २३ ) शरीर छूटने के पहले अर्थात्‌ मरण 
पर्यन्त कास-क्रोध से होनेवाले वेग को इस लोक में ही सहन करने में ( इन्द्रिय- 
संयम से ) जो समथ होता है, वही युक्त ओर वही ( सच्चा ) सुखी है । 


| [गीता के दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने कहा है, कि तुझे सुख-दुःख' 
'सहना चाहिये ( गी. २. १४ ) यह उसी का विस्तार ओर निरूपण है | गीता 
।२., १४ में सुख-दुःखों को ' आगमापायिनः ” विशेषण लगाया है, तो यहाँ 
!२२ वें छोक में उनको “ आद्वन्तवन्तः ? कहा है ओर मात्रा ! शब्द के बदले: 


गीता, अज्वाद ओर टिप्पणी--५ अध्याय । ध्ध्रे 
66 ज्ञानिन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः । 
तेषामादित्यवज्ज्ञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥ १६ ॥ 
तदबुद्धयस्तदात्मानस्तन्निष्ठास्तत्परायणाः 
गच्छन्त्यपुनरावृत्ति ज्ञाननिधंतकल्मषाः ॥ १७ ॥ 
$$ विद्याविनयसंपन्ने ब्राह्मण गवि हस्तिनि । 
शुनि चेव श्वपाके च पंडिताः समदर्शिनः ॥ १८ ॥ 
इहेव तैजितः सर्गों येषां साम्ये स्थितं मनः 
निदोष॑ हि सम॑ ब्रह्म तस्माद्ब्रकह्मणि ते स्थिता।॥ १९ ॥ 
॥ १६२-१ ६९ ), वेदान्तियों के सत में आत्मा का अथ परमेश्वर है, अतः 
विदान्ती लोग परमेश्वर के विषय में भी “ आत्मा अकर्ता है! इस तत्त्व का 
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च्त 


(उपयोग करते हैं । प्रकृति ओर पुरुष ऐसे दो मूल तत्व मान कर सांख्यसत- 

वादी समग्र कवृत्व प्रकृति का मानते हैं और आत्मा को उदासीन कहते हैं । 
परन्तु वेदान्ती लोक इसके आगे बढ़ कर यह मानते हैं, कि इन दोनों ही का 
सूल एक निगुण परमेश्वर हे ओर वह सांख्यवालों के आत्मा के समान 
न उदासीन ओर अकता है एवं सारा कतेत्व माया ( अरथात्‌ प्रकृति ) का है 
(( गीतार, पृ. २६७ ) । अज्ञान के कारण साधारण मलुष्य को ये बातें जान 
'नहीं पडती; परन्तु कर्मयोगी कतुूंख ओर अकतृंत्व का भेद जानता है, इस 
कारण वह कम करके भी अलिप्त ही रहता है; अब यही कहते हैं---] 

(१६ ) परन्तु ज्ञान से जिनका यह श्रज्ञान नष्ट हो जाता है, उनके लिये उन्हीं 
का ज्ञान परमार्थ-तत्तत को, सूर्य के समान, प्रकाशित कर देता है। (१७ ) ओर 
उस परमाथर्थ-तत् मे ही जिनकी बुद्धि रंग जाती है, वहीं जिनका अन्तःकरण रम 
जाता है और जो तन्निष्ठ एवं तत्परायण हो जाते हैं, उनके पाप ज्ञान से बिल- 
कुल धुल जाते हैं ओर थे फिर जन्म नहीं लेते । 

; [इस प्रकार जिसका अज्ञान नष्ट हो जायें, उस कर्मयोगी की ८ संन्‍्यासी 
की नहीं ) ब्रह्मभूत या जीवन्सुक्त अवस्था का अब अधिक वर्णन करते हैं--] 


( १८) परिडतों की अथोत्‌ ज्ञानियों की दृष्टि विद्या-विनययुक्न ब्राह्मण, गाय, 
हाथी, ऐसे ही कुत्ता ओर चाण्डाल, सभी के विषय में समान रहती है। ( १६ ) 
पूस प्रकार जिनका मन सास्यावस्था में स्थिर हो जाता है, वे यहीं के यहीं 
अथोत्‌ मरण की प्रतीक्षा न कर, झरूृत्युलोक को जीत लेते हैं। क्योंकि ब्रह्म 
निर्दोष ओर सम है, अतः ये ( साम्य-बुद्धिवाले ) पुरुष ( संदव ) ब्रह्म में स्थित 
नअथात्‌ यहीं के यहीं त्रह्मभूत हो जाते हैं । 

; जिसने इस तत्त्व को जान लिया कि “ आत्मस्वरूपी परमेश्वर अकतो है और 
[सारा खेल अक्ृति का है, ” वह “ बह्मसंस्थ * हो जाता है ओर उसी को मोक्त 
(मिलता -है-- अद्मसंस्थोडमतत्वमेति ” ( छा. २. २३.१ ); उक्त बेन 


दद्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 4 
68 भोक्तार यज्ञतपसां सर्वकोकमहेश्वरम्‌ । 
। खुहृद सर्वेभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिमच्छति ॥ २९ ॥ 
इति श्रीमद्धगवद्गौताउु उपनिषत्सु त्रह्मविद्यायां योगशाद्न्रि श्रीकृष्णाजुनसंवादि 
ज्ञानसंन्यासयोगो नाम पंचम्रोध्यायः ॥ ५ ॥ 
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प्रगठ होता है, कि यह समस्त वर्णन कर्मयोगी जीवन्मुक्त का ही है-- 
संन्‍्यासी का नहीं है (गी. र. ए. ३७३ देखो) । कर्म-मार्ग में भी सर्वे-भूतान्तगेत 
परमेश्वर को पहचानना ही परम साध्य है, अतःभगवान्‌ अन्त में कहते हैं कि--] 
(२६) जो सुर को ( सब ) यज्ञों ओर तपों का भोक्ता, ( स्वयं आदि ) सब 
ल्लोकों का बढ़ा स्वामी, एवं सब प्राणियों का मित्र जानता है, वही शान्ति पाता है। 

इस अकार ओऔभगवान्‌ के गाये हुए अथोत्‌ कहे हुए उपनिपद्‌ में, श्रह्मविद्या- 
#तर्गतयोग--अथीत्‌ कर्मयोग--शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्ुैन के संवाद 
मेँ संन्‍्यास-योग नामक पाँचवो अध्याय समाप्त हुआ । 





छठा अध्याय । 


[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्रास्ति होने के लिये और किसी की भी 
अपेक्षा न हो, तो भी लोकसंग्रह की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के अनन्तर 
भी कम करते रहना चाहिये; परन्तु फलाशा छोड़ कर उन्हें समचुद्धि से इसलिये करे 
ताकि वे वन्‍्धक न हो जावे, इसे ही कर्मंयोग कहते हैं ओर कर्मसन्यासमार्ग की 
अपेत्ता यह अधिक अयस्कर है । तथापि इतने से ही कर्मंग्रोग का अतिपादन 
समाप्त नहीं होता | तीसरे ही अध्याय में भगवान्‌ ने अर्जुन से काम-क्रोध आदि 
का चर्णन करते हुए कहा है, कि ये शत्रु मजुष्य की इन्द्ियों में, मन में, और डुद्धि 
के घर करके ज्ञान-विज्ञान का नाश कर देते हैं (३. ४० ), अतः तू इन्द्रियों के 
ईनिग्नह से इनको पहले जीत ले | इस उपदेश को पूरी करने के लिये इन दो प्रश्नों 
का खुलासा करना आवश्यक था, कि (३) इन्द्रियनिश्नह कैसे करें, ओर (२) ज्ञान- 
विज्ञान किसे कहते हैं; परन्तु बीच में ही अजुन के प्रश्नों से यह बतलाना पढ़ा, कि 
-कर्म-संन्यास और कर्मयोग में अधिक अच्छा मार्ग कौन सा है; क्विर इन दोनों मार्यों 
की यथाशक्य एकवाक्यता करके यह प्रतिपादन किया गया है; कि कर्मा को न 
छोड़ कर, नि-सन्न-बुद्धि से करते जाने पर त्ह्मनिर्वाणरूपी मोक्त क्‍्योंकर मिलता 
है। अब इस अध्याय में उन साधनों के निरूपण करने का आरम्भ किया गया हे, 
जिनकी आवश्यकता कमयोग मे भी उक्त निःसद्गभ या बह्मनिष्ठ स्थिति प्राप्त करने 
में होती है | तंथापि स्मरण रहे, कि यह निरूपण भी कुछ स्वतन्त्र रीति से पात- 
क्षलयोग का उपदेश करने के लिये नहीं क्रिया गया है । और, यह बात पाठकों के 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी--५ अध्याय।. ६६४५ 





ि तेरेव 


५8 यों5तःसुखोंउतरारामस्तथांतज्योतिरेव य । 
स योगी ब्रह्मनिवाणं ब्रह्ममृतो5घिगच्छाते ॥ २४ ॥ 
लभन्ते ब्रह्मनिवोणमृषयः क्षीणकल्मषाः । 
छिन्नह्नैधा यतात्मानः सर्वभूतहिते रताः॥ २५ ॥ 
कामक्रोधवियुक्तानां यरतीनां यतचेतसाम्‌ । 
आभितो चह्ानिवांणं वतेते विदितात्मनाम्‌ ॥ २६ ॥ 
स्पशान्कृत्वा वहिवांह्मांश्रक्षुश्रेवांतरे भ्लुवोः 
प्राणापानो समो कृत्वा नासाभ्यंतरचारिणी ॥ २७ ॥ 
यतेंद्रियमनोबुद्धिसुनिमो क्षपरायणः 
विगतेच्छाभयक्राधो यः सदा मुक्त एव सः॥ २८॥ 


।* बाह्य ? शब्द का अयोग किया है। इसी मे ' युक्व ” शठ्द की व्याख्या भी 
।आ गई है। सुख दु खों का त्याग न कर समबुद्धि से उनको सहते रहना ही 
| युक्नता का सच्चा लक्षण है। गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो । ] 


(२४ ) इस श्रकार ( वाह्य सुख दु.खों की अपेक्षा न कर ) जो अन्त.सुखी 
अथांत्‌ अन्त'करण मे ही सुखी हो जायें, जो अपने आप में ही आराम पाने लगे, 
और ऐसे ही जिसे ( यह ) अन्तःप्रकाश मिल जायें, वह ( कर्म- ) योगी बह्मरूप 
हो जाता है एवं उसे ही ब्रह्मनिर्वांण अर्थात्‌ ब्रह्म में मिल जाने का भोक्ष आप्त हो 
जाता है। ( २५ ) जिन ऋषियों की इन्द्रजुद्धि छूट गई है अर्थात्‌ जिन्होंने इस 
तत्व को जान लिया है, कि सब स्थानों मे एक ही परमेश्वर है, जिनके पाप नष्ट हो 
गये हैं ओर जो आत्मसंयम से सब प्राणियों का हित करने में रत हो गये है, उन 
वह बह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिलता है । (२६ ) काम-क्रोधविरहित, आत्मसंयमी 
ओर आत्म-जश्ञानसम्पन्न यतियों को अभितः अ्रथोत्‌ आसपास या सन्मुख रखा हुआ 
सा (बैठे विठाये ) ब्रह्मनिवांणरूप मोक्त मिल जाता है। ( २७ ) बाह्मपदाथों के 
( इन्द्रियों के सुख-दुःखदायक ) संयोग से अलग हो कर, दोनों भौहों के बीच 
में दृष्टि को जमा कर ओर नाक से चलनेवाले प्राण एवं अपान को सम करके (२८) 
जिसने इन्द्रिय, मन ओर ठुद्धि का संयम कर लिया है, तथा जिसके भय, इच्छा 
ओर कोध छूट गये हैं, वह मोक्षपरायण मुनि सदा-सर्वदा मुक्त ही है। 


! [ गीतारहस्य के नवम ( ए. २३३, २४६ ) ओर दशम ( ए. २६६ ) प्रक- 
| रणों से ज्ञात होगा, कि यह वर्णन जीवन्सुक्कावस्था का है। परन्तु हमारी राय 
! में ठीकाकारों का यह कथन ठीक नहीं, कि यह वर्णन संन्धासमार्ग के पुरुष का है। 
! संन्यास और कर्मयोग, दोनों मार्गों में शान्ति तो एक ही सी रहती है, और 
! उतने ही के लिये यह वर्णन संन्‍्याससारी को उपयुक्त हो सकेगा । परन्तु इस 
! अध्याय के आरम्भ के कर्मयोग को श्रेष्ठ निश्चित कर फ़िर २९ वें छोक में जो यह 


! कहा है, कि ज्ञानी पुरुष सब आखणियों का हित करने में अत्यत्त मप्न रहते हैं, 


द्ध्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 
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आएरुरुक्षोस्ेनेयोंग कम कारणऊुच्यते । 
कि ज्ञान होने के पहले अथात्‌ साधनावस्था में जो कम किये जाते है उनसे, 
(और ज्ञानोत्तर अथांत्‌ सिद्धावस्था में फलाशा छोड़ कर जो कम किये जाते 
(हैं उनमें क्या भेद है।] 
(३) ( कर्म-) योगारूढ़ होने की इच्छा रखनेवाले झुनि के लिये कम को 
(शम का) कारण अर्थात्‌ साधन कहा है; ओर उसी पुरुष के योगारूढ़ अथौत्‌ पूदे” 
योगी हो जान पर उसके लिये (आगे ) शम (कर्म का ) कारण हो जाता है। 


! [दीकाकारों ने इस कछोक के अर्थ का अनर्थ कर डाला है। शोक के पूर्वाध 
में योग-कर्सयोग यही अथ है, ओर यह बात सभी को सान्‍्य है, कि उसकी 
!सिद्धि के लिये पहले कम ही कारण होता है। किन्तु “ योगारूढ होने पर उसी 

के लिये शम कारण हो जाता है ? इसका अर्थ टीकाकारों ने संन्यासप्रधांन कर 
' डाला है। उनका कथन यों हे--'शम'>कर्म का 'डपशस'; ओर जिसे योग 

सिद्ध हो जाता है, उसे कर्म छोड़ देना चाहिये! क्‍योंकि उनके सत से कर्मयोग 
' सन्‍्यास का अह्ग अर्थात्‌ पूवेसाधन है। परन्तु यह अथे सास्प्रदायिक आग्रह का 
' है, जो ठीक नहीं है । इसका पहला कारण यह है कि (३ ) अब इस अध्याय के 
! पहले ही छोक सें भगवान्‌ ने कहा है, कि कर्मंफल का आश्रय न करके 'कतंव्य 
' कम” करनेवाला पुरुष ही सच्चा योगी अर्थात्‌ योगारूठ हे-कर्म न करनेवालाः 

(अक्रिय) सच्चा योगी नहीं है; तब यह मानना सर्वथा अन्याय्य है, कि तीसरे 
! छोक में योगारूढ पुरुष को कमे का शम करने के लिये या कर्म छोडने के लिये 
' भगवान्‌ कहेंगे । सेन्‍्यासमाग का यह सत भले ही हो ,कि शान्ति सिल जाने 
'पर योगारूढ़ पुरुष कर्म न करे, परन्तु गीता को यह सत मान्य नहीं हैं। गीता से 
' अनेक स्थानों पर स्पष्ट उपदेश किया गया है, कि कर्योगी सिद्धावस्था सें भी: 
' यावज्जीवन भगवान्‌ के समान निष्कासबुद्धि से सब कर्म केवल कर्तव्य समस् 
'कर करता रहे (गी. २. ७१; ३. ७ ओर १६; ४. १६-२१; <. ७-१२ १२ 
!१२; १८. ९७; तथा गीतार. प्र. ११ ओर १२ देखो )। ( २ ) दूसरा कारण 
'यह है, कि ' शम्र ! का अथे “ कम का शम ? कहों से आया ? भगवद्दीता में 
'शस! शब्द दो चार बार आया है, (गी. १०.४; १८. ४२ ) वहाँ और 
! ब्यवहार में भी उसका अथे 'सन की शान्ति! है। फिर इसी छोक से 'कर्म की 
! शान्ति? अथ क्यों ले ? इस कठिनाई को दूर करने के लिये गीता के पेशाचभाष्य 
' मे 'योगारूठस्य तस्व' के 'तस्यैव” इस दर्शक सर्वनाम का सम्बन्ध * योगारू-- 
'स्थ” से न लगा कर * तस्य ” को नपुंसक लिंग की षष्ठी विसक्ति समझ करके 
' ऐसा अथे किया है, कि “ तस्थेव कमेणः शमः ” (तस्यथ अथाौत्‌ पू्वाध के कर्म 
'का शम ) | किन्तु यह अन्वय सी सरल नहीं है। क्योंकि, इसमें कोई सन्देह- 
! नहीं, कि योगाभ्यास करनेवाले जिस पुरुष का वर्णन इस छोक के पूवाध में किया: 
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गीता, अजुवाद और टिप्पणी--द अध्याय ।._ ६६७ 





घष्ठो<ध्याय; । 
श्रीभमगवानुवाच । 
अनाश्नितः कफ कार्य कम करोति यः 
स संन्‍्यासी च योगी च न निराभिने चाक्रियः ॥ १॥ 
य॑ संन्‍्यासमिति प्राहुयागं त॑ विद्धि पांडव । 
न हायसंन्यस्तसंकल्पो योंगी भवाते कश्चन ॥ २ 0 


-अ्यान में आ जायें, इसलिये यहाँ पिंछुले अध्यायों में ्रतिपादन की हुई बातों का ही 
-अथम उल्लेख किया गया है, जैसे फलाशा छोड़कर कमे करने वाले पुरुष को ही सच्चा 
संन्‍्यासी समझना चाहिये--कर्म छोड़नेवाले को नहीं ( <. ३ ) इत्यादि ] 


(१ ) कमेफल का आश्रय न करके (अथोत्‌ सन में फलाशा को न टिकने दे 
कर ) जो ( शाखानुसार अपने विहित ) कतेव्य-करम करता है, वही संन्‍्यासी 
और वही कमेयोगी है। निरप्ि अथात्‌ अप्निहोत्र आदि कर्मों को छोड़ देनेवाला 

- अथवा अक्रिय अथोत्‌ कोईं भी कमे न करके निठल्ले बठनेवाला (सच्चा संन्‍्यासी ओर 
“योगी ) नहीं है। (२) हे पाण्डव ! जिसे संन्यास कहते हैं, उसी को (कर्म-) योग 
समझो । क्योंकि संकल्प अर्थात्‌ काम्यबुद्धिरुप फलाशा का संन्यास (-व्याग) किये 
बिना कोई भी (कम ) योगी नहीं होता । 


! पिछले अध्याय में जो कहा है कि “एक सांख्यं च योग च” (४, ५ ) या 
८“ बिना योग के संन्यास नहीं होता” (३, ६), अथवा “ ज्ञेयः स नित्य- 
!संन्‍्यासी ? (५९. ३ ), उसी का यह अनुवाद है ओर आगे अठारहवे अध्याय 
(१८. २) में समझ विषय का उपसंहार करते हुए इसी अर्थ का फ़िर भी वर्णन 
किया है। गृहस्थाश्रम में अप्निहोनत्न रख कर यज्ञ-्याग आदि कमे करने पड़ते हैं, 
पर जो संन्‍्यासाश्रमी हो गया हो, उसके लिये मनुस्झ्ृति में कहा है, कि उसको 
! इस अकार अप्लि की रक्षा करने की कोई आवश्यकता नहीं रहती, इस कारण 
वह “निरप्नि' हो जायें ओर. जड्नल में रह कर भिक्षा से पेट पाले-जगत्‌ के 
व्यवहार में न पड़े (मनु. ६. २९ इत्यादि) । पहले छोक में मनु के इसी मत का 
उल्लेख किया गया है ओर इस पर भगवान्‌ का कथन है, कि निरपत्ि ओर विष्किय 
होना कुछ सच्चे संन्यास, का लक्षण नहीं हे। काभ्यबुद्धि का या फलाशा का 
' त्याग करना ही सच्चा संन्यास है। संन्यास बुद्धि में है; अपग्नि-त्याग अथवा कमे- 
"त्याग की बाह्य क्रिया से नहीं हे । अतएव फलाशा अथवा सकरुप का त्याग कर 
! कतेब्य-कर्म करनेवाल्षे को ही सच्चा संन्‍्यासी 'कहना चाहिये। गीता का यह 
सिद्धान्त स्छतिकारों के सिद्धान्त से मिन्नहे | गीतारईस्थ के ११ वें अकरण (४ 
, ३४६-३४६ ) में स्पष्ट कर दिखला दिया है, कि गीता ने स्छतिकारों से इसका 
। मेत्न केसे किया हैे। इस अकार सच्चा संन्यास बतला कर अब यह बतलाते हैं, 


“७०० , गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशास्त्र । 
यहा हि नेंद्रियार्थेषु न कमेस्वनुषज्यते । 
स्वेसंकल्पसंन्यासी योगारूढस्तद़ोच्यते ॥ 8 ॥ 
उद्धरेदात्मना55त्मान नात्मानमवसादयेत्‌ । 


। शम्र ? कब होता है। सगवान्‌ कहते हैं, कि प्रथम साधनावस्था में 'कर्म! ही 
'शम, का श्र्थात्‌ योगसिद्धि का कारण है। भाव यह है, कि यथाशक्लि निष्काम कर्म 
' करते-करते ही चित्त शान्त होकर उसी के द्वारा अन्त में पूर्ण योगसिद्धि हो 
जाती है। किन्तु योगी के योगारूढ़ होकर सिद्धावस्था से पहुँच जाने पर कमे 
ओर शम का उक्त कार्यकारण-भाव बदल जाता है यानी कम शम का कारण नहीं 
होता, किन्तु शम ही कर्म का कारण बन जाता हैं, अर्थात्‌ योगारूढ़ पुरुष अपने 
सब काम अब कतेव्य समझ कर, फल की आशा न रख करके, शान्त चित्त से 
'किया करता है। सारांश, इस छोक का भावाथे यह नहीं है, कि सिद्धावस्था में 
' कम छूट जाते हैं; गीता का कथन है, कि साधनावस्था से * कसे ! ओर “शस! 
'के बीच जो कार्य-कारण भाव होता है, सिफ्ते चही सिद्धावस्था में बदुल जाता 
है ( गीतारहस्य पृ. ३९२२ ३२३ )। गीता में यह कहीं सी नहीं कहा, कि कर्म- 
योगी को अ्रन्त में कम छोड़ देना चाहिये, ओर ऐसा कहने का उद्देश भी नहीं 
'है। अतएुव अवसर पा कर किसी ढंग से गीता के बीच के ही किसी छोक का 
'संन्यासप्रधान अथै लगाना उचित नहीं है। आजकल गीता बहुतेरों को दुर्बाध सी 
हो गई है, इसका कारण भी यही है। अगले छोक की व्याख्या में यही अर्थ 
'व्यक्त होता है, कि योगारूढ पुरुष को कम करना चाहिये । वह 'छोक यह है-] 
(४) क्योंकि जब वह इन्द्रियों के (शब्द-स्पर्शआदि) विषयों सें ओर कर्मों से 
अनुषक्त नहीं होता तथा सब सझ्डल्प अथीत्‌ काम्यबुद्धि-रूप फलाशा का (अत्यक्ष 
कर्मों का नहीं ) संन्यास करता है, तब उसको योगारूढ कहते हैं । 


। [ कह सकते हैं, कि यह छोक पिछले छोक के साथ ओर पहले तीनों श्लोकों 

के साथ भी मित्रा हुआ है, इससे गीता का यह अभिग्नाय स्पष्ट होता है, कि 
'योगारूढ पुरुष को कर्म न छोड़ कर केवल फल्लाशा या कास्यबुद्धि छोड़ करके शान्त 
'चित्त से निष्काम कम करना चाहिये। संकल्प का संन्यास” ये शब्द ऊपर दूसरे 

छोक में आये हैं, वहों इनका जो अथ है वही इस छोक में भी लेना चाहिये। 
'कमयोग में ही फलाशा-त्यागरूपी संन्यास का समावेश होता है, ओर फल्लाशा 
छोड़ कर कर्म करनेवाले पुरुष को सच्चा संन्यास और योगी अथौत्‌ योगारूढ 
! कृहना चाहिये। अब यह बतलाते हैं, कि इस अकार के निष्काम कर्मयोग या 
' फलाशा-सेन्यास की सिद्धि प्राप्त कर लेना प्रत्येक सनुष्य के अधिकार में है। जो 
! ख॒यं अयत्व करेगा, उसे इसका प्राप्त हो जाना कुछ असंभव नहीं--] 


“( & ) (सलुष्य ) अपना उद्धार आप ही करे। अपने आप को ( कभी भी ) गिरने 
ज दे । क्योंकि ( अत्येक मनुष्य ) खययं ही अपना बन्धु ( अथीत्‌ सहायक ), था 








गाता, अनुवाद और [टेप्पणों--५ अध्याय । ६६६ 
योगारूढस्य तस्येव ग़मः कारणमुच्यते ॥ ३॥ 
गया है, उसकी जो स्थिति, श्रभ्यास पूरा हो चुकने पर होती है, उसे बत-- 
'लाने के लिये उत्तराध का झआारम्भ हुआ है । अतएव तस्पव ' पढों से 
' कर्मणः पुव ” यह अर्थ लिया नही जा सकता; अथवा यदि ले ही ले, तो 
'उसका सम्बन्ध ' शमः ” से न जोड कर “' कारणमुच्यते ” के साथ जोडने से ऐसा 
'अन्वय लगता है, “ शमः योगारूद्ख तस्पेव कर्मणः कारणमुच्यते, ”” और 
गीता के सम्पूर्ण उपदेश के अनुसार उसका यह अथे भी ढीक लग जायगा कि 
“ भ्रव योगारुठ के कम का ही शम कारण होता है ” (३) दीकाकारों के 
श्रथ को त्याज्य मानने का तीसरा कारण यह है, कि संन्यासमार्ग के अनुसार 
योगारूढ पुरुष को कुछ भी करने की श्रावश्यकता नहीं रह जाती, उसके सब 
कर्मा का भ्रन्त शम में ही होता है; आर जो यह सच है तो 'योगारूढ को शम 
'कारण होता है * इस वाक्य का कारण ? शब्द बिलकुल ही निरथक हो जाता 
ह। “कारण सदेव सापेज्ग ६ । कारण ” कहने से उसको कुछ न कुछ 
, कार्य ? अ्रवश्य चाहिये, और संन्यासमार्ग के अनुसार योगारूढ को तो कोई 
,भी ' कार्य ! शेष नहीं रह जाता । यदि शम को मोक्त का “ कारण ! श्र्थात्‌ 
साधन कहें तो मेल नहीं मिलता | क्योंकि मोत्ञ का साधन ज्ञान है, शम 
नही। श्रच्दा, शम को ज्ञानप्राप्ति का * कारण ” अ्रथ त्‌ साधन कहें, तो यह 
वर्णन योगारुड़ श्रथांव्‌ पूर्णावस्था को ही पहुंचे पुरुष का है, इसलिये उसको 
ज्ञान-प्राप्ति तो कस के साधन से पहिले ही हो चुकती है । फिर यह शम 
€ कारण ' ह ही किसका ? सेन्‍्यासमार्ग के टीकाकारो से इस प्रश्न का कुछु भी 
ससाधानकारक उत्तर देते नहीं बनता । परन्तु उनके इस श्रर्थ को छोड कर विचार 
करने लगे, तो उत्तराध का अर्थ करने मे पूर्वार्ध का ' कर्म ! पद सान्निध्य-सामर्थ्य 
से सहज ही मन में आ जाता है; और फ़िर यह अ्रर्थ निप्पन्न होता है, कि योगा- 
रूठ पुरुष को लोकसंग्रहकारक कर्म करने के लिये व 'शम” 'कारण'या साधन हो 
जाता है, क्योकि यय्पि उसका कोई स्वार्थ शेष नहीं रह गया है, तथापि लोक- 
संग्रहकारक कम किसी से छुट नहीं सकते (देखो गी.३.३७-१६)। पिछले अध्याय 
में जो यह वचन है, कि “युक्रःकर्म फल त्यक्त्वा शान्तिमाप्नोति नेष्टिकीम ” (गी 
४.१२ )--कर्मफल का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता है-हससे भी यही 
अ्रथ सिद्ध होता है। क्योंकि, उसमें शान्ति का सम्बन्ध कर्मेत्याग से न जोड़ कर 
(केवल फलाशा के त्याग से ही वर्णित हे, वहीं पर स्पष्ट कहा है, कि योगी जो कर्म- 
' सन्‍्यास करे वह'मनसा” अथात्‌ सन से करे ( गी. £. १३ ), शरीर के द्वारा या 
केवल इन्द्रियों के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये | हमारा यह मत है, कि 
अलक्षार-शास्त्र के अन्योन्यालझार का सा अर्थ-चमत्कार या सौरस्य इस शोक सें 
'सध गया है; और एवांघे में यह बतला कर, कि 'शम' का कारण “कर्म! कब 
होता है, उत्तराध में इसके विपरीत वर्णन किया है, कि “ कर्म! का कारण 


छ०्र्‌ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशास्त्र ! 
ज्ञानविज्ञानतृतात्मा कूटस्यो चिजितेंद्रियः । 
इत्युच्यते योगी समलोष्टाध्मकाँचनः॥ ८॥ 
सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्रेप्यवंशुयु । 
साधुप्वपि च पापेषु समचुद्धिविशिष्यते ॥ ९ ॥ 
$$ योगी चुंजीत सततमात्मान रहसि स्थितः । 
एकाकी घतचित्तात्मा निराणीरपरिग्रह। ॥ १० ॥ 
। जो कहते हैं, छि गीता में अद्वद मत का प्रतिपादन नहीं हद, विशिष्टा- 


० 
५] 
3 ७॥४ 


दूत यथा खुद्ध दुव ही गीता को आझाह्य ह, वे परमात्मा ! को पक्क पद न मान 
“परं? और “आत्मा” पेसे दो पद करके पर! को 'समाहितः ? का क्रिया- 


विशेषण समझ्ूते हैं ! यह अर्थ क्रिट्ट ह; परन्तु इस उदाहरण से समझ में 
आ जावेगा, कि सास्मदायिक टदीकाकार अपने सत के अनुसार गीता की केसी 


कक 


खींचातानी ऋरते हैँ ! 


निम्क्रा आत्मा ज्ञान ओर विज्ञान अर्थात्‌ विविध ज्ञान से नृप्त हो जाये, जो 
इन्द्रियों को जीत ले, जो ऋूटस्य अरथाद्‌ मल में जा पहुँचे ओर मिद्दी पत्थर 
ने को एक सा सानने लगे, उसी (कर्म-) योगी एुरुष को 'युक्र! अथात्‌ सिद्धा- 
पहुँचा हुआ कहते हे। ( ६ ) सुहृद , मित्र, शत्रु, उदासीन, मध्यस्य, देष 
औग्च, वान्तव, साधु आर दुष्ट लोगों के विषय से भी मिसकी बुद्धि सम 


हो, चद्दी ( छुरुप ) विशेष योग्यता का हे । 
[ अत्युपकार की इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले ज्ञेदी को कहते 
लव दो दल हो जाय तव किसी की सी घुराइ-मलाइ न चाहनेवाले 


डद्वा- 
2 ५० प 


हैं; दोनां दलों को मलाइ चाहनेचाले को सध्यस्थ ऋदते ्र 
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आर 
कहते हैँ । दीकाकारों ने पेसे ही अथ किये हँ। परन्तु इन 
मेच्च अर्थ भी ऋर सकते हैं। क्योंकि, इन शब्दों का अयोग अत्येक में 

ने के लिये ही नहीं किया गया हे, किन्तु अनेक शब्दों 
की गई हे, कि सब के मेल से व्यापक अर्य का 
न्यूनता न रहने पावे । इस अकार संक्षेप से 
योगी, योगारूड़ या घुक्र किसे कहना चार्दिये (गौ. २. ६१४४ 

देखों ) ।औआर यह भी बतला दिया, कि इस कर्मग्रोंग को सिद्ध 

प्रत्येक महुप्य च्वतन्त्र हैं; उसके लिये किसी का मुद्दे जोहने की 


नहीं। अब कमयोय की सिद्धि के लिये अपन्ित साधन का सिर 
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4 १० ) थोगी अर्थात्‌ कर्मचोगी एुकान्त से अकेला रद्द कर चिच और आत्मा 
“का संयम करे, किसी भी काम्य वासना को न रच कर, परिग्रह अर्थात्‌ पाश छोड़ 
- ऋरके निरन्तर अपने योंगाम्यास में लगा रहे 
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आत्मव द्यात्मनो वंधुरात्मव रिपुरात्मनः ॥ ५॥ 
बंधुरात्मा5पत्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जितः । 
अनात्मनस्तु शज्ज॒त्वे वर्तेतात्मैव शज्जवत्‌ ॥ ६ ॥ 
९९ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः । 
शीतोष्णखुखदुःखेषु तथा मानापमानयो:॥ ७ ॥ 
स्वयं अपना शत्रु है । ( ६ ) जिसने अपने आप को जीत लिया, वह स्वयं अपना" 
बन्धु है, परन्तु जो अपने आप को नहीं पहचानता, वह स्वयं अपने साथ शत्रु के 
समान बर करता है । 


4 


[ इन दो छोकों में आत्म-स्वतन्त्रता का वर्णन है ओर इस तत्त्व का अति-- 
'पादन है, कि हर एक को अपना उद्धार आप ही कर लेना चाहिये; और प्रकृति . 
'कितनी ही बलवती क्‍यों न हो, उसको जीत कर आतव्मोन्नति कर लेना दर एक 
' के स्वाधीन है ( गीतार. २०७७-२८२ देखो )। मन में इस तत्व के भली भाँति 
जम जाने के लिये ही एक बार अन्वय से ओर फ़िर व्यतिरेक से--दोनों रीतियों ' 
'से--वर्णन किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता है ओर आत्मा: 
'अपना शत्रु कब हो जाता है, ओर यही तत्त्व फ़िर १३५ २८ छोक में भी आया है। 
'संस्कृत में “आत्मा! शब्द के ये तीन अर्थ होते है ( १ ) अन्तरात्मा (२ ) में 

स्वयं, और ( ३ ) अन्तःकरण या मन। इसी से यह आत्मा शब्द इनमें ओर अगले " 
छकों में अनेक बार आया है । अब बतलाते हैं, कि आत्मा, को अपने अधीन 
रखने से क्या फल मिलता ह--] 


(७ ) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को जीत लिया हो और जिसे 
शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका 'परमात्सा' शीत-उष्ण, सुख-दुःख ओर सान-अपमान : 
मे समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है । 


[ इस श्लोक में ' परमात्मा शब्द आत्मा के लिये ही अयुक्त है | देह का आत्मा 

' सामान्यतः-सुख-हुःख की उपाधि में मन रहता है; परन्तु इन्द्रिय संयम से उपा- 
धियों को जीत लेने पर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्मरूपी या परमेश्वर-- 

'स्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वरूप का पदार्थ 
' नहीं है, आगे गीता मे ही ( गी. १३. २२ ओर ३१ ) कहा है, कि भानवी शरीर 
' में रहनेवाला आत्मा ही तत््वतः परमात्मा है ! महाभारत में यह वर्णन है--- 
। आत्म क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राकृतेगुणेः । 
! तैरेव तु विनिमुक्त परमात्मेत्युदाहतः ॥ 
।« प्राकृत अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से ( सुख-दुःख आदि विकारों से ) बद्ध रहने 
'के कारण आत्मा को ही क्षेत्रज्ञ या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; और इन गुणों; 
'से मुक़् होने पर वही परमात्मा हो जाता है” ( मभा. शां, १८७. २४ ) 
'गीतारहस्य के & चें प्रकरण से क्लात होगा, कि अद्वेत वेदान्त का सिद्धान्त भी. 


गीता, अनुवाद और टेप्पणा->देअध्याय।. छह 
आत्मव दह्ात्मनो वधुरात्म॑व रिपुरात्मतः ॥ ५॥ 
बंधुशत्मा55त्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जितः 
अनात्मनस्तु शजत्वे वततात्मंव शबन्रुवत्‌ ॥ ६ ॥ 

९६ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः 
शीतोष्णसुखदुःखेषु तथा मानापमानयोः ॥ ७ ॥ 


स्वयं अपना शत्रु है। (६ ) जिसने अपने आप को जीत लिया, वह रवयं अपना: 
बन्धु है, परन्तु जो अपने आप को नहीं पहचानता, वह स्वयं अपने साथ शत्रु के - 
समान बेर करता है।' 





व 





. [इन दो >ोकों में आत्म-स्वतन्त्रता का वर्णन है ओर इस तत्व करा अति-- 
'पादन है, कि हर एक को अपना उद्धार आप ही कर लेना चाहिये; और प्रकृति 
'कितनी ही बलवती क्‍यों न हो, उसको जीत कर आ्मोन्नति कर लेना दर एक. 
'के स्वाधीन है ( गीतार. २०७७-२८२ देखो )। मन में इस तत्व के भी भाँति 
'जम जाने के लिये ही एक वार अन्वय से ओर क़िर.व्यतिरिक से--दोनों रीतियों: 
'से--वर्णन किया है, कि आत्मा अपना ही मित्र कब होता. है.ओर आत्मा: 
अपना शत्रु कब हो जाता है, ओर यही तत्व फ़िर १३. २८ छोक में भी आया 
संस्कृत में "आत्मा! शब्द के ये तीव अर्थ होते हैं ( ३ ) अन्तरात्मा (२) से 

स्ये, और ( ३ ) अन्तःकरण या सन्‌। इसी से यह आत्मा शब्द इनमें और अगले * 
हछोकों में अनेक बार आया है । अब बतलाते हैं, कि आत्मा को अपने अधीन: 
रखने से क्या फल मिलता है---] 


(७ ) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को जीत लिया हो और जिसे: 
शान्ति आप्त हो गई हो, उसका परमात्मा” शीत-उष्ण, सुख-दुःख और सान-अपमान : 
में समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है । 


[ इस श्लोक में * परमात्मा शब्द आत्मा के लिये ही अयुक्क है । देह का आत्मा: 
' सामान्यतः-सुख-हुःख की उपाधि में मन्न रहता है; परन्तु इन्द्धिय संयम से उपा- 
(धियों को जीत लेने पर यही आत्मा असन्न हो करके परमात्मरूपी या परमेंश्वर-- 
' स्वरूपी बना करता है| परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न स्वरूप का पदार्थ 
' नहीं है, आगे गीता में ही ( गी. १३. २२ और ३१ ) कहा है, कि सानवी शरीर 
'में रहनेवाला आत्मा ही तच्वतः परमात्मा है ! महाभारत से यह वर्णत है-.. 

आत्मा क्ेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राइृतेगुणेः । 
तैरेब तु विनिमुक्तः परमात्मेत्यदाहतः ॥ 

'«ज्ाकृत अथात्‌ प्रकृति के गुणों से ( सुख-दुःख आदि विकारों से ) बद्ध रहने 
'के कारण आत्मा को ही जषेत्रज्ष या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; ओर इन गुणों, 

से मुक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता है ” ( सभा. शा. १८७. २४ )४७ 
' गीतारहस्य के & वें प्रकरण से ह्वात होगा, कि अद्वेत वेदान्त का सिद्धान्त भी 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-- ६अध्याय।. ७०३ 


'# १५८३ 








शुचो दशे प्रतिष्ठाप्य स्थिर्मासनमात्मनः । 
नात्युच्छित नातिनीच चलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥ ११ ॥ 
तत्रैकाम्ं मनः कृत्वा यतचित्तेंद्रियक्रियः 
उपविश्यासने युंज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ ११ ॥ 
सम॑ कायशिरोग्रीवं धारयन्नचर्क॑ स्थिरः । 

संप्रेक्य नासिकाय स्व दिशश्वानवक्लोकयन्‌ ॥ १३॥ 
पशान्तात्मा विगतभीब्रेह्मचारित्रते स्थितः । 

मनः संयम्य मचित्तों युक्त आसीत मत्परः ॥ १४ ॥ 


। [ अगले शोक से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर ' युझीत ! पद से पातअल 
सूत्र का योग विवक्षित है। तथापि इसका यह अ्रथ नहीं, कि कमेयोग को प्राप्त 
' कर लेने की इच्छा करनेवाल्ा पुरुष अपनी समस्त आयु पातञ्नज्ञ-योग मे बिता 
दे। कर्मयोग के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि को आप्त करने के लिये साधनरवरूप 
पातअ्नल्न-योग इस अध्याय में वर्णित है, ओर इतने ही के लिये एकान्तवास सी 
आवश्यक है। प्रकृति-स्वभाव के कारण सम्भव नहीं कि सभी को पातअ्ल योग 
'की समाधि एक ही जन्म में सिद्ध हो जायें। इसी अध्याय के अन्त मे भगवान्‌ 
ने कहा है, कि जिन पुरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई है, वे अपनी सारी 
आयु पातक्षत्न योग में ही न बिता दें; किन्तु, जितना हो सके उतना, बुद्धि 
'को स्थिर करके कर्मंयोग का आचरण करते जावें, इसी से अनेक जन्मों सें 
। उनको अन्त में सिद्धि मिल्न जायगी । गीतार. ए. २८२-२८४ देखो । ] 


€ १९ ) योगभ्यासी पुरुष शुद्ध स्थान पर अपना स्थिर आसन लगावे, जो कि न 

हुत ऊँचा हो ओर न नीचा, उस पर पहले द्भ, फिर स्टगछाला ओर फिर वर्र 
बिछावें; ( १२ ) वहाँ चित्त ओर इन्द्रियों के व्यापार को रोक कर तथा मन्र को 
'एकाञ करके आत्मशुद्धि के लिये आसन पर बैठ कर योग का अभ्यास करे। 
€ १३ ) काय अर्थात्‌ पीठ, मस्तक ओर गर्दन को सम करके अर्थात्‌ सीधी खडी 
रेखा में निश्चल करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यान इधर-उधर न देखे; 
ओर अपनी नाक की नोंक पर दृष्टि जमा कर, ( १४ ) निडर हो, शान्त अन्त: 
करण से बह्मचये-ब्रत पाल कर तथा मन का संयम करके, सुरू में ही चित्त लगा 
कर, मत्परायण होता हुआ युक्न हो जाये । 

' [ € शुद्ध स्थान मे ' ओर “ शरीर, ग्रीवा एवं शिर को सम कर ? ये शब्द 
अताश्वतर उपनिषद्‌ के हैं (श्वे.९.८ ओर १० देखों); और ऊपर का समूचा वर्णन 
भी हटयोग का नहीं है, प्रस्तुत पुराने उपनिषदों में जो योग का वर्णन है, उससे 
अधिक मिलता-जुलता है। हठयोंग में इन्द्रियों का निम्नह बलात्कार से किया 
जाता है; पर आगे इसी अध्याय के २४ वें छोक में कहा है, कि ऐसा न करके 


2 


£ सैनसेव इन्द्रियग्रामं विनियस्य ?!--मन से ही इन्द्रियों को रोके। इससे प्रगट 


७०६ गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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वेत्ति यत्न न चेवाय॑ स्थितश्रकति तत्त्वतः ॥ २१ ॥ 

य॑ रब्ध्वा चापरं लाभ मन्यते नाधिक ततः 

यस्मिन्स्थितो न दु.खेंन शुरूुणापि विचाल्यते ॥ ११ ॥ 

त॑ विद्याद ढुःखर्संयोगवियोग योगसंज्ञितम्‌ । 

स निश्चयन योक्तव्यों योगो5<निविण्णचेतसा ॥ २३ ॥ 

8३ संकल्पप्रभवान्कामांस्त्यकत्वा सवानशेषतः । 

मनसैवेंद्रियग्रामं विनियम्य समंततः ॥ २४ ॥ 

शनेः रानैरुपरमेदबुद्धबा ध्तिग्रहीतया । 
वह ( एक बार ) स्थिर हुआ तो तत्त्व से कभी नहीं डिगता” (२२) ऐसे ही जिस 
स्थिति को पाने से उसकी अपेक्षा दूसरा कोई भी लाभ उसे अधिक नहीं जैँचता, 
और जहाँ स्थिर होने से कोई भी बड़ा भारी दुःख (उसको ) वहाँ से बिचला नहीं 
सकता, (२३ ) उसको दुःख के स्पशे से वियोग अर्थात्‌ योग” नाम की स्थिति कहते 
हैं; और इस “योग ?” का आचरण मन को उकताने न देकर निश्चय से करना चाहिये। 


[ इन चारों छोकों का एक ही वाक्य है। २४ वे छोक के आरस्भ के * उसको 
(तं ) इस दशक स्वेनाम से पहले छोकों का वर्णन उद्दिष्ट हे, ओर चारों 
छोकों में * समाधि ? का वर्णन पूरा किया गया है। पातअ्षलयोग-सूत्र में योग 
का यह लक्षण है कि “ योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः ?--चित्त की वृत्ति के निरोध 
को योग कहते हैं । इसी के सदश २० वें छोक के आरम्भ के शब्द हैं। अब 
।इस “ योग ! शब्द का नया लक्षण जानबुक कर दिया है, कि समाधि इसी 
।चित्तवृत्तिनिरोध की पुर्णावस्था है ओर इसी को “ योग ? कहते हैं। उपनिषद्‌ 
'ओर महाभारत में कहा है, कि निम्रहकर्ता ओर उद्योगी पुरुष को सामान्य रीति 
!से यह योग छः महीने में सिद्ध होता है (मैज्यु. ६, २८; अम्तनाद, २६; मभा- 
'अश्व, अनुगीता १६. ६६)। किन्तु पहले २० वें और २८ वें छोक में स्पष्ट कह 
दिया है, कि पातक्षल-योग की समाधि से प्राप्त होनेवाला सुख न केवल चित्त- 
।निरोध से अत्युत चित्त-निरोध के द्वारा अपने आप आत्मा की पहचान कर लेने 
पर होता है। इस दुःख-रहित स्थिति को ही “ब्रह्मानद्‌” या “आत्मप्रसादज सुख! 
अथवा “ आत्मानन्द ! कहते हैं (गी. १८. ३७; ओर गीतार, ए. २३३ देखो )। 
अगले अध्यायों में इसका वर्णन है, कि आत्मज्ञान होने के लिये आवश्यक चित्त 
'की यह समता एक पातअ्लल्न-योग से ही नहीं उत्पन्न होती, किन्तु चित्तशुद्धि 
!का यह परिणाम ज्ञान ओर भक्ति से भी हो जाता है |यही मार्ग अधिक 
! प्रशस्त ओर सुलभ समझा जाता है । समाधि का लक्षण बतला चुके; अब 
।बतलाते हैं, कि उसे किस प्रकार लगाना चाहिये--] 


(२४ ) सझ्ूल्प से उत्पन्न होनेचाली सब कामनाओं अ्रथोत्‌ वासनाओं का 
'निःशेष त्याग कर और मन से ही सब इन्द्रियों का चारों ओर से संयम कर 


गीता, अजुवाद और टीप्पणी-६ अध्याय।.. ७०४ 
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५ यदा विनियतं चित्तमात्मन्येवावतिष्ठते । 

निःसप्हः सर्वकामेभ्यो उक्त इत्युच्यते तदा ॥ १८ ॥ 

यथा दीपो निवातस्थो नेंगते सोपमा स्मृता । 

योगिनो यतचित्तस्य घुंजतों योगमात्मनः ॥ १९ ॥ 

यत्नोपरमते चित्त निरुद्ध योगसेवया । 

यत्र चेंचात्मना55त्मान पश्यन्नात्मानं तुष्याते ॥ २०॥ 

खसुखमात्यातक यत्तद्बाद्धभाह्ममताद्रियम्‌ । 
' कि इस अध्याय में पातअ्षल्न-योग ही स्वतन्त्र रीति से प्रतिपाथ है। पहले स्पष्ट 
' बतला दिया है, कि कर्मयोग को सिद्ध कर लेना जीवन का प्रधान कतंब्य है 
ओर उसके साधन मात्र के लिये पातञ्षल्ू-योग का यह वशैन है। इस शोक के 
“४ कम के उचित आचरण ”” इन शब्दों से भी प्रगट होता है, कि श्रन्यान्य कर्सो 
'को करते हुए इस योग का अभ्यास करना चाहिये । अब योगी का थोड़ा सा 
' वर्णन करके समाधि-सुख का स्वरूप बतलाते हैं--] 


(१८) जब संयत मन आत्मा में ही स्थिर हो जाता है, और किसी भी उपभोग 
की इच्छा नहीं रहती, तब कहते हैं कि वह “ युक्व ” हो गया। ( १६ ) वायुरहित 
स्थान में रखे हुए दीपक की ज्योति जैसी निश्चल होती है, वही उपमा चित्त को 
संयत करके योगाभ्यास करनेवाले योगी को दी जाती है 


[इस उपमा के अतिरिक्त महाभारत (शान्ति, ३००. ३२, ३४ ) में ये 
'इष्टान्त हैं-- तेल से भरे हुए पातन्न को ज़ीने पर से ले जाने में, या तूफान के 


! समय नाव का बचाव करने में, मनुष्य जैसा ' युक्व ” अथवा एकाग होता है, 
योगी का मन वेसा ही एकाग्न रहता है ” । कठोपनिषद्‌ का सारथी ओर रथ 
'के धोड़ोंवाला दृष्टान्त तो असिद्ध ही है; ओर यद्यपि यह दृष्टान्त गीता में स्पष्ट 
' आया नहीं है, तथापि दूसरे अध्याय के ६७ ओर ६८ तथा इसी अध्याय 'का 
: २४ वो छोक, ये उस दृष्टान्त को मन में रख कर ही कहे गये हैं। यद्यपि योग 
(का गीता का पारिसाषिक अर्थ कर्मयोग है, तथापि उस शब्द के अन्य अर्थ भी 
' गीता सें आये हैं। उदाहरणार्थ, ६. ४ और १०. ७ शोक में योग का अर्थ है, 
/ “ अलौकिक अथवा चाहे जो करने की शक्कि ”। यह भी कह सकते हैं, कि 
'योग़ शब्द के अनेक अर्थ होने के कारण ही गीता में पातक्षल-योग और 
! साँख्य सागे को अतिपाद्य बतलाने की सुविधा उन-उन सम्प्रदायवालों को 
| मिल गईं है। १६ में छोक में वर्णित चित्त-निरोधरूपी पातझल-योग की 
! समाधि का स्वरूप ही अब विस्तार से कहते हैं--] 

(२० ) योगानुष्ान से निरुद्ध चित्त जिस स्थान में रम जाता है, और जहाँ स्वयं 
आत्मा को देख कर आत्मा में ही सन्तुष्ट हो रहता है, (२१ ) जहाँ (केवल ) बुद्धि- 
गम्य ओर इन्द्रियों को अग्रोचर अत्यन्त सुख का उसे अनुभव होता है ओर जहा 
गी, र, ४६-६० 





७०४ - गातारहस्य अथवा ,कर्मयोगशार्त्र । 
युञ्नन्नेव॑ सदा55त्मानं योगी. नियतमानसः । 
शान्ति निवोणपरमां मत्संस्थामधिगच्छति ॥ १५ ॥ 
नात्यक्षतस्तु योगो5स्ति न चेकांतमनश्नतः 
न चातिस्वप्नशीलस्य जाग्रतों नेव चाजुन ॥ १६ ॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्टस्य कमंसु । 
युक्तस्वप्नावबोीधस्य योगी भवाति दखहा ॥ १७ ॥ 

'है, कि गीता में हठयोग विवज्षित नहीं । ऐसे ही इस अध्याय के अन्त में कहा 

.! है, कि इस वर्णन का यह उद्देश नहीं, कि कोई अपनी सारी ज़िन्दगी योगाभ्यास 

में ही बिता द्वे। अब इस थोगाभ्यास के फल का अधिक निरूपण करते हैं--] 
( १९ ) इस ग्रकार सदा अपना योगाभ्यास. जारी रखने से सन काबू में होकर 
( कर्म-) योगी को सुरूमे रहनेवाली और अन्त में निर्वाण-प्रद अथौत्‌ मेरे स्वरूप: 
में लीन कर देनेवाली शान्ति प्त होती है । 

: [ इस छोक में ' सदा ” पद से अतिदिन के २४ घण्टों का मतलब नहीं ! 
इतना ही अथ विवक्षित है, कि प्रतिदिन यथाशक्ति घड़ी घड़ी भर यह अभ्यास 
('छोक १० की टिप्पणी देखो) । कहा है, कि इस अकार योगाभ्यास करता 
हुआ “ मश्ित्त ” ओर * मत्परायण ? हो । इसका कारण यह है, कि पातअझ्जल- 
योग मन के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया है; इस' कसरत से यदि मनः 

स्वाधीन हो! गया तो वह एकाग्र मन भगवान्‌ में न लगा कर और दूसरी बात 
की ओर भी लगाया जा सकता है। पर गीता का कथन है, कि चित्त की एका- 
अ्रता का ऐसा दुरुपयोग न कर, इस एकाअता या समाधि का उपयोग परमेश्वर 
के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करने में होना चाहिये, ओर ऐसा होने से ही यह योग 
सुखकारक होता है; श्रन्यथा ये निरे क्रैश हैं। यही अभ्र आगे २६. वें, ३० वें, 
एवं अध्याय के अन्त में ४७ वें छोक में आया है। परमेश्वर में निष्ठा न रख जो 
लोग केवल इन्द्रिय-निम्रह का योग, या इन्द्रियों की कसरत करते हैं, वे लोगों 
क्रेशमद जारण, मारण था वशीकरण वंगरह कमे करने में ही अवीण हो 
जाते हैं । यह अवस्था न केवल गीता को ही, अत्युत किसी भी मोक्षमार्ग को; 
नहीं । अब फ़िर इसी योग-क्रिया का अधिक खुलासा करते हैं--] 
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( १६ ) है अजुन ! अतिशय खानेवाले या बिलकुल न खनिवाले ओर खूब सोने- 
वाले अथवा जागरण , करनेवाले को ( यह ) योग सिद्ध नहीं होता ( १७ )' 
जिसका आहार विहार नियमित है, कम्तों का आज़रण नपा-तुला है और सोना- 
जागना परिमित है, उसको ( यह ) योग दुःख-घातक अर्थात्‌ सुखावह होता है। 

[इस छोक में * योग ? से पातखल-योग की क्रिया ओर “युक्न! से: नियमित 


| नपी-तुली अथवा पीरेमसित का अथ है । आगे सी: दो-एक स्थानों पर योग से 
पातअ्ञल-योग का ही अर्थ है। तथापि इतने ही से यह नहीं समझ. लेना चाहिये; 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--६ अध्याय।.._ ७०७ 
आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किचिदृपि चितयेत्‌ ॥ १५॥ 
यतो यतो निश्चरति मनश्चंचलूमस्थिरम्‌ । 
, ततस्ततो नियम्यैतदात्मन्येव वह नयेत्‌ ॥ २६ ॥ 
68 प्रशान्तमनसं छोन॑ योगिनं सुखमुत्तमम्‌ । 
उपैति शान्तरजसं ब्रह्ममूतमकल्मषम्‌ ॥ २७ ॥ 
युंजन्नेव॑ सदा55त्मा् योगी विगतकत्मषः। 
सुखेन ब्रह्मसंस्परोमत्यंतं सुखमस्नुते ॥ २८ ॥ 
6 सर्वेभूतस्थमात्मानं सर्वेभूतानि चात्मनि। 
(२३ ) धैर्ययुक्त बुद्धि से धीरे-धीरे शान्त होता जावे और सन को आत्मा में 
स्थिर करके, कोई भी विचार सन में न आने दे । ( २६ ) ( इस रीति से चित्त 
को एकाञ करते हुए ) चन्चल ओर अस्थिर मन जहॉ-जहाँ बाहर जावे, वहों वहाँ 
से रोक कर उसको आत्मा के ही स्वाधीन करे । 

[ मन की समाधि लगाने की क्रिया का यह वर्णन कठोपनिषद्‌ में दी गई 
रथ की उपमा से (कठ. १. ३. ३ ) अ्रच्छा व्यक्त होता है। जिस प्रकार उत्तम 
सारथी रथ के घोडों को इधर-उधर न जाने दे कर सीधे रास्ते से ले जाता है 

!डसी प्रकार का अयत्न मनुष्य को समाधि के लिये करना पड़ता है। जिसने 

(किसी भी विषय पर अपने मन को स्थिर कर लेने का अभ्यास किया है, उसकी 

'समझ में ऊपरवाले »ल्ोक का मर्म तुरन्त आ जावेगा । मन को एक ओर से 

' रोकने का प्रयत्न करने लगें, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता है; और वह 

'आदुत रुके बिना समाधि लग नहीं सकती । अ्रब, योगाभ्यास॒ से चित्त स्थिर 

! होने का जो फल मिलता है, उसका वर्णन करते हैं-- ] 

(२७ ) इस अकार शान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप ओर बह्मभूत 
( कर्म- ) योगी को उत्तम सुख प्राप्त होता है। ( २८ ) इस रीति से निरन्तर 
अपना योगाम्यास करनेवाला ( कर्म- ) योगी पापों से छूट कर बह्मसंयोग से 
आप्त होनेवाले अत्यन्त सुख का आनन्द से उपभोग करता है । 


! [इन दो श्लोक मे हमने योगी का कर्मयोगी अथ किया है। क्योंकि कर्म- 
! योग का साधन समझ कर ही पातअल्-योग का वर्णन किया गया है; अतः 
'पातअ्ल्न-योग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कर्मयोगी ही विवज्षित है। 
। तथापि योगी का अर्थ “* समाधि लगाये बेठा हुआ घुरुष ” भी कर सकते हैं, 
' किन्तु स्मरण रहे, कि गीता का अतिपाद्य मागे इससे भी परे हे। यही नियम 
अगले दो-तीन श्लोकों को भी लागू है। इस अकार निर्वांण ब्रह्मसुख का 
! अनुभव होने पर सब प्राणियों के विषय में जो आत्मोपम्य दृष्टि हो जाती है, 
!अब उसका वर्णन करते हैं-- ] 

(२६ ) (इस गेकार ) जिसका आत्मा योगयुक्त हो गया है, उसकी दृष्टि सम 
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७१०, गीतारहस्य अथर्वां कमंयोगशास्र । 


अर्जन उवाच । 


$$अयातिः अ्रद्धयोपेतो योगाच्वालितमानसः 
' अप्राप्य योगसंसिद्धि कां गति कृष्ण गच्छाते ॥ २७ ॥ 
कचिन्नो मयविश्रष्टश्छन्ना श्रमिव नश्याते । 
अप्रतिष्ठो महाबाहों विमूढों ब्रह्मणः पाथे ॥ ३८ ॥ 
एतन्मे संशय कृष्ण छेत्तुमहेस्यरोषतः । 
त्वदन्यः संरायस्यास्य छेत्ता न छुपप्यते ॥ २९ ॥ 
(“अभ्यास ! कहलाता है और “ वेराग्य ” का मतलब है राग या प्रीति न रखना 
4 अथांत्‌ इच्छा-विहीनता। पातंजल-योगसूत्र में आरम्भ में ही योग का लक्षण 
(यह बतलाया है' कि-- योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः --चित्तवृत्ति के निरोध को' 
योग कहते हैं ( इसी अध्याय का २० वॉ छोक देखो ) ओर फ़िर अगल्ले सूत्र 
।में कहा है, कि “ अभ्यास वेराग्याभ्यां तन्चिरोधः-!” अभ्यास ओर वेराग्य से 
चित्तवृत्ति का निरोध हो जाता है। येही शब्द गीता में आये हैं ओर अभि- 
4 प्राय भी यही है; परन्तु इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि गीता मे 
ये शब्द पातअलयोगसूत्र से लिये गये हैं ( देखो गीतार. ४. ६३० ) | इस 
| प्रकार, यदि मनोनिग्नह करके समाधि लगाना सम्भव हो, और कुछ निग्नमही 
पुरुषों को छुः महीने के अभ्यास से यदि यह सिद्धि आप्त हो सकती हो, तो 
!अब यह दूसरी शह्ला होती है, कि प्रकृति-स्वभाव के कारण अनेक लोग 
4दो-एक जन्मों में भी इस परसावस्था मे नहीं पहुँच सकते--फिर ऐसे लोग 
इस सिद्धि को क्‍यों कर पावें ? क्योंकि एक जन्म में, जितना हो सका उतना, 
इन्द्रिय-निञ्नह का अभ्यास कर कर्मयोग का आचरण करने लगें तो वह मरते 
! समय अधूरा ही रह जायगा ओर अगले जन्म में फिर पहले से आरम्भ करें 
तो फ़िर आगे के जन्म में भी वही हाल होगा। अतः अंज्जञुन का दूसरा प्रश्न 
।है, कि इस अकार के घुरुष क्या करें-- ] 
अर्जुन ने कहा--( ३७ ) है कृष्ण ! श्रद्धा (तो ) हो, परन्तु ( प्रकृति- 
स्वभावसे ) पूरा प्रयत्न अथवा संयम न होने के कारण जिसका सन ( सास्य- 
चुद्धिरूप कमे- ) योग से बिचल जावे, वह योगसिद्धि न पा कर किस गति को' 
जा पहुँचता है? (३८) हे महाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोहअस्त हो कर 
ब्रह्म-प्राप्ति के मार्ग में स्थिर न होने के कारण दोनों ओर से भ्रष्ट हो जाने पर 
छिन्न-भिन्न बादल के समान ( बीच में ही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ? (३६ ) हे 
कृष्ण ! मेरे इस सन्देह को तुम्हें ही निःशेष दूर करना चाहिये; तुम्हें छोड़ इसः 
सन्देह का मेटनेवाल्या दूसरा कोई न मिलेगा । 
। [ यद्यपि नज् समास में आरम्भ के नज्‌ (अ ) पद्‌ का साधारण अर्थ 


।* झभाव * होता है, तथापि कई वार “ अल्प * अर्थ में भी उसका प्रयोग हुआ 


ब्क कक 


गीता, अलुवाद और टिप्पणी--६ अध्याय ।.. ७०६ 
अर्जुन उवाच | 
$$यो5यं योगरूवया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन । 
एतस्याहं न पश्यामि चंचलत्वात्स्थिति स्थिराम्‌ ॥ ३३ ॥ 
चंचल हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवदह॒ढम्‌ । 
तस्याहं निग्नह मन्‍्ये वायोरिव सुदुष्करम्‌ ॥ २४ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 
असंशमयं॑ महाबाहो मनो दु्निय॒ह चलम्‌। 
अभ्यासेन तु कॉतेय वैराग्येण च मुद्यते[॥ ३५ ॥ 
असंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः। 
वश्यात्मना तु यतता शक्योष्वाप्तुझुपायतः ॥ २६ ॥ 
'है, थही इन दोनों में बढ़ा भारी भेद है। और इसी से इस अध्याय के अन्त 
(में ( छोक ४६ ) स्पष्ट कहा है, कि तपरवी श्रर्थात्‌ पातंजलयोगी और ज्ञानी 
अर्थात्‌ सांख्यमार्गी, इन दोनों की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है । साम्ययोग के 
!इस वर्णन को सुन कर अरब अजुन ने यह शक्ल की-- ] 
अजुन ने कहा--( ३३ ) हे मछुसूदन ! साम्य अथवा साम्यबुद्धि से आप्त 
होनेवाला जो यह ( कर्म- ) योग तुमने बतलाया, में नहीं देखता, कि ( मन 
की ) चबञ्बलता के कारण वह स्थिर रहेगा । ( ३४ ) क्योंकि हे कृष्ण ! यह मन 
चंचल, हठीला, बलवानू ओर दृढ है । वायु के समान, (श्रर्थात्‌ हवा की गठरी 
बॉधने के समान, ) इसका निग्नह करना मुझे अत्यंत दुष्फर दिखता है । 
! [३३ वे छोक के “ सास्य ? अ्रथवा “ साम्यबुद्धि ? से प्राप्त होनेवाला, इस 
(विशेषण से यहाँ योग शब्द्‌ का कमयोग ही श्रर्थ है। यद्यपि पहले पातञ्ष- 
'लयोग की समाधि का वर्णन आया है, तो भी इस छोक में * योग ? शब्द 
से पातअलयोग विवज्षित नहीं हे । क्योंकि दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने ही 
कर्मयोग की ऐसी व्याख्या की है, “ समत्व॑ योग उच्चते ” ( २. ४८५ )-- 
/“ बुद्धि की समता या समत्व को ही योग कहते हैं ” । अर्जुन की कठिनाई 
को सान कर भगवान्‌ कहते हैं-- ] 
ओऔभगवान्‌ ने कहा--( ३५ ) हे महाबाहु अर्जुन ! इसमें सन्देद नहीं, कि मन 
अज्चल है ओर उसका निम्नह करना कठिन है; परन्तु हे कौन्तेय ! अभ्यास और 
चैराग्य से बह स्वाधीन किया जा सकता है। (३६ ) मेरे सत में, जिसका अंतः- 
करण काबू मे नहीं उसको ( इस साम्यबुद्धिरूप ) योग का आ्राप्त होना कठिन 
“है; किन्तु अन्तःकरण को काबू मे रख कर अयत्न करते रहने पर उपाय से (इस 
योग का ) प्राप्त होना सम्भव है । 
। [ तात्पय, पहले जो बात कठिन देख पडती है, वही अभ्यास से और 
'दीघे उच्चोग से अन्त में सिद्ध हो जाती है। किसी भी काम को बारबार करता 
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श्रीभगवानुवाच । 


पार्थ नैवेह नाम॒न्न विनाशस्तस्य विद्यते। 
न हि कल्याणक्ृत्कश्विद दुर्गति तात गच्छाते ॥ ४० ॥ 


प्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः । 
शुचीनां श्रीमतां गेहे योगश्रष्टोईभिजायते ॥ 8१ ॥ 


अथवा योगिनामेव कुले भवाते धीमताम । 
एतद्धि इलेसतरं छोके जन्म यदीदशम्‌ ॥ 8२ ॥ 

करता है, इस कारण ३७ वें छोक के “अयति ' शब्द का अथ “ अल्प अथांत्‌ 
। झधूरा प्रयत्न या संयम करनेवाला ” है। ३६ वें छोक में जो कहा है, कि 
। “दोनों ओर का आश्रय छूटा हुआ ” अथवा “इतो अष्टस्ततो भ्रष्ट: ” उस 
का अथे भी कर्मयोग-प्रधान ही करना चाहिये । कर्म के दो प्रकार के फल हैं (१) 
' साम्यबुद्धि से किन्तु शास्त्र की आज्ञा के अनुसार कर्म करने पर तो स्वगे की 
!आप्ति होती है, ओर ( निष्काम ) बुद्धि से करने पर वह बन्धक न होकर मोक्ष- 
! दायक हो जाता है। परन्तु इस अधूरे मनुष्य को कम के स्वगे आदि काम्य फल 
। नहीं मिलते, क्योंकि उसका ऐसा हेतु ही नहीं रहता; और साम्यबुद्धि पूर्ण न 
(होने के कारण उसे मोक्ष मिल नहीं सकता, इसलिये अजुन के मन में यह 
।शट्ढा उत्पन्न हुईं, कि उस बेचारे को न तो स्वर्ग मिला ओर न मोक्ष--कहीं उसकी 
। एसी स्थिति तो नहीं हो जाती कि दोनों दीन से गये पॉडे, हलुवा मिलने न सॉड़ि 
' यह शझ्ा केवल पातअल-योगरूपी कर्मयोग के साधन के लिये ही नहीं की जाती । 
' अगले अ्रध्याय में वर्णन है, कि कमयोगसिद्धि के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि 
! कभी पातक्षल-योग से, कभी भक्ति से और कभी ज्ञान से प्राप्त होती है; और 
! जिस अकार पातअल्न-योगरूपी यह साधन एक ही जन्म में अधूरा रह सकता 
है, उसी प्रकार भक्ति या ज्ञानरुपी साधन भी एक जन्म में अपूर्ण रह सकते 
'हैं। अतएवं कहना चाहिये, कि अुन के उक्त अश्न का भगवान्‌ ने जो उत्तर 
दिया है, वह क्मयोगमाग के सभी साधनों को साधारण रीति से उपयुक्त हो 
।सकता है । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा--( ४० ) हे पार्थ |: क्या इस लोक मे और क्या परलोक में 
ऐसे पुरुष का कभी विनाश होता नहीं । क्योंकि हे तात! कल्याणकारक- 
कमे करनेवाले कसी भी पुरुष की दुर्गंति नहीं होती । ( ४१ ) पुण्यकर्ता पुरुषों को 
मिलनेवाले ( स्वग आदि ) लोकों को पा कर और (वहां ) बहुत वर्षों तक 
निवास करके फ़िर यह योगश्रष्ट अथात्‌ कर्मयोग से भ्रष्ट पुरुष पविन्न श्रीमानू 
लोगों के घर में जन्म लेता है; (४२ ) अथवा बुद्धिमान्‌ ( कर्म-) योगियों के ही 
कुल में जन्म पाता है । इस प्रकार का जन्म ( इस ) लोक में बड़ा दुल॑भ है । 


७१४ गीतारहस्य अथवा कमेयोंगशास्त्र । 


योगिनामापे सर्वेपां मदह्॒तेनांतरात्मना । 
' योग विशेष है०” (गी. <. २) इत्यादि शोकों में वर्णित है ( देखो गीतारहस्य- 
प्रकरण ११, छू. ३०७, ३०८ )। ओर तो क्या; तेपस्वी, सीमांसक अथवा ज्ञान-- 
' मार्गी इनमें से अत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी श्रेष्ठ है, “ इसी ” लिये पीछे जिस 


| 


:अकार अर्जुन को उपदेश किया है, कि * योगस्थ होकर कर्म कर ? ( गी. २, ४८३. 





&] 


गीतार, ए. ४६ ) अथवा “ योग का आश्रय करके खड़ा हो ? ( ७, ४२ ) 
उसी अकार यहाँ भी फ़िर स्पष्ट उपदेश किया है, कि “ तू ( कम ) योगी हो ।?? 
यदि इस श्रकार कर्मयोग को श्रेष्ट न मानें, तो “ तस्म्रात तू योगी हो ! 'इसः 
उपदेश का “ तस्माव-इसी लिये ” पद निरर्थक हो जावेगा । किन्तु संन्यासमार्ग 
के दीकाकारों को यही सिद्धान्त कैसे स्त्रीक्ष हो सकता है? अतः उन लोगों ने- 
ज्ञानी ! शब्द का श्रर्थ बदल दिया है ओर वे कहते हैँ, कि ज्ञानी शब्द का 
अर्थ है शब्दज्ञानी अथवा वे लोग कि जो सिफ़ पुस्तकें पढ़ कर ज्ञान की लम्बी: 
चौड़ी बातें छॉटा करते हैं। किन्तु यह अर्थ निरे साम्प्रदायिक आग्रह का है ।* 
टीकाकार गीता के इस अर्थ को नहीं चाहते, कि कर्म छोड़नेवाले ज्ञानमार्ग को 
'गीता कम दर्ज का समझती है। क्योंकि इससे उनके सम्प्रदाय को गोणता 
आती है। और इसी लिये “ कर्मयोगी विशिष्यते ? (गी. &. २) का भी श्रथे 
' उन्होंने बदल दिया है। परन्त इसका पूरा पूरा विचार गीतारहस्य के ३१ वें प्रक-- 
रण में कर चुके हैं; अतः इस छोक का जो अर्थ हमने किया है उसके विपय में 
यहाँ अधिक चर्चा नहीं करते । हमारे मत में यह निर्विवाद है; कि गीता के अजु- 
! सार कर्मयोग-मार्ग ही सब में श्रेष्ठ है। अब आगे के छोक में बतलाते हैं, कि. 
'कमयोगियों में भी कान सा तारतम्बय भाव देखना पढ़ता है--] 
(४७ ) तथापि सब (कर्म ) योगियों में भी में उसे ही सब में उत्तम युक्न 
अर्थात्‌ उत्तम सिद्ध कर्मगोगी समझता हूँ कि जो सुर में अन्तःकरण रख कर 
श्रद्धा से मुझ को भजता है । 

[ इस छोक का यह भावार्थ है, कि कमंयोग में भी भक्ति का श्रेम-पूरित 
मेल हो जाने से, यह योगी भगवान्‌ को अत्यन्त प्रिय हो जाता है; इसका 
यह अर्थ नाहीं है, कि निप्काम कर्मयोग की अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ है। क्योंकि 
आगे वारहवें अध्याय में भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कह दिया है कि ध्यान की अपेक्षा 
कर्मफलत्याग श्रेष्ठ हैं (ग्री, १२. १३ ) । निप्कास कर्म ओर भक्ति के समुच्चय 
श्रेष्ठ कहना एकवात है ओर सब निष्काम कर्मयोग को व्यथ कह कर, भक्ति 
को श्रेष्ठ वतल्लाना दूसरी वात है। गीता का सिद्धान्त पहले ढ़ेंग का है 
और भागवतपुराण का पक्त दूसरे इँग का है। भागवत (१. ४. ३४ ) में सब: 
प्रकार के क्रियायोग को आत्म-ज्ञान-विधातक निश्चित कर, कहा है-- 


नेष्कममप्यच्युतभाववर्जितं न शोभते ज्ञानमरू निरंजनम्‌ू । .. ' 
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गाता, अनुवांद और टंप्पणा--६ अध्याय । ७१३ 
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68 तपस्विभ्योईधिको योगी ज्ञानिभ्योष्षपे मतोषधिकः । 
कमिभ्यश्चाधिकों योगी तस्माद्योगी भवाजुन ॥ 8६ ४ 
: ४ जानना चाहिये, कि बह्म दी प्रकार का है; एक ब्रह्म और दूसरा उससे परे का 
(निर्गुण) | शब्द्ब्नह्म में निष्णात हो जाने पर फ़िर इससे परे का (निगुण) बह्म 
प्राप्त होता है ”? | शब्दबह्म के काम्य कर्मो से उकता कर अन्त में लोकसंग्रह 
'के अर्थ इन्हीं कमा को करानेवाले कर्मयोग की इच्छा होती है और फ़िर तब 
इस निष्काम कर्मयोग का थोड़ा थोड़ा आचरण होने लगता है। अनन्तर 
! ९ स्वल्पारस्भाः क्षेमकरा; * के न्याय से ही थोड़ा सा आचरण उस मनुष्य को इस 
मार्ग में धीरे धीरे खींचता जाता है ओर अन्त में क्म-क्रम से पूरे सिद्धि करा 
देता है। ४४ वें छोक में जो यह कहा है कि “ कर्मयोग के जान लेने की 
इच्छा होने से भी वह शब्दब्रह्म के परे जाता है ”” उसका तात्पये भी यही है। 
क्योंकि यह जिज्ञासा कर्मयोगरूपी चरखे का मुंह है; ओर एक बार इस चरखे 
के सुंह में लग जाने पर फ़िर इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म में, कभी न 
कभी, पूर्ण सिद्धि मिलती हे ओर वह शब्दबह्म से परे के ब्रह्म तक पहुँचे बिना 
नहीं रहता । पहले पहल जान पड़ता है, यह सिद्धि जनक आदि को एक ही 
'जन्म में मिल गई होगी; परन्तु तात्तिक दृष्टि से देखने पर पता चलता है, कि 
! उन्हें भी यह फल जन्म-जन्मान्तर के पूर्व संस्कार से ही मिला होगा। अस्त; 
कर्मयोग का थोड़ा सा आचरण, यहाँ तक कि जिज्ञासा भी सदेव कल्याणका- 
'रक है, इसके अतिरिक्त अन्त में मोक्ष-प्राप्ति भी निःसन्देह इसी से होती है; 
(अतः अब भगवान्‌ अर्जुन से कहते हैं कि--] 
(४६ ) तपस्वी लोगों की अपेक्षा ( कर्म ) योगी श्रेष्ठ है, ज्ञानी पुरुषों की 
अपेक्षा भी श्रेष्ठ हे और कर्मकाण्डवालों की अपेक्षा भी श्रष्ठ समझा जाता है; इस- 
“लिये हे अज्ञैन | तू योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो । 

[ जज्ञल में जा कर उपवास आदि शरीर को क्लेशदायक ब्रतो- से अथवा 
हृठयोग के साधनों से सिद्धि पानेवाले लोगों को इस छोक में तपस्वी कहा है; 
'और सामान्य रीति से इस शब्द का यही अर्थ है। “ज्ञानयोगेन सांख्यानां ०” 
/(गी. ३. ३. ) में वर्णित, ज्ञान से अथांत्‌ सांख्यमार्ग से कर्म छोड कर सिद्धि प्राप्त 
(कर ल्ेनेवाले सांख्यनिष्ठ लोगों को ज्ञानी माना है। इसी प्रकार गी. २. ४२-४४ 
'ओर 8.२०,२१ में वर्णित, निरे काम्य कमे करनेवाले स्वग-परायण कमेठ भीमां- 
। सकों को कर्मी कहा है । इन तीनों पन्‍थों में से अत्येक कहता है, कि हमारे ही मारे 
। 
| 
| 
4 


] 
] 
] 
] 
रे 
] 
] 
] 
रे 
॥॥ 
| 
| 
॥ 
| 
॥ 
| 
ढ 
] 
) 
] 
] 


१ 


०. प 


से सिद्धि मिलती है। किन्तु अब गीता का यह कथन है, कि तपस्वी हो, चाहे 
कर्मठ मीसांसक हो, या ज्ञाननिष्ठ सांख्य हो, इनमें प्रत्येक की अपेक्षा कर्मयोगी 
--अर्थात्‌ कर्मयोगमारग भी--श्रेष्ठ हे। ओर पहले यही सिद्धान्त “ अकम की 
अपेत्ता कर्म श्रेष्ठ है० ”” (गी. ३. ८) एवं “ कर्मसंन्यास की अ्रपेत्षा कर्म 


'७१६ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 


#५३००५२५७०१५२५३९३५७३९०५०१५३५२ जी जन सम 9रीरि ५ ल्‍3जी ५ जी सर बरतनी रीय कट. 25 २७ मच ० 








| 5« सप्तमो5ध्यायः । 
श्रीमगवानुवाच । 
मय्यासक्तमनाः पार्थ योगं युंजन्मदाशयः । 
“ ज्ञान-विज्ञान से ठृप्त हुआ ”” (६.८) योगयुक्न पुरुष “समस्त आखणियों से पर- 
'मेश्वर को और परमेश्वर सें समस्त प्राणियों को देखता है” (६.२६ )। अतः 
“जब इन्द्धिय-निम्रह करने की विधि बतला चुके तब, यह बतल्ाना आवश्यक हो 
गया कि 'ज्ञान! और “ विज्ञान ” किसे कहते हैं, ओर परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान होकर 
करो को न छोड़ते हुए भी कर्सयोग-साग की किन विधियों से अन्त से निःसंदिग्ध 
मोक्ष सिंलता है। सातवें अध्याय से लेकर सन्नहर्वे अध्याय के अन्त पयनत-ग्यारह 
'अध्यायों सें---इसी विषय का वर्णन है ओर अन्त के अथात्‌ अठाहरव अध्याय सें 
सब कर्मयोग का उपसंहार है । सृष्टि में अनेक प्रकार के अनेक विनाशवान्‌ पदाथी 
में एक ही अविनाशी परसेश्वर ससा रहा है--इस समझ का नास है 'ज्ञान,! 
'और एक ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदाथों की उत्पत्ति को समझ 
ज्ञेना “विज्ञान ” कहलाता है (गी. १३. ३०. ), एवं इसी को ज्र-अक्षर का 
'विचार कहते है। इसके सिवा अपने शरीर मे अथौत्‌ क्षेत्र मे जिसे आत्मा कहते हैं, 
"उसके सच्चे खरूप को जान लेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोध हो जाता है। 
इस प्रकार के विचार को क्षेत्न-क्षेत्रज्ग-विचार कहते हैं । इनसें से पहले क्र-अक्तर के 
विचार का वर्णन करके फिर तेरहवें अध्याय में ्षेत्र क्षेत्रज्ष के विचार का वर्णन किया 
है। यद्यपि परसेश्वर एक है, तथापि उपासना की दृष्टि से उसमें दो भेद होते है, 
“उसका अव्यक्त स्वरूप केवल बुद्धि से म्रहण करने योग्य है ओर व्यक्त स्वरूप 
प्रत्यक्ष अवगस्य है। अतः इन दोनों सागों या विधियों को इसी निरूपण से बत- 
लाना पड़ा, कि बुद्धि से परमेश्वर को कैसे पहचान ओर श्रद्धा या भक्ति से व्यक्न स्वरूप 
की उपासना करने से उनके द्वारा अव्यक्न का ज्ञान केसे होता है। तब इस समूचे 
विवेचन से यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो कोई आश्चर्य नहीं है। इसके सिवा 
“इन दो मागों से परसेश्वर के ज्ञान के साथ ही इन्द्विय-निम्रह भी आप ही आप हो 
जाता है, अतः केवल इन्द्रिय-निम्नह करा देनेवाले पावञ्लकू-योगमाण की अपेक्षा 
सोक्षधर्स में ज्ञानमार्ग ओर भक्तिमाग की योग्यता भी अधिक सानी जाती है। तो 
भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन कर्मयोगसाग के उपपादन का एक अंश है, 
वह स्वतन्त्र नहीं है । अथोत्‌ गीता के पहले छुः अध्यायों में कर्म, दूसेर पदक सें 
भक्ति ओर तीसरी षडध्यायी मे ज्ञान, इस प्रकार गीता के जो तीन स्वतन्त्र विभाग 
किये जाते हैं, वे तत्वतः ठोक नहीं हैं | स्थूल्लमान से देखने में ये तीनों विषय गीता 
में आये हैं सही, परन्तु वे स्वतन्त्र नहीं हैं, किन्तु कमयोग के अज्ञें के रूप से ही 
उनका विवेचन किया गया है। इस विषय का प्रतिपादन गीतारहस्य के चोदहंवें 
अकरण (पु. ४४२-४३७ ) में किया गया है, इसलिये यहँ। उसकी उुनराजृत्ति 


गाता, अज्ुवाद्‌ और टिप्पणी--७ अध्याय । ७१४ 





अ्रद्धावान्सजते यो मां स मे युक्ततमी मतः॥ 8७ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्नीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मवियायां योगशास्रे श्रीकृष्णाजुनसंवांदे 
ध्यानयोगो नाम पष्लोडष्यायः ॥ ६ ॥ 


नेष्कम्य अथांत्‌ निष्काम कर्म सी ( भाग. ११.३.४६ ).बिना भगवद्धक्ति के शोभा 
नहीं देता, वह व्यथ है (भाग.३.१.१२ ओर १२.१२.१५२ )। इससे व्यक्त 
होगा, कि भागवत-कार का ध्यान केवल भक्कि के ही ऊपर होने के कारण वे 
विशेष प्रसड़ पर भगवद्वीता के भी आगे कैसी चौकड़ी भरते हैं । जिस पुराण का- 
निरूपण इस समझ से किया गया है, कि महाभारत में ओर इससे गीता में भी 
'भक्कि का जैसा वर्णन होना चाहिये वैसा नहीं हुआ, उसमें यदि उक्त बचनों के 
समान ओर भी कुछ बातें मिले, तों कोई श्राश्रय नहीं। पर हमें तो देखना है 
'गीता का तात्पये, न कि भागवत का कथन | दोनों का प्रयोजन और समय सी 
भिन्न भिन्न है; इस कारण बात-बात में उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं: 
'है। करमयोग की साम्यबुद्धि प्राप्त करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता 
है, उनमें से पातक्षल-योग के साधनों का इस अध्याय में निरूपण किया 
| गया । ज्ञान और भक्ति भी अन्य साधन हैं; अगले अध्याय से इनके निरू- 
'पण का आरम्भ होगा। ] 


इस अकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे, हुए उपनिषद्‌ मे, अद्यविद्या- 
न्तगत योग--अ्रथांत्‌ कमयोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्ञेन के संवाद 
में, ध्यानयोग नामक छुठा अध्याय समाप्त हुआ । 





सातवाँ अध्याय । 


[ पहले यह प्रतिपादन किया गया, कि करमयोग सांख्यमार्ग के समान ही मोक्ष- 
प्रद्‌ है परन्तु खतन्त्र है ओर उससे श्रेष्ठ है, ओर यदि इस मार्ग का थोड़ा भी 
आचरण किया जायें, तो वह व्यर्थ नहीं जाता; अनन्तर इस मार्ग की सिद्धि के- 
लिये आवश्यक इन्द्रिय-निम्रह करने की रीति का वर्णन किया गया है। किन्तु इन्द्रिय... 
निग्नह से मतलब निरी बाद्य क्रिया से नहीं है, जिसके लिये इन्द्रियों की यह कसरत 
करनी है, उसका अब तक विचार नहीं हुआ। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ ने ही 
अजुैन को इन्द्रिय-निम्नह का यह प्रयोजन बतलाया है, कि “ काम-क्रोध आदि 
शत्रु इन्द्रियों में अपना घर बना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते हें? (३.४०,४१) 
इसलिये पहले तू इन्द्रिय-निम्नद करके इन शन्रुओं को मार डाले। और पिछुले 
अध्याय में योगयुक्न पुरुष का यों वर्णन किया है, कि इन्द्विय-निम्नह के द्वारा: 


शरद गीतारहस्थ अबवा कर्मचोगशारत्र | 
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मनुष्याणां सहन्नेषु ऋश्चिय्रतंति सिद्धचे । 
अततामपि सिद्धानां कश्चिन्मां वेत्तषि तत्त्ततः ॥ ३ ॥ 
58 भूमिरापापनलो वाद्ः ख मनो बुद्धिरेव च्‌ 
अहंकार इतीय॑ में मिन्ना प्रक्ततिरठधा ॥ ४ ॥ 
अपरेयमितस्तवन्यां पक्कति विद्धि मे पराम। 
जीवभूतां महादाहों यच्रेद् घायते जगत ॥ ५॥ 
एतद्योनीनि भृतानि सवोणीत्युपार्य । 
अह दत्स्तस्य जगतः प्रमवः घलयस्तथा ॥ | ॥ 
भत्तः परतरं नान्यत्किचिदस्ति चनंजय । 











अद्वत चेंद्ान्त का यही तत्त्व चहाँ असिग्रेत है, कि एक परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान 
दो जाने स इस जगन में ऑर छुछ भी जानने के लिये रह नहीं जाता; क्योंकि 
जयत्‌ का मूत्न तत््त तो पु ही है, दाम और रूप के सेद से वहां सत्र 
समाया छुआ है, सिद्ा उसके ओर कोई दूसरी वस्तु छुनिया में है ही नहीं । 
यदि ऐसा न हो तो दुसरे सलोक की अतिज्षा सार्थक्र नहीं होती । ] 

(६ ) हजारों महुप्यों में कोई पुक-आध ही सिद्धि पाने का चत्न करता है, ओर 





! [६ ध्यान रहे, कि यहा अबत्न करनेबालो को बच्यपि सिद्ध पुरुष कद दिया डे, 
। ठयाति पर्सेवर छा ज्ञान हो जाने पर ही उन्हें सिद्धि आप होती है, अन्यथा 
लहीं। परलेखर के ज्ञान के क्र-अत्र-विचार आर त्ेत्र-चेन्नक्ञ-त्रिचार थे दो 
; साय हैं! इनमें ले अब अऋर-अक्षर-वित्रार का आरम्स करने ह--] 

(४ ) इच्ची, लत, अभि, बाइ, आक्राश (थे पांच सूच्छ भूत ), सन, शुद्धि 
और अईकार इच आठ अक्कारों में मेरी प्क्ृति विमालित है । (५) बढ अपरा अथांद 
किन्न खयी की (अक्नति ) है । हे महावाहु अरुन ! यह जानो कि इससे मित्र, 
लगयत्‌ को चारण ऋरनेवाली परा अथातव्‌ उच्च अ्रणी की ज्ीवनस्वरूपी मेरी दूसरी 

के डक कक 28 


अह सब सुथा छुआ ६ | 
जो से सच चर अच्चर- का सार आयनया पे प्रीर अगले 
, [ इन चार झ्लोकों से सब क्षर-अचर-ज्षान का सार आयत्रा हैं; और अगले 
[० 2 #* 


ह 
श्लोकों में इसी का विसार कियाद | सांज्य-शात्ब्र में सब सृष्टि के अचेतन अर्थाल 
ति च्वतन्त्र तत्व चदला कर प्रतिपादन किद्रा 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी--७ अध्याय।. ७१७ 
असंशये समग्र॑ मां यथा ज्ञास्यसि तच्छुणु ॥ १॥ 
ज्ञानं तेपहं सविज्ञानमिदं वक्ष्याम्यशेषतः। 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोधन्यज्ज्ञातव्यमवशिष्यते ॥ २ ॥ 
नहीं करते । अब देखना चाहिये, कि सातवें अध्याय का आरम्भ भगवान्‌ किस 
प्रकार करते हैं । ] 


श्रीभगवान्‌ ने कहा--( $ ) हे पाथ ! मुझ में चित्त लगा कर ओर मेरा ही 
आश्रय करके ( कर्म-) योग का आचरण करते हुए तुझे जिस अकार से या जिस 
विधि से मेरा पूरे ओर संशयविहीन ज्ञान होगा, उसे सुन । (२) विज्ञानसमेत 
इस पूरे ज्ञान को में तुक से कहता हूँ, कि जिसके जान लेने से इस लोक में 
फिर ओर कुछ भी जानने के लिये नहीं रह जाता । 





[ पहले छोक के “मेरा ही आश्रय करके ”” इन शब्दों से और विशेष 
कर “ योग ? शब्द से प्रगट होता है, कि पहले के अध्यायों मे वर्णित कर्मयोग 
की सिद्धि के लिये ही अगला ज्ञान-विज्ञान कहा है--स्वतन्त्र रूप से नहीं बत- 
लाया है ( देखो गीतार. पु. ४९४-४९५ ) । न केवल इसी श्लोक में अत्युत 
गीता में अन्यत्न सी कर्मयोग को लच्य कर ये शब्द आये हैं 'मद्योगमाश्रितः” 
(गी. १२. ११ ), 'मत्परः? (गी. १८.४७ और ११.६४ ); अतः इस विषय मे 
कोई श्ढा नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके जिस योग का अचरण 
करने के लिये गीता कहती हैं, वह पीछे के छुः अध्यायों में प्रतिपादित कर्मयोग 
ही है। कुछ लोग विज्ञान का अर्थ अनुभविक बह्मज्ञान अथवा ब्रह्म का साक्षा- 
व्कार करते है, परन्तु ऊपर के कथनानुसार हमें ज्ञात होता है, कि परमेश्वरी ज्ञान 
के ही समष्टिरूप (ज्ञान ) ओर व्यष्टिरूप (विज्ञान) ये दो भेद है, इस कारण 
ज्ञान-विज्ञान शब्द से भी उन्हीं का अभिप्राय है (गयी. १३. ३० ओर १८. २० 
देखो ) । दूसरे श्लोक के शब्द “ फ़िर ओर कुछ भी जानने के लिये नहीं रह 
जाता” उपनिषद्‌ के आधार से लिये गये हैँ । छान्दोग्य उपनिषद्‌ में बेतकेतु से 
उनके बाप ने यह प्रश्न किया हे कि “ थेन...अविज्ञातं विज्ञातं भवति ??-वह क्‍या 
हि, कि जिस एक के जान लेने से सब कुछ जान लिया जाता है? ओर फिर 
।आगे उसका इस प्रकार खुलासा किया है “ यथा सोम्येकेन र्ृत्पिस्डेन सर्वे सुण्मयं 
विज्ञात स्थाह्वाचारस्भणं विकारो नामधेयं सृत्तिकेत्येंच सत्यम्‌ ”” (छां, ६.१.४, ) 
--है तात | जिस प्रकार मिद्दी के एक गोले के भीतरी भेद्‌ को जान लेने से ज्ञात 
हो जाता है, कि शेष मिट्टी के पदार्थ उसी झरूत्तिका के विभिन्न नाम-रूप धारण 
करनेवाले विकार हैं, ओर कुछ नहीं हैं, उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दूसरा कुछ 
भी जानने के लिये नहीं रहता । मुण्डक उपनिषद्‌ ( १. १३. ) में भी आरस्भ में ही 
यह प्रश्न है,कि “करिसन्नु भगवो विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं भवति!?--किसका ज्ञान - 


हो जाने से अन्य सब वस्तुओं का ज्ञान हो जाता है? इससे व्यक्त होता है, कि 


ञ््ण्म्नां 


२० गीतारहस्य श्रथवा कमेयोगशारत्र । 





6९रसो5हमप्सु कॉतेय प्रभास्मि शशिखूयेयोः । 
प्रणवः सर्ववेदेषु शब्दः खे पौरुष चृषु ॥ ८ ॥ 
पुण्यो गंधः पृथिव्यां च तेजश्ास्मि विभावसौं । 
जीवन सर्वेभूतेषु तपश्चास्मि तपरिविषु ॥ ९ ॥ 
बीज मां सर्वेभूतानां विद्धि पार्थ सनातनम्‌ । 
'बुद्धिबेद्धिमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ ॥ १० ॥ 
बलं बलवतामस्मि कामरागविवर्जितम्‌। 
धर्माविरुद्धो भूतेषु कामोडस्मि भरतपभ ॥ ११ ॥ 
ये चैव सात्तिका भावा राजसास्तामसाश्र ये || 
, मत्त ण्वाति तान्विद्धि न त्वहं तेषु त मयि ॥ १२ ॥ 
प्रकरण देखो । चौथे छोक में कहा है, कि एथ्वी, आप प्रस्दति पद्चतर्व में ही 
हूँ; और अब यह कह कर, कि तत्चों में जो गुण हैं वे भी में ही हूँ, ऊपर के 
।इस कथन का स्पष्टीकरण करते हैं कि ये सब पदार्थ एक ही धागे में मणियों 
के समान पिरोये हुए हैं---] 

(८) है कोन्तेय! जल में रस में हूँ, चन्द्र-सूर्य की अभा में हैँ, सब वेदों में 
प्रणव अथोत्‌ <“कार में हूँ, आकाश में शब्द में हैँ' ओर सब पुरुषों का पोरुष 
मैं हैँ। (६ ) शथ्वी में पुश्यगन्ध अथांत्‌ सुगन्धि एवं अ्प्नि का तेज में हूँ। 
सब आशणियों की जीवनशक्तकि ओर तपस्वियों का तप मैं हूँ। (१० ) हे पार्थ। 
मुझ को सब प्राणियों का सनातन बीज समझ | बुद्धिमानें की छुद्धि और 
तेजस्वियों का तेज भी में हैँ। (११) काम (वासना ) औरे राग श्रर्थात 
विपयासक्कि ( इन दोनों को ) घटा कर बलवान लोगो का बल में हूँ; ओर हे 
भरतश्रेष्ट प्राणियों में, धर्म के विरुद्ध न जानेवाला, काम भी में हूँ, (१२) 
और यह समम कि जो कुछ साचिक, राजस या तामस भाव अथौत पदार्थ हैं 
वे सब मुझसे ही हुए हैं परन्तु वे मुरू में हैं; में उनमें नहीं हूँ। 


(“बे पुर में हैं, में उनमें नहीं हैँ.” इसका अ्रथ बढ़ा ही गस्मीर है । 
पहला अर्थात्‌ प्रगट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए है । 
इसलिये मणियों में धागे के समान इन पदार्थों का गुण-घर् भी यद्यपि परमेश्वर 
ही है, तथापि परमेश्वर की व्याप्ति इसी में नहीं चुक जाती, समझना चाहिये कि 
इनको व्याप्त कर इनके परे भी यही परमेश्वर है, ओर यही अथ आगे “ इस 
समस्त जगत्‌ को में एकांश से व्याप्त कर रहा हूँ” (गी. १०.४२) इस छोक- 
वर्णित है। परन्तु इसके अतिरिक्त दूसरा भी अर्थ सदैव विवक्तित रहता है । 
वह यह, कि त्रिगुणात्मक जगत्‌ का नानात्व यद्यपि मुझ से निर्युण हुआ देख 
'पढता है, तथापि वह नानात्व मेरे निशभुण स्वरूप में नहीं रहता ओर इस दूसरे 
अर्थ को मन में रख कर “' भूतभ्वत्‌ न व भूतस्थः ” (६. ४. और ५) इत्यादि 
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गाता, अनुवाद ओर टिप्पणी--४ अध्याय।. ७१६ 
मयि सव्वेमिदं प्रोतं॑ सत्र मणिगणा इच ॥ ७ ॥ 

ही परमेश्वर की दो विभूतियों मान कर चाथे ओर पॉचर्चे छोक में वर्णन किया 

है, कि इनमें जड प्रकृति निम्न श्रेणी को विभूति है ओर जीव अर्थात्‌ पुरुष श्रेष्ठ 
' श्रणी की विभूति है; ओर कहा है, कि इन दोनों से समस्त स्थावर-जड्गम सृष्टि 
' उत्पन्न होती है (देखो गी. ३३. २६) | इनमें से जीवभूत श्रेष्ठ अक्ृति का विस्तार- 
' सहित विचार ज्षेत्रज्ञ की दृष्टि से आगे तेहरवें अध्याय में किया है। अब रह गई 
जडढ-प्रकृति, सो गीता का सिद्धान्त है ( देखों गी, £ १० ) कि वह स्वतन्त्र 
'नहीं, परमेश्वर की अध्यक्षता में उससे समस्त सृष्टि की उत्पत्ति होती है। यद्यपि 
' गीता में पक्ृति को स्वतन्त्र नहीं माना है, तथापि सांख्यशास्त्र में प्रकृति के जो 
' भेद हैं उन्हीं को कुछ हेर-फेर से गीता में आह्य कर लिया है (गीतार. ए. १७६-- 
१८३)। ओर परमेश्वर से माया के द्वारा जडग्रक्ृति उत्पन्न हो चुकने पर ( गी. ७ 
१४ ) सांख्यों का किया हुआ यह वर्णन, कि प्रकृति से सब पदार्थ केसे निर्मित 

हुए अर्थात्‌ गुणोत्कपे का तक्तत भी गीता को मान्य है (देखो गीतार. ए. २४२)। 
' सांख्यों का कथन है, कि प्रक्रति ओर पुरुष मिल कर कुल पच्चीस तत्त्व ह। इनमें 
प्रकृति से ही तेईंस तत्त्व उपजते हैं । इन तेईस तत्तों में पॉच स्थूल भूत, दस 
।इन्द्रियां ओर मन ये सोलह तत्व शेप सात तत्तों से निकले हुए अथीत उनके 
'विकार हैं | अतएुव यह विचार करते समय कि ' मूल तत्त्व ” कितने हैं इन 
' सोलह तत्वों को छोड देते हैं; ओर इन्हें छोड़ देने से बुद्धि ( महान ), अहड्लार 
और पद्मतन्मात्राएं ( सूचम भूत ) मिल कर सात ही मूल तत्त्व बच रहते हैं। 
सांख्यशासत्र म॑ इन्ही सातों को “ प्रकृति-चिक्ृति ?”” कहते हं | ये सात प्रकृति 
।विकृति ओर मूल-प्रकति मिल कर श्रव आठ ही भ्रकार की प्रकृति हुद; ओर 
! महाभारत ( शा. ३१०.१०-१६ ) में इसी को अ्रष्टधा भ्रकृति कहा हैं। परन्तु सात 
! प्रकृति -विकृृतियों के सात ही मूल-प्रकृति की गिनती कर लेना गीता को योग्य 
! नहीं जैचा | क्योंकि ऐसा करने से यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मूल 
!है ओर उसके सात विकार हैं। इसी से गीता के इस वर्गीकरण में, कि सात 
।प्रकृति-विक्ृति ओर मन मिल कर अष्टधा मूल प्रकृति हे, ओर महाभारत के 
वर्गीकरण में थोडा सा भेद किया गया है ( गीतार. ए. १८३ ) । सारांश यद्यपि 
। गीता को सांख्यवालों की स्वतन्त्र प्रकृति स्वीकृत नहीं, तथापि स्मरण रहे, 
! कि उसके अगले विस्तार का निरूपण दोनों ने वस्तुतः समान ही किया है । 
गीता के समान उपनिपद्‌ में भी वर्णन है, कि सामान्यत. परवह्म से ही-- 
एतस्माजाय॑ते प्राणे मनः सर्वन्द्रियणि च । 
ख॑ वायुज्योतिरापः प्रृथिवी विश्वस्य घारिणी ॥ 

“इस (पर पुरुष) से श्राण, सन, सब इन्द्रियो, आकाश, वायु, अ्रप्नि, जल और 
विश्व को धारण करनेवाली पृथ्वा-ये (सब) उत्पन्न होते हैं” (झुण्ड. २. १. 
३; के. १. १४; प्रश्न, ६. ४ )। अधिक जानना हो, तो गीतारहस्य का ८ वा 
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७9२२ गीतारहर्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


आर्तों जिज्ञासुरथार्थी ज्ञानी च भरतषेस ॥ १६ ॥ 

तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिविशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनोउत्यथमहं स च मम प्रियः॥ १७॥ 
उदाराः सर्व ण्वैते ज्ञानी त्वात्मैव मे मतस्‌। 

आस्थितः स॒ हि युक्तात्मा मामेवान्ञत्तमाँ गतिम्‌ ॥ १८ ॥ 
बहूनां जन्मनामंते ज्ञानवान्माँ प्रपद्यते । 

वासुदेवः सवेमिति स महात्मा खुदुलेसः ॥ १९ ॥ 

(१६) हे भरतश्रेष्ठ अजजुन | चार अकार के घुण्यात्मा लोग मेरी भक्कि किया करते 
ह:-..१---आते अथोत्‌ रोग से पीड़ित, २--जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्त कर लेने की 
इच्छा रखनेवाले, ३--अर्थार्थी अर्थात्‌ द्रव्य आदि कास्य वासनाओं को सन सें रखने- 
वाले और ४--ज्ञानी अथोत्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर क्ृतार्थ हो जाने से आगे कुछ 
आप्त न करना हो, तो भी निष्काम बुद्धि से भक्ति करनेवाले | ( १७ ) इनमें एकभक्नि 
अथौत्‌ अनन्यभाव से मेरी भक्ति करनेवाले और सदेव युक्न यानी निष्काम बुद्धि से 
बत॑नेवाले ज्ञानी की योग्यता विशेष है। ज्ञानी को मैं अत्यन्त प्रिय हुँ ओर ज्ञानी सुझे 
(अत्यन्त ) प्रिय है। (१८) ये सभी भक्त उदार अथौत्‌ अच्छे हैं, परन्तु मेरा मत है, 
कि ( इनमें ) ज्ञानी तो मेरा आत्मा ही है; क्योंकि युक्नचित्त होकर ( सब की ) 
डत्तमोत्तम गति-स्वरूप सुरू में ही वह ठहरा रहता है। ( १६ ) अनेक जन्मों 
के अनन्तर यह अनुभव हो जाने से कि “ जो कुछ है, वह सब वासुदेव ही है, 
ज्ञानवान्‌ सुझे पा लेता है । ऐसा महात्मा अत्यन्त दुलेभ है। 


! [ क्षर-अक्षर की दृष्टि से भगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह ज्ञान बतला 
दिया, कि प्रकृति ओर पुरुष दोनों मेरे ही स्वरूप हैं ओर चारों ओर में ही एकता 
से सरा हूँ; इसके साथ ही भगवान्‌ ने ऊपर जो यह बतलाया है, कि इस 
'स्वरूप की भक्ति करने से परमेश्वर की पहचान हो जाती है, इसके तात्पये को 
! भल्ती भाँति स्मरण रखना चाहिये। उपासना सभी को चाहिये, फ़िर चाहे ब्यक्ल 
! की करो चाहे अव्यक्न की; परन्तु व्यक्ष की उपासना सुलभ होने के कारण यहाँ 
! उसी का वर्णन है ओर उसी का नास भक्ति है। तथापि स्वार्थ-बुद्धि को मन में 
! रख कर किसी विशेष हेतु के लिये परमेश्वर की भक्ति करना निम्न श्रेणी की भक्ति 
'है। परमेश्वर का ज्ञान पाने के हेतु से भक्ति करनेवाले ( जिज्ञासु ) को भी सच्चा 
!ही समझना चाहिये; क्योंकि उसकी जिज्ञासुत्व-अवस्था से ही व्यक्त होता है, 
!कि असी तक उसको परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ । तथापि कहा है, कि ये सब 
| भक्ि करनेवाले होने के कारण उदार अर्थात्‌ अच्छे मार्ग से ( जानेवाले हैं शो. 
$८ ) | पहले तीन छोकों का तात्पय है, कि ज्ञान-पप्ति से झृतार्थ हो करके 
। जिन्हें इस जगत्‌ में कुछ करने अथवा पाने के लिये नहीं रह जाता ( गी. ३- 
| ३७-१६ 9) ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्कामबुद्धि से जो भक्ति करते हैं ( भाग. १.७. 


यीता, अनुवाद और टिप्पणी--७ अध्याय।.. ७२११ 


९$ त्रिभिगणमयरैसोवेरोमिः स्वेमिदं जगत्‌ ॥ 
मोहित नाभिजानाति मामेभ्यः परमव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 
देवी होषा गुणमयी मम माया दृरत्यया | 
मामेव ये प्रपचन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ १४ ॥ 
न मां दुष्कृतिनों मूहाः प्रप्चन्ते नराधमाः । 
माययापहतज्ञाना आसुरं भावमाश्रिताः॥ १५ ॥ 

6$ चतुविधा भजन्ते मां जनाः सुकृतिनो5जुन । 

परमेश्वर की अलौकिक शक्ियों के वर्णन किये गये हैं (गी. १३. १४-१६ )। 

'इस अकार थदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत्‌ से भी अधिक है, तो प्रगट 

'है कि परमेश्वर के सच्चे स्वरूप को पहचानने के लिये इस मायिक जगत्‌ से भी 

(परे जाना चाहिये, ओर अब उसी अर्थ को स्पष्टतया प्रतिपादन करते हैं--] 

(१३ ) (सत्त्व, रज ओर तम ) इन तीन गुणात्मक भावों से अथोत्‌ पदाथों 
से मोहित हो कर यह सारा संसार, इनसे परे के ( अ्रथात्‌ निगुण ) सुर 
अव्यय ( परमेश्वर ) को नहीं जानता । 

। [ माया के सम्बन्ध में गीतारहस्य के & वें अकरण में यह सिद्धान्त है, कि 
साया अथवा अज्ञान त्रिगुणात्मक देहेन्द्रिय का धर्म है, न कि आत्मा का; 
(आत्मा तो ज्ञानमय और नित्य है, इन्द्ियाँ उसको असम में डालती हैं--उसी 
।अद्वैती सिद्धान्त को ऊपर के छछोक में कहा है। देखो गी. र. ७. २४ और 
गी. र. ए. २३६-२४७ ] 

(१४ ) मेरी यह गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर है। अतः इस माया 
को वे पार कर जाते हैं, जो मेरी ही शरण में आते हैं । 

[ इससे प्रगट होता है, कि सांख्यशासत्र की त्रिगुणात्मक प्रकृति को ही 
गीता में भगवान्‌ अपनी माया कहते हैं । महाभारत के नारायणी-डपाख्यान 
में कहा है, कि नारद को विश्वरूप दिखला कर अन्त में भगवान्‌ बोले कि-- 

माया ह्वेषा मया सष्टा यन्‍्मां परयसि नारद । 

स्वभूतगुणेर्युक्त नेव त्व॑ ज्ञातुमहीसि ॥ 
८ हे नारद | तुम जिसे देख रहे हो, यह मेरी उत्पन्न की हुईं माया है। तुम 
! मुझे सब प्राणियों के गुणों से युक्ष मत समझो ” ( शां. ३३६, ४४ ) । 
! वही सिद्धान्त अब यहाँ भी बतलाया गया है गीतारहस्य के & वें और १० 
(वें प्रकरण में बतला दिया है, कि माया क्या चीज़ है । ] 

(१४ ) माया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया है, ऐसे मूह और दुष्फर्मी 

नराधम आसुरी बुद्धि में पढ़ कर मेरी शरण में नहीं आते । 
[ यह बतला दिया, कि माया में डूबे रहनेवाले लोग परमेश्वर को भूल 
जाते हैं ओर नष्ट हो जाते हैं। अब ऐसा न करनेवाले अथौत्‌ परमेश्वर की 
शरण में जा कर उसकी भक्कि करनेवाले लोगों का वर्णन करते हैं। ] 

गी. र. ६१-६२ 





७२७ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्तर । 





देवान्देवयजी यान्ति मरूक्ता यान्ति मामापे ॥ २३॥ 


68 अव्यक्त व्यक्तिमापन्न॑ मन्यन्ते मामबुद्धयः 
परं भावमजानन्तों सममाव्ययमनुत्तमम्‌ ॥ २४ ॥ 
नाहं प्रकाश$ सर्वस्य योगमायासमावृतः । 
मूठो5यं नाभिजानातिे छोको मामजमव्ययम्‌ ॥ २५॥ 
स्थिर रहनेवाले नहीं हैं )। देवताओं को भजनेवाले उनके पास जाते हैं और मेरे 
भक्क मेरे यहाँ आते हैं । 

१ [ साधारण मलुष्यों की समरू होती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता है, 
तथापि संसार के लिये आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओं को देने की शक्ति देव- 
*ताओं में ही है ओर उन की प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं की उपासना करनी 
चाहिये। इस प्रकार जब यह समझ दृढ हो गईं, कि देवताओं की उपासना करनी 
चाहिये,तब अपनी अपनी स्वाभाविक श्रद्धा के अनुसार (देखो गी. १७. १-६) कोई 
4पीपल पूजते हैं, कोई किसी चबूतरे की पूजा करते हैं ओर कोई किसी बड़ी भारी 
शिला को सिंदूर से रँग कर पूजते हैं । इसी बात का वर्णन उक्त छोकों में 
सुन्दर रीति से किया गया है। इसमें ध्यान देने योग्य पहली बात यह है, कि 
सिन्न-मिन्न देवताओं की आराधना से जो फल मिलता है, उसे आराधक सममभते 
हैं कि उसके देनेवाले वे ही देवता हैं, परन्तु पर्याय से वह परमेश्वर की पूजा हो” 
जाती है (गी. ६, २३) और तात्तिक दृष्टि से वह फल भी परमेश्वर ही दिया 
4करता है ( छो. २२ )। यही नहीं, इस देवता का आराधन करने को बुद्धि भी 
सलुष्य के पूृवेकमोनुसार परमेश्वर ही देता है (छो. २१)। क्योंकि इस जगत्‌ में 
;परमेश्वर के अतिरिक्त आर कुछ नहीं है। वेदान्तसूत्र (३. २. ३८-४१ ) ओर 
।उपनिषद्‌ ( कौषी, ३. ८) मे भी यही सिद्धान्त है। इन भिन्न-भिन्न देवताओं की' 
! भक्ति करते-करते बुद्धि स्थिर ओर शुद्ध हो जाती है, तथा अन्त में एक एवं नित्य, 
परमेश्वर का ज्ञान होता है--यही इन भिन्न-भिन्न उपासनाओं का उपयोग है ।' 
परन्तु इससे पहले जो फल मिलते हैं, वे सभी अनित्य होते हैं। अतः भगवान 
!का उपदेश है, कि इन फलों की आशा में न उल्क कर “ ज्ञानी ! भक्त होने की 
। उमज् अत्येक मनुष्य को रखनी चाहिये। माना, कि भगवान्‌ सब बातों के करने. 
वाले ओर फलों के दाता हैं, पर वे जिसके जेसे कर्म होंगे तदनुसार ही तो फल 

देगे ( गी. ४. १३ ); अतः तात्तिक दृष्टि से यह भी कहा जाता है, कि वे ख्र्य 
3कुछ भी नहीं करते (गी. ९. १४ ) | गीतारहस्थ के १० वें ( पु. २६७ ) और 
8१३ वें प्रकरण ( ४, ४२६-४२७ ) में इस विषय का अधिक विवेचन हे, उसे. 
देखो । कुछ लोग यह भूल जाते हैं, कि देवताराधघन का फल भी ईश्वर हीं 
देता है ओर वे अक्ृतिख भाव के अनुसार देवताओं की धुन सें लग जाते हैं; 
अब ऊपर के इसी वणन का स्पष्टीकरण करते हँ--] 


(२४) अब॒द्धि, अथौत्‌ मूढ़ लोग, मेरे श्रेष्ठ, उत्तमोत्तर और अच्यय रूप कोन! , 


ह घथ आय जब का 
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$$ कामैस्तैस्तैहेतज्ञानाः प्रपच्चन्तेषन्यदेवताः 


त॑ त॑ नियममास्थाय प्रकृत्या नियताः स्वया ॥ २० ॥ 
योयोयाँयांतलुं भक्तः अ्रद्धयाचितुमिच्छति । 
तस्व तस्वथाचलां श्रद्धां तामेव विद्धाम्यहम्‌ ॥ २१ ॥ 
स॒ तया अश्रद्धया चुक्तस्तस्याराधनमीहते । 
रूभते च ततः कासान्मबैव विहितान्ह तान्‌ ॥ २१ ॥ 
अंतवत्तु फर्ल तेषां तक्धवत्यट्पमेंघसाम्‌ । 
१० ) वही सब में श्रेष्ठ है । प्ररहाद-नारद आदि की भक्ति इसी श्रेष्ठ अेणी की 
हैं, ओर इसी से भागवत मे भक्तिका लक्षण “ भक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्वर की 
निहंतुक और निरन्तर भक्ति ” माना है (भाग- ३. २६. १२; और गीतार. प्‌. 
०६-४१० )। १४ वें ओर १६ वें छोक के “ एकभक्किः” ओर " चासुदेव 
पढ़ भागवत धर्म के हैं; ओर यह कहने मे भी कोई क्षति नहीं, कि भक्तों का उक्त 
सभी वर्णन भागवतधर्स का ही है। क्योंकि महासारत (शां. ३४३.३३-३५ ) 
'में इस धर्म के वर्णन में चतुविध भक्तों का उल्लेख करते हुए कहा है कि-- 
चतुर्विधा मम जना भक्ता एवं हि में श्तम्‌ । 
तेषामेकान्तिन' श्रेष्ठा ये चेवानन्यदेवता: ॥ 
अहमेंव गतिस्तेषां निराणी: करमकारिणाम्‌। 
थेच्िश्चत्षयों भक्ताः फलकामा हि ते मताः ॥ 
सर्वे च्यवनघर्मास्ते ्तिवुद्धस्तु श्रेष्ठभाक्‌ 


'अनन्यदेवत और एकान्तिक भक्र जिस अकार निराशी: अथोत्‌ फलाशारहित 
' कर्म करता है उस प्रकार अन्य तीन भक्त नहीं करते, वे कुछ न कुछ हेतु मन मे 
| 


(रख कर भक्ति करते हैँ, इसी से वे तीनों च्यवनशील हैं ओर एकानती अतिदुद्ध 


हननल्जँ 


+ 
॥।|॒ 
६ 
| 
॥ 
|] 
हर 
५ 
है 
॥। 
( 
। 
है 
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४ सर्वेभूताधिवासश्र वासुदेवसतो थ्हस्‌ ”-में प्राणिमात्र सं वास करता 
इसी से मुमको वासुदेव कहते हैं (शां. ३४१. ४० )। अब यह वर्णन करने 
हैं, कि यदि सर्वन्न एक ही परमेश्वर है तो लोग मिन्न-मिन्न देवताओं की उपा- 
सना क्यों करते हैं, और ऐसे उपासकों को क्या फल सिलता है--] 

(२० ) अपनी-अपनी अकृृति के नियसाहुसार भिन्न मिन्न ( स्‍्वग आदि फलों 
की) काम-वासनाओं से पागल हुए लोग, सिन्न भिन्न (डपासनाओं के) नियसों को 
पाल कर दूसरे देवताओं को सजते रहते हैं। (२५ ) जो भक्क लिस रूप की अर्थात्‌ 
देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता है, उसकी उसी श्रद्धा को में स्थिर कर 
देता हैं। (९२ ) फ़िर उस श्रद्धा से युक्र होकर वह उस देवता की आराधना करने 
- लगता है एवं उसको मेरे ही निर्माण किये हुए कामफल मिलते हैं। ( २३ ) परन्तु 
“इन ) अल्पबुद्धि लोगों को मिलनेवाले ये फल-.नाशवात्र हैं ( मोक्ष के समाच 
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इच्छाद्देषसमुत्थेन द्न्द्रमोहिन भारत । 
स्वेभूतानि संमोह सर्गे यान्ति परंतप ॥ २७॥ 
येषां त्वन्तगतं पाप॑ जनानां पुण्यकरमंणाम््‌ । 
, ते दन्द्रमोहनिम्ेक्ता भजन्ते मां हढब्ताः ॥ २८ 0 
५९ जरामरणमोक्षाय मामाशित्य यतन्ति ये । 
ते बह्म तदह्विदः कृत्लमध्यात्मं कमे चाखिलम्‌ ॥ २९ ॥ 
साधिभूताधिदेवं मां साधियज्ञं च ये विदुः । 
प्रयाणकाले5पि च मां ते विदुय्नेक्तचेतसः ॥ ३० 0 
इति श्रीमद्भगवद्गीतास॒ उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाज्रे श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
ज्ञानविज्ञानयोगों नाम सप्तमोषप्याय. ॥ ७ ॥ 


(२७) क्योंकि हे भारत [ (इन्द्रियों के) इच्छा और द्वेष से उपजनेवाले (सुख-दुःखा 
आदि ) इन्दों के मोह से इस सृष्टि में समस्त प्राणी, हे परन्‍्तप ! भ्रम में फँस जाते' 
हैं। (२८) परन्तु जिन पुण्यात्माओं के पाप का अन्त हो गया है, थे (सुख-दुःखः 
आदि ) इन्दों के मोह से छुट कर दृठल्नत हो करके मेरी भक्ति करते हैं। 
$ [इस अकार साया से छुटकारा हो चुकने पर आगे उनकी जो स्थिति: 
होती है उसका वर्णन करते हैं---]] 

(२६ ) (इस प्रकार ) जो मेरा आश्रय कर जरा-मरण अथाौत्‌ उुन्जन्म के 
चक्कर से छूटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे (सब ) ब्रह्म, (सब ) अध्यात्म और 
सब कर्म को जान लेते हैं । (३०) और अधिभूत;, अधिदेव एवं अधियज्ञ सहित 
(अर्थात्‌ इस अकार, कि मैं ही सब हूँ ) जो मुझे जानते हैं, वे युक्चित्त ( होने' 
के कारण ) मरण-काल में भी मुझे जानते हैं। 

[अगले अध्याय में अध्यात्म, अधिभूत, अधिदेव और भ्रधियज्ञ का 
निरूपण किया है। धर्मेशाख का ओर उपनिषदों का सिद्धान्त है, कि सरण- 
काल सें सनुष्य के सन में जो वासना प्रवल्त रहती है, उसके अनुसार उसे 
आगे जन्म मिलता है; इस सिद्धान्त फो लच्य करंके अन्तिम छोक में ““सरण- 
!काल में भी ” शब्द हैं; तथापि उक्त छोक के ' भी ? पद से स्पष्ट होता है, 
कि मरने से प्रथम परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हुए बिना केवल अन्तकाल में ही 
१यह ज्ञान नहीं हो सकता (देखो गी. २.७२)। विशेष विवरण अगले अध्याय 
में है। कह सकते हैं, कि इन दो छोकों में अधिभूत आदि शब्दों से आगे 
के अध्याय की अस्तावना ही की गई है। ] 

इस पअ्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उद॒निषद्‌ में बह्म- 
विद्यान्त्गत योग--अर्थात्‌ कमयोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्जैन के 
संवाद में ज्ञान-विज्ञानयोग नामक सातवोँ अध्याय समाप्त हुआ । 
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बेदाह समतीतानि वर्तमानानि चाज्ुन । 
भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २९ 0४ 
ज्ञान कर मुरू अव्यक्न को व्यक्त हुआ मानते हैं! (२५) में अपनी योगरूप साया 
“से आच्छादित रहने के कारण सब को (अपने खरूप से) भग़ट नहीं देखता। मुढ़ 
'ज्ञोग नहीं जानते, कि भें अज और अच्यय हूँ। 
! [ अब्यक्न स्वरूप को छोड़ कर व्यक्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्कि को 
।योग कहते हैं. ( देखो गी. ४७. ६; ७. ११; ६.७ )। वेदान्ती ल्लोग इसी को 
! माया कहते हैं; इस योगमाया से ढका हुआ परमेश्वर व्यक्न-स्वरूपधारी होता है। 
!सारांश, इस कछोक का भावार्थ यह है, कि व्यक्त सृष्टि सायिक अथवा अनितल्य 
'है और अबव्यक्ष परमेश्वर सच्चा या नित्य है। परन्तु कुछ लोग इस स्थान पर ओर 
(अन्य स्थानों पर सी “ साया ” का “ अलौकिक ! अ्रथवा “विलक्षण ” अथे 
!मान कर प्रतिपादन करते हैं, कि यह साया मिथ्या नहीं--परमेश्वर के समान 
'ही नित्य है। गीतारहरुय के नवें प्रकरण में माया के खरूप का विस्तारसहित 
(विचार किया है, इस कारण यहाँ इतना ही कह देते हें, कि यह बात अद्वत 
'बेदान्त को भी सान्य है, कि साया परमेश्वर की ही कोईं विद्कक्षण ओर अनादि 
'ल्ीज्ा है। क्योंकि, माया यद्यपि इन्द्रियों का उत्पन्न किया हुआ दृश्य है, तथापि 
!इन्द्वियों भी परमेश्वर की ही सत्ता से यह काम करती हैं, अतएव अन्त में इस 
माया को परमेश्वर की लीला ही कहना पड़ता है। वाद है केवल इसके तक्तत 
सत्य या मिथ्या होने में; सो उक्त छोकों से श्रगट होता है, कि इस विषय मे 
अद्वित वेदान्त के समान ही गीता का भी यही सिद्धान्त है, कि जिस नाम-रूपा- 
'स्मक माया से अव्यक्ष परमेश्वर व्यक्त माना जाता है, वह माथा--फ़िर चाहे उसे 
'अलोकिक शक्कि कहो या ओर कुछ--“अज्ञान! से उपजी हुईं दिखाऊ वस्तु या 
( 'मोह' है, सत्य परमेश्वर-तत्त इससे एथक्‌ है। यदि ऐसा न हो वो 'अबुद्धि! ओर 
' 'ूढ! शब्दों के प्रयोग करने का कोईं कारण नहीं देख पड़ता। सारांश, माया 
सत्य नहीं-सत्य है एक परमेश्वर ही। किन्तु गीता का कथन है, कि इस माया 


(में भूले रहने से लोग अनेक देवताओं के फनन्‍्दे में पडे रहते हैं । बृहदारण्यक 
/डपनिषद्‌ (१. ४. १० ) में इसी प्रकार का वर्णन है; वहाँ कहा है, कि जो 
'ज्ञोग आत्मा और ब्रह्म को एक ही न जान कर भेद्‌-साव से भिन्न-भिन्न देवताओं 
'के फंदे में पड़े रहते हैं, वे "देवताओं के पशु' हैं, अर्थात्‌ गाय आदि पशुओं से 
'जैसे मनुष्य को फ़ायदा होता है, वेसे ही इन अज्ञानी भक्तों से सिर्फ़ देवताओं 
'का ही फ़ायदा है, उनके भक्कों को मोत्त नहीं मिलता। माया सें उल्लक कर 


'सैद-साव से अनेक देवताश्ों की उपासना करनेवालों का वर्णन हो चुका। 
'अब बतलाते हैं; कि इस साया से धीरे-धीरे छुटकारा क्योंकर होता है--] 
(२६) हे अजुन ! भूत, वतेमान ओर भविष्यत्‌ ( जो हो चुके हैं उन्हें, मौजूद और 
-आएे होनेवाले) सभी प्राणियों को में जानता हूँ; परन्तु सुझे कोई भी नहीं जानता, 


्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 








अजुन उवाच | 
कि तद्गह्म किमध्यात्म कि कर्म पुरुषोत्तम । 

। झतः पूर्चपक्ष का जब विचार करना होता है तब माना जाता है, कि अत्येक 
यदार्थ का सूच्षम स्वरूप या आत्मा एथक्‌-पथक है, और यहाँ पर अध्यात्म श 
से यही अर्थ अभिग्रेत है। महासारत में मनुप्य को इन्द्रियों का उदाहरण ढेकर 
स्पष्ट कर दिया है, कि अध्यात्म, अधिदेवत ओर अधिभूत-दृष्टि से एक ही विवेचन 
के इस पकार मिन्न-मिन्न भेद क्योंकर होते हैं ( देखो मभा. शां. ३१३, और 
अख, ४२ )। महाभारतकार कहते हैं, कि मनुप्य की इन्द्रियों का विवेचन तीन 
शरह से किया जा सकता है, जैसे अधिभून, अध्यात्म ओर अधिदेवत । इन इन्द्रियों 
के द्वारा जो विषय अहण किये जाते हैं---उदाहरणार्थ, हाथों से जो लिया जाता 
है, कानों से जो सुना जाता है, आँखों से जो देखा जाता है, ओर मन से जिसका 
चिन्तन किया जाता हैं---वे सब अधिभूत हैं और हाथ पैर आदि के ( सांख्यशास्रोक़ ) 
सूच्म स्वभाव अथांव्‌ सच्म इन्द्रियों, इन इन्द्रियों के अध्यात्म हैं । परन्तु 
इन दोनों दृष्टियों को छोड़ कर अधिदेवत दृष्टि से विचार करने पर--अर्थात्‌ 
यह मान करके, कि हाथों के देवता इन्द्र, परों के विष्णु, शुद के मित्र, 
डपस्थ के अजापति, वाणी के अप्लि, आँखों के सूर्य, कानों के आक्राश अथवा 
दिशा, जीभ के जल, नाक के पृथ्वी, त्वचा के वायु, मन के चन्द्रमा, अहृक्वार के 
बुद्धि और बुद्धि के देवता पुरुष हैं--कहा जाता है, कि यही देवता लोग अपनी 
अपनी इन्द्रियों के व्यापार किया करते हैं | डपनिपदों में भी उपासना के लिये मह्य- 
स्वरूप के जो अतीक वर्णित हैं, उनमें मन को अध्यात्म ओर सर्य अथवा आकाश 
को अधिंदेवत नतीक कहा है (द्वां. ३. १८ १) । अध्यात्म और अधिदेवत का 
थह भेद केवल उपासना के लिये ही नहीं किया गया है; बल्कि अब इस प्रश्न का 
निर्णय करना पढ़ा कि वाणी, चछ ओर श्रोत्र अम्दति इन्द्रियों एवं आणों में श्रेष्ठ 
कोन है, तब उपनिषदों मे भी (द्व. <. २१-२३. डा. १.२,३४ कीषी. ७.१२,१३ ) 
शुक बार वाणी, चछ ओर श्रोत्र इन सच्म इन्द्रियों को लेकर अध्यात्मदृष्टि से विचार 
किया गया हैं, तथा दूसरी वार उन्हीं इन्द्रियों के देवता अम्रि; सथे ओर आकाश को 
ले कर अधिदेवत दृष्टि से विचार किया गया हैं । सारांश यह है, कि अधिदेवत, अधि- 
भूत आर अध्यात्म आदि भेद आचीन काल से चले आ रहे हेँ ओर यह प्रश्न भी 
इसी जमाने का हैं; कि परमेश्वर के स्वरूप की इन सिन्न-मिन्न कदपनाओं में से सच्ची 
कोन है तथा उसका तथ्य क्या है| बृहदारस्यक उपनिपद्‌ (३. ७ ) में याज्वल्क्य 
ने उद्दालक आरुणि से कहा हैं, कि सब आखणियों में सब देवताओं में, समग्र 
अध्यात्म में, सब लोगों में सब यज्ञों में ओर सब देहों में व्याप्त होकर उनके न 
समझने पर भी, उनको नचानेवाला एक ही परमात्मा है। उपनिपदों का यहीं 
सिद्धान्त वेदान्तसृत्र के अन्तर्यामी अधिकरण से हे ( वेसू. १, २. १८-२० ) | वहाँ 
भी सिद्ध किया हें, कि सब के अंतःकरण में रहनेवाला यह तत्व सांख्यों की प्रकृति 


हा 
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अष्टमो5ध्यायः । 


अठवों अध्याय । 


इस अध्याय में क्मंयोग के अन्तर्गत ज्ञान-विज्ञान का ही निरूपण हो रहा 
है और पिछले अध्याय में ब्रह्म, अध्यात्म, कम, अधिभूत, अधिदव और अधि- 
यज्ञ, ये जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद्‌ कह्दे हैं, पहले उनका अर्थ बतला कर 
विवेचन किया है कि उनमें क्या तथ्य है । परन्तु यह विधेचन इन शब्दों कीं केवल 
व्याख्या करके अ्रथांत्‌ अत्यन्त संक्षिप्त रीति से किया गया है, अत. यहाँ पर उक्क 
विषय का कुछ अधिक खुलासा कर देना आवश्यक है। बाह्य सृष्टि के अवलोकन 
से, उसके कर्त्ता की कल्पना अनेक लोक अनेक रीतियों से किया करते हैं । १-कोई 
कहते हैं, कि सृष्टि के सब पदार्थ पद्ममहाभूतों के ही विकार हैं ओर इन पश्चमहा- 
भूतों को छोड मूल में दूसरा कोई भी तत्त्व नहीं है । २-दूसरे कुछ लोग जैसा कि 
गीता के चोथे अध्याय में वर्णन है, यह प्रतिपादन करते हैं, कि यह समस्त जगत्‌, 
यज्ञ से हुआ है और परमेश्वर यज्ञ-नारायण-रूपी है, यज्ञ से ही उसकी पूजा होती 
है। ३-ओर कुछ लोगों का कहना है कि स्वयं जड पदार्थ सृष्टि के व्यापार नहीं 
करते; किन्तु उनमें से प्रत्येक में कोई न कोईं सचेतन पुरुष या देवता रहते हैं; जो 
कि इन व्यवहारों को किया करते हैं ओर इसी लिये हमें उन देवताओं की आराधनाः 
करनी चाहिये । उदाहरणार्थ, जड पांचभौतिक सूर्य के गोले में सूये नाम का जो 
पुरुष है वही प्रकाश देने वगैरह का काम किया करता है, अतएुव वही उपास्य है । 
४-चोथे पक्ष का कथन है, कि प्रत्येक पदार्थ में उस पदार्थ से भिन्न किसी देवता 
का निवास मानना ठीक नही है। जैसे मलुष्य के शरीर में आत्मा है, वेसे ही 
प्रत्येक वस्तु में उसी वस्तु का कुछ न कुछ सूच्रम रूप अर्थात्‌ आत्मा के समान 
सूक्ष्म शक्ति वास करती है, वही उसका मूल और सच्चा स्वरूप है। उदाहरणार्थ 
पतञ्च स्थूल महाभूतों में पन्च सूचम तन्मात्राएं ओर हाथ-पेर आदि स्थूल्न इन्द्रियों में 
सूचम इन्द्रियों मूलभूत रहती हैं । इसी चोथे तत्व पर सांख्यों का यह मत भी 
अवलम्वित है, कि अत्येक मनुष्य का आत्मा भी एथक्‌-एथक्‌ है और पुरुष असंख्य 
हैं; परन्तु जान पड़ता है, कि यहाँ इस सांख्यमत का “अधिदेह ' वर्ग में समावेश 
किया गया है। उक्त चार पक्षों को ही क्रम से अधिभूत, अधियज्ञ, अधि- 
देवत और अ्रध्यात्म कहते हैं। किसी भी शब्द के पीछे “अधि ? उपसर्ग रहने से 
यह अथ होता है- तसधिकृत्य, ! “ तद्विपयक, ” “उस सम्बन्ध का ? था “उसमें 
रहनेवाला !। इस अरथ के अनुसार अधिदेवत श्रनेक देवताओं में रहनेवाल्ला तत्त्त 
है । साधारणतया अ्रध्यात्म उस शासत्र को' कहते हैं जो यह अतिपादन करता है, 
कि सवैक्न एक ही आत्मा है। किन्तु यह अर्थ सिद्धान्त पत्ष का है; श्र्थांत्‌ पूवपत्त 
के इस कथन की जॉच करके “अनेक वस्तुओं या मनुष्यों में भी अनेक आत्मा 
है, ” वेदान्तशासत्र ने आत्मा की एकता के सिद्धान्त को ही निश्चित कर दिया 


| ७३० गातारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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अन्तकाले च मामेव स्मरन्सुकत्वा कलेवरम्‌ । 
। [तीसरे छोक का “ परम * शब्द बह्म का विशेषण नहीं है किन्तु अक्षर का 
!विशेषण है। सांख्यशासत्र में अव्यक्ष अकृति को भी “अक्षर! कहा है (गी.. 
!१६, १६ ) | परन्तु वेदान्तियों का बह्म इस अब्यक्न और अक्षर अक्लति के: 
भी परे का है ( इसी अध्याय का २० वाँ और ३१ वॉ छोक देखो ) और 
।इसी कारण अकेले “ अक्षर ” शब्द के अयोग से सांख्यों की अक्ृति अथवा ब्रह्म 
दोनों अर्थ हो सकते हैं। इसी सन्देह को मेटने के लिये * अत्तर ! शब्द के आगे 
परम” विशेषण रख कर ब्रह्म की व्याख्या की है (देखो गीतार. ए.२० १-२०२)। 
हमने “ स्वभाव ? शब्द का अर्थ महाभारत में दिये हुए उदाहरणों के अनुसार 
किसी भी पदाथ का “ सूक्षमस्वरूप ” किया है। नासदीय सूक़ में इश्य जगत्‌ 
फ्री परत्रह्म की विसृष्टि ( विसगे ) कहा है (गी. र. ए. २९४ ); और विसर्ग 
! शब्द का वही अथे यहाँ लेना चाहिये। विसगे का अर्थ “यज्ञ का हविरुत्सरो! 
!करने की कोई ज़रूरत नाहीं है । गीतारहस्य के दसवें प्रकरण (प्‌. २६२) में 
' विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इस दृश्य रृष्टि को ही कम क्यों कहते हैं । 
'पदार्थमात्र के नाम-रूपात्मक विनाशी स्वरूप को “ क्षर ! कहते हैं ओर इससे 
परे जो अक्षर तत्त्व है उसी को ब्रह्म समझना चाहिये। “ पुरुष ' शब्द से सूर्य 
का पुरुष, जल का देवता या वरुणपुरुष इत्यादि सचेतन सूच्म देहघारी देवता 
।विवक्षित हैं ओर हिरण्यगर्भ का भी उसमें समावेश होता है| यहाँ भगवान्‌ _ 
'ने ' अधियज्ञ ” शब्द की व्याख्या नहीं की। क्योंकि, यज्ञ के विषय में तीसरे 
'और चौथे अध्यायों में विस्तारसहित वर्णन हो चुका है ओर फिर आगे भी 
।कहा है, कि “ सब यज्ञों का प्रभु ओर भोक्का में ही हूँ ? ( देखो गी. ६.२४; 
।६४., २६; ओर मभा. शां, ३४० )। इस अकार अध्यात्म आदि के लक्षण बतला 
'कर अन्त में संक्षेप से कह दिया है, कि इस देह में ' अधियज्ञ ? में ही हूँ अथांत्‌ 
'मनुष्य-देह में अधिदेव ओर अधियज्ञ भी में हूँ। प्रत्येक देह में पुथक्‌ पृथक्‌ 
'आत्मा ( पुरुष ) मान कर सांख्यवादी कहते हैं, कि वे असंख्य हैं । परन्तु. 
'चेदान्तशासत्र को यह मत मान्य नहीं है; उसने निश्चय किया है, कि यद्यपि देह 
'अनेक हैं तथापि आत्मा सब में एक ही है (गीतार. ए. १६९-१६६) । 'अधि- 
'देह में ही हूँ? इस वाक्य में यही सिद्धान्त दुशोया है; तो भी इस वाक्य के “ सें 
'ही हूँ ” शब्द्‌ केवल अधियज्ञ अथवा अधिदेह को ही उद्देश करके अयुक्त नहीं 
हैं, उनका सस्बन्ध अध्यात्म आदि पूर्वपदों से भी है। अतः समग्र अथ ऐसा- 
'होता है, कि अनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदाथों के अनेक देवता, विनाश- 
'वान्‌ पंचमहाभूत, पदार्थमात्र के सूचम भाग अथवा विभिन्न आत्मा, अह्न, कर्म 
अथवा भिन्न-भिन्न मनुष्यों की देह--इन सब में “में ही हूँ, ” अर्थात्‌ सब में 
!एक ही परमेश्वरतत्त्व है। कुछ लोगों का कथन है, कि यहाँ * अधिदेह * स्वरूप : 
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अधिभूत च कि भोक्तमधिदेव किझुच्यते ॥ १ ॥ 


अधियज्ञः कथं को5च् देहे5स्मिन्मघुसूदन । 

प्रयाणकाले च कर्थ ज्ञेयोईसि नियतात्मशिः ॥ २ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 

अक्षर ब्रह्म परम स्वभावोष्ध्यात्ममुच्यते । 

भूतभावोकूवकरो विसर्गः कमेसंज्ञितः ॥ २ ॥ 

अधियभूत॑ क्षरों भावः पुरुषश्चाधिदेवतस्‌ । 

अधियज्ञो5हमेवात्र देंहे देहमृतां वर ॥ 8 ॥ 

-था जीवास्मा नहीं है, किन्तु परमात्मा है| इसी सिद्धान्त के अनुरोध से भगवान, 
अब अजुन से कहते है कि मनुष्य की देह में, सब प्राणियों में ( श्रधिभूत ), 
सब यज्ञों में ( अधियज्ञ ), सब देवताओं मे ( अधिदेवत ), सब कर्मो में और 

-सब वस्तुओं के सूचम स्वरूप ( अर्थांत्‌ अध्यात्म ) में एक ही परमेश्वर समाया 

“छुआ है-यज्ञ इत्यादि नानात्व अथवा विविध ज्ञान सच्चा नहीं है । सातवें अध्याय 
के अन्त में भगवान्‌ ने अधिभूत आदि जिन शब्दों का उच्चारण किया है, उनका 
अर्थ जानने की अज्जैन को इच्छा हुईं; अतः वह पहले पूछता है-- ] 

अर्जुन ने कहा--( १ ) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है? अध्यात्म क्या है? 
कर्म के मानी क्‍या है? अधिभूत किले कहना चाहिये ओर अधिदेवत किंसको 
कहते हैं? (२) अधियज्ञ कैसा होता है? हे मघछुसूदन ! इस देह में 
€ अधिदेह ) कौन है? और अन्तकाल में इन्द्रियनिग्रह करनेवाले लोग तुमको 

“ कैसे पहचानते हैं ! 

[ ब्रह्म, अध्यात्म, कम, अधिभूत ओर अधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय में 

आ चुके हैं; इनके सिवा अब अझँन ने यह नया श्रश्न किया है, कि अधिदेह 

कौन है ? इस पर ध्यान देने से आगे के उत्तर का अथ समझने में कोई अड- 

चन न होगी । ] 


श्रीसगवान्‌ ने कह्ा--( ३ ) ( सब से ) परम अक्षर अर्थात्‌ कसी भी नष्ट न 
होनेवाला तत्व बह्य है, ( और ) प्रत्येक वस्तु का सूलभाव (स्वभाव ) अध्यात्म 
कहा जाता है, ( अक्तरबह्म से ) भूतमात्राहि ( चर-अचर ) पदाथों की उत्पत्ति 
करनेवाला विस अथांत्‌ सृष्टिब्यापार कर्म है। ( ४ ) ( उपजे हुए सब प्राणियों 
की ) क्षर अर्थात्‌ नामरूपात्मक नाशवान्र स्थिति अधिभूत है; ओर (इस पदार्थ 
में ) जो पुरुष अर्थात्‌ सचेतन अधिष्ठाता है, वही अधिदेवत है; ( जिसे ) अधि- 
यज्ञ ( सब यक्ञों का अधिपति कहते हैं, वह ) में ही हूँ। हे देहधारियों में श्रेष्ठ ! 

“मैं इस देह में ( अधिदेह ) हैं। 


॥ 


'छ३२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र । 
तस्मात्सवंपु कालेएु मामहुस्मर घुध्य च । 
मच्यपिंतमनोवुद्धिमोमेवेष्यस्यसंशयम्‌ ॥ ७ ॥ 
अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना । 
परम पुरुष दिव्यं याति पार्थानुचिन्तयन्‌ ॥ ८ ॥ 

“९6 कवि पुराणमनुश्यासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्यः । 

सर्वस्य धातारमचिन्त्यरूपमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ ॥ ९ ॥ 


५ 


, पाते हैं (गी. ७. २६; ८. १३ ओर £, २४) क्योंकि, द्वान्दोग्य उपनिषद्‌ के कथ- 
नाजुसार “ यथा करत॒राश्मल्ोके पुरुषों भवति तयेतः श्रेत्म भवति ” (दां. ३. 
१४. १)-इसी छोक में मनुष्य का जैसा ऋतु अथीत्‌ सक्वदप होता है, मरने पर 








उसे वैसी ही गति मिलती है । छ्वान्दोग्य के समान और उपनिपदों में भी ऐसे ही 
वाक्य हैं (मर. ३. १०; भैच्यु. ४. ६. ) । परन्तु गीता अब यह कहती है, कि 
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वही सावना स्थिर नहीं रह सकती | अतएवं आमरणान्त, ज़िन्दगी भर, 
परमेश्वर का ध्यान करना आवश्यक ह ( चेसू. ४. १. १२. )--इस सिद्धान्त 
के अनुसार अजुन से भगवान्‌ कहते हँ, कि ] 
(७ ) इसलिये सर्वकाल---संदेव ही--मेरा स्मरण करता रह श्रार युद्ध कर । 
<झुझूम मन और चुद्धि अर्पण करने से (युद्ध करनेपर भी ) सुमूम ही निःसन्देह 
आ मिलेगा | (5) हे पार्थ ! चित्त को दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यास की 
सहायता से डसको स्थिर करके दिव्य परस पुरुष का ध्यान करते रहने से मलुष्य 
डसी पुरुष में जा मिलता है। 


, [जो लोग भगवद्दीता में इस विषय का भ्रतिपादन वतलाते हैं, कि संस्कार को 
4 हक बे तट ओ ००] 

'छोड़ दी, और केवल भक्कि का ही अवलम्ध करो, उन्हें सातवें छोक के सिद्धान्त 
'की ओर अवश्य ध्यान देना चाहिय्रे। मोक्ष तो परमेश्वर की ज्ञानयुक्न भक्ति से 
मिलता है; आर यह निर्विवाद है, कि मरण-समय में भी उसी भक्ति के स्थिर 
रहने के लिये जन्मसर वही अभ्यास करना चाहिये। गीता का यह अ्भिग्राय नहीं, 
'कि इसके लिये कमी को छोड देना चाहिये; इसके विरुद्ध गीताशासत्र का सिद्धान्त 
'है, कि भगवदक्धक को स्वधर्म के अनुसार जो कर्म आाप्त होते ज्ञार्य उन सब को 
'निष्कास चुद्धि से करते रहना चाहिये, ओर उसी सिद्धान्त को इन शब्दों से 
ई 2 दा श्र 99 

'व्यक्न किया है कि “मेरा संदेव चिन्तन कर ओर युद्ध कर ” । अब वतलाते 
हैं, कि परसेश्वरापण-सुद्धि से जन्मभर निष्काम कम करनेवाले कर्मग्रोगी अन्त- 
'काल में भी दिव्य परम पुरुष का चिन्तन, किस अकार से करते हँ-..] 


(६-१० ) जो (मजुण्य) अन्तकाल में (इन्द्रिय-निम्रहरूप) योग के सामर्थ्य से 
“अक्लियुक्न हो कर सन को स्थिर करके दोनों भोह के बीच में श्राण को सी मौति 
“रख कर, कवि अथात्‌ सर्वक्ष, पुरावतन, शास्रा, अणु स भी छोटे, सब के धाता 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-८ अध्याय।.. ७३४९१ 
यश प्रयाते स मद्धावं याति नास्त्यत्न संशायः ॥ ५॥ 
य॑ य॑ वापि स्मरन्‍्साव त्यजत्यन्ते कलेवरस । 
त॑ तमेंबैति कीन्तेय सदा तह्लावभावितः ॥ ६॥ 








(का स्वतन्त्र वर्णन नहीं है, अधियज्ञ की व्याख्या करने में अधिदेह का पर्याय से 
उल्लेख हो गया है; किन्तु हमें यह अर्थ ठीक नहीं जान पडता । क्योंकि न केवल 
गीता मे ही, अत्युत उपनिषदों और वेदान्तसूत्रों में भी (ब्व. ३. ७; वेसू. १. २. 

२०) जहाँ यह विषय आया है, वहाँ अधिभूत आदि स्वरूपों के साथ ही साथ 
! शारीर आत्मा का भी विचार किया है और सिद्धान्त किया है, कि सर्वत्र एक ही 

। परमात्मा है। ऐसे ही गीता मे जब कि अधिदेह के विषयमें पहले ही प्रश्न हो- 
| चुका है, तब यहाँ उसी के एथक्‌ उल्लेख को विवक्षित मानना युक्निसड्गत है ।' 
! यदि यह सच है, कि सब कुछ परब्रह्म द्वी है,तो पहले-पहल ऐसा बोध होना सम्भव 

'है, कि उसके अधिभूत आदि स्वरूपों का वर्णन करते समय उसमे परबअह्म को भी 

! शामिल कर लेने की कोई जरूरत न थी। परन्तु नानात्व-दर्शक यह वर्णन उन 

लोगों को लच॒य करके किया गया है कि जो त्रह्म, आत्मा, देवता और यज्ञनारायण 

! आदि अनेक भेद करके नाना प्रकार की उपासनाओं में उत्नके रहते हैं; अतएव 

पहले वे लक्षण बतलाये गये है, कि जो उन लोगों की समझ के अनुसार होते 

'हैं, ओर फिर सिद्धान्त किया है कि “यह सब मे ही हूँ ””। उक्त बात पर 

' ध्यान देने से कोई भी शट्ढा नहीं रह जाती । अस्तु, इस भेद्‌ का तत्त बतला- 
! दिया गया कि उपासना के लिये अधिभूत, अधिदैवत, अ्रध्यात्म, अधियज्ञ और 

' अधिदेंह प्रस्टति अनेक भेद करनेपर भी यह नानात्व सच्चा नहीं है; वास्तव मे 

एक ही परमेश्वर सब में व्याप्त है। अब अर्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देते है, 

(कि अन्तकाल में सवेब्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता है--] 


(९ ) और अन्तकाल में जो मेरा स्मरण करता हुआ देह त्यागता है, वह 
भेरे स्वरूप में निःसन्दृह मिल जाता है। ( ६ ) अथवा हे कोन्तेय ! सदा जन्म- 
भर उसी सें रेंगे रहने से मनुष्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में 
शरीर व्यागता है वह उसी भाव में जा मिलता है । 


[ पाँचवें छोक से, मरण-समय में परमेश्वर के सरण करने की आवश्यकता 
और फल बतलाया है। सम्भव है, इसमें कोईं यह समझ ले, कि केवल मरण- 
(काल में यह स्मरण करने से ही काम चल जाता है। इसी हेतु से छुठे छोक में: 


! यह बतलाया है, कि जो बात जन्मभर मन में रहती है वह मरणकाल में भी" 
' नहीं छूटती, अतएवं न केवल मरणकाल मे अत्युत जन्मभर परमेश्वर का स्मरण 


और उपासना करने की आवश्यकता है (गीतार. ए. २८८) । इस सिद्धान्त को 
मान लेने से आप ही आप सिद्ध हो जाता है, कि अन्तकाल में परमेश्वर को 


। भजनेवाले परमेश्वर को पाते हैं ओर देवताओं का स्मरण करनेवाले देवताओं को: 


4 


9३४ गीतारहस्यथ अथवा कर्मयोगशासत्र । 
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तस्याहं छुरूसः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४ ॥ 
मासुपेत्य पुनर्जन्म इुःखाल्यमशाश्वतम्‌ ! 
भाप्लुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः॥ १५॥ 
आहन्ह्मछुवनाछ्ोकाः पुनरावर्तिनो5जुन । 
मासुपेत्य तु कोंतेय पुनर्जेन्म न विद्यते ॥ १६ ॥ 
९६ सहस्रयुगपयन्तमहय॑द्र बहाणों विदुः। 
राजि यगसहस्रान्तां तेपहोराजराविदों जनाः॥ १७॥ 
रहता है, उस नित्ययुक्त ( कर्म- ) योगी को सेरी आप्ति सुलभ रीति से होती है। 
६१६) सुरूसे सिल जाने पर परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस घुनर्जन्न को नहीं 
पाते, कि जो दुःखों का घर है ओर अशाश्वत है। (१६ ) हे अज्जुन ! बह्मह्ोक तक 
< स्वगे आदि ) जितने लोक हैं वहाँ से (कभी न कसी इस लोक सें ) पुनरावतैन 
अर्थात्‌ लौटना(पढ़ता) है; परन्तु हे कोन्तेय!सुरूमें मिल जाने से घुनजैन्स नहीं होता। 
'  सोलहर्वे छोक के ' पुनरावतैव ! शब्द का अर्थ पुणय चुक जाने पर 
मूलोक में लौट आना है ( देखो गी. ६. २१; मना. वन. २६० )। यज्ञ देवता- 
राधव ओर वेद्ाध्ययन अस्ति कर्मो से चद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सूर्यलोक 
ओऔर हुआ तो ब्रह्मलोक आघत हो जावे, तथापि पुण्याँश के समाप्त होते ही 
वहाँ से फ़िर इस लोक से जन्म लेता पड़ता हैं ( ह्व. 8७. ४. ६ ), अथवा अन्ततः 
(बह्ालोक का नाश हो जाने पर पुनर्जेन्म-चक्त में तो ज़रूर ही गिरना पढ़ता 
है। अतएव उक्त छोक का भावा् यह है, कि ऊपर लिखी हुईं सब गतियाँ 
कस दज़ की हैं ओर परमेश्वर के ज्ञाव से ही युनबर्जन्म चष्ट होता है, इस कारण 
वही गति सर्वश्रेष्ठ हे (गी. ६. २०, २१ )। अन्त से जो यह कहा है, कि अह्म- 
। लोक की आपि सी अनित्य है, उसके ससथेन से बतलाते हैं कि अलह्ललोक तक 
'समस्त सृष्टि की उत्पत्ति ओर खथ वारंवार केसे होता रहता है-..] 

(१७ 2 अहोरात्र को ( तत्त्तवः ) जाननेवाले पुरुष समरूते हैं, कि (छत, 
जता, द्वापर ओर कलि इन चारों चुयों छा एक सहायुग होता हे ओर ऐसे ) हजार 
( सहा- ) युगों का ससय बह्मदेव का एक दिव है, और (ऐसे ही ) हज़ार घुगों की 
(उसकी ) एक रात्रि है । 

[ यह छोक इससे पहले के युगमान का हिसाब व देकर गीता में आया 
५ इसका अथ अन्यतन्न बतलाए हुए हिलाब से करता चाहिये ।यह हिलाब और 
नीता का यह श्लोक सी भारत (शा. २३१.३१ ) ओर सलुल्दति (१. ७३ ) 
तथा यास्क के निरुक्त में सी यही अथे वर्णित है (निरुक्त, १४. ६ ) । बह्म- 
दिव को ही कल्प कहते हैं । अगले छोक में अव्यक्न का अर्थ सांख्यशासतर 
अव्यक्ष अकृति है। अव्यक्ल का अर्थ परबह्म नहीं है; क्योकि २० वें छोक में 
बतला दिया है, कि वह्मरूपी अव्यक्त १८वें श्लोक से वर्णित अव्यक्न से परे 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी--८ अध्याय ।. ७३१३ 
प्रयाणकाले मनसा5चलेन भक्त्या घुक्तों योगबलेन चैव । 
झुवोम॑ध्ये प्राणमावेश्य सम्यक् स त॑ पर पुरुषम्ुंपाते दिव्यम्‌ ॥१०, 
यदक्षरं वेदविदों वदन्ति विशन्ति यद्यतयों वीतरागाः । 
यदिच्छिन्तों ब्रह्मचर्य चरन्ति ततते पढ़ संग्रहेण प्रवक्ष्यें ॥ ११ ॥ 
सर्वेह्वाराणि संयम्य मनो हृदि निरुध्य च । 
मूज््यांधायात्मनः प्राणमास्थितो योगधारणाम््‌ ॥ १२ ॥ 
3 इत्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ । 
य प्रयाति त्यजन्देहं स याति परमां गतिस्‌ ॥१३॥ 
९६ अनन्यचेताः सतत यो मां स्मराति नित्यराः । 
अर्थात्‌ आधार या कर्त्तो, अचिन्त्यस्वरूप ओर अन्धकार से परे, सूर्य के समान: 
देदीप्यमान पुरुष का स्मरण करता है, वह ( मनुष्य ) उसी द्विय परम पुरुष 
मे जा मिलता है। ( ११ ) वेद के जाननेवाले जिसे अक्षर कहते हैं, वीवराग हो 
कर यति लोग जिसमें अवेश करते हैं ओर जिसकी इच्छा करके बल्मचर्यन्त का 
आचरण करते है, वह पद्‌ अथोत्‌ <“कार त्रह्म तुझे संक्षेप से बतत्ाता हूँ। 
(१२ ) सब ( इन्द्रियरूपी ) द्वारों का संयम कर और मन का हृदय में निरोध 
करके ( एवं ) मस्तक मे प्राण ले जा कर समाधियोग में स्थित होनेवाला, 
(१३ ) इस एकाक्षर ब्रह्म 5 का जप ओर मेरा स्मरण करता हुआ जो ( मलुष्य ) - 
देह छोड़ कर जाता है, उसे उत्तम गति मिलती है । 
[ छोक ४-११ मे परमेश्वर के स्वरूप का जो वर्णन है, वह उपनिषदों से 
' लिया गया है| नवे छोक का “ अणोरणीयान्‌ ” पद और अन्त का चरण 
: श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ का है (श्वे. ३. ८ ओर ६ ), एवं ग्यारहवें छोक का पूर्वाध 
| अथतः और उत्तराध शब्दशः कठ उपनिषद्‌ का है (कठ. ३१४ ) । कठ उपनिषद्‌ 
! में “ तत्ते पद संग्रहेण ब्रवीमि ”” इस चरण के आगे “ ओमित्येतत्‌ ” स्पष्ट 
कहा गया है; इससे प्रगट होता है, कि ११ वे छोक के “ अक्तर ! और “ पद ! 
| शब्दों का श्रथे >“वर्णाक्तर-रूपी त्ह्म अथवा 5४ शब्द लेना चाहिये; और १३ वे 
| श्लोक से भी अगद होता है,कि यहाँ <“कारोपासना ही उद्दिष्ट है (देखो 
!अश्न, € ) | तथापि यह नहीं कह सकते, कि भगवान्‌ के मन में “अक्षर ८ 
! अविनाशी बह्य, और “ पद परम स्थान, ये श्र्थ भी न होगे । क्योंकि, 3४ - 
। बर्णुमाला का एक अक्षर हैं; इसके सिवा यह कहा जा सकेगा, कि वह ब्रह्म के 
| प्रतीक के नाते अविनाशी भी है ( २१ व श्लोक देखो ), इसलिये १$ वें श्लोक 
के अनुवाद में “अक्षर” और “पद! ये दुहरे अर्थवाले मूल शब्द ही हमने- 
।रख लिये हैं। अब इस उपासना से मिलनेवाली उच्तम गति का अधिक 
!निरूपण करते हैं--] 
(५४ ) हे पार्थ! अनन्य भाव से सदा-सववेदा जो मेरा नित्य स्मरण करता: 
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6६ यत्र काले त्वनावृत्तिमावृत्ति चेव योगिनः । 

प्रयाता यान्ति ते काल वक्ष्यामे भरतषेस ॥ १३ ॥ 

अग्निज्योतिरहः शुक्कः पण्मासा उत्तरायणम्‌ । 

तन्न प्रयाता गच्छन्ति ब्रह्म ब्रह्मतिदों जनाः ॥ २४॥ 

घूमो रात्रिस्तथा क़ृष्णः षण्मासा दक्षिणायनस्‌ । 

तत्न चान्द्रमसं ज्योतियोंगी प्राप्य निवतेते ॥ २५ ॥ 

शुक्कुकृष्णे गती होते जगतः शाश्वते मते। 

एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावतेंते पुनः ॥ २६ ॥ 
(बह्म परम ”” यह वर्णन है। सारांश, “ अव्यक़ ” शब्द के समान ही गीता में 
' अक्षर! शब्द का भी दो अकार से उपयोग किया गया है। कुछ यह नहीं, कि 
। सांख्यों की प्रकृति ही अव्यक्न और अक्षर है, किन्तु परमेश्वर या ब्रह्म भी, कि जो 
।/ सब भूतों का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता, ”” अव्यक्न तथा अक्षर 
'है। पन्‍्द्रह्वें अध्याय में पुरुषोत्तम के लक्षण बतलाते हुए जो यह वर्णन है, 
'कि वह क्र और अक्षर से परे का है, उससे प्रगट है कि वहां का “अक्षर ! 
'शब्द्‌ सांखुयों। की प्रकृति के लिये उद्दिष्ट है (देखो गी. १४. १६-१८ )। 


] 


' ध्यान रहे, कि  अव्यक्त ” और “ अक्षर ” दोनों विशषणों का प्रयोग गीता में 
कभी सांख्यों की प्रकृति के लिये, ओर कभी अकृति से परे परबह्म के लिये किया 


। गया है ( देखो गीतार. पु. २०३ और २०२ )। व्यक्त और अच्यक् से परे जोः 


। परत्रह्म है, उसका स्वरूप गीतारहस्थ के नववें प्रकरण में स्पष्ट कर दिया गया है ।' 
।डस “अक्षरत्रह्म' का वर्णन हो चुका, कि जिस स्थान में पहुँच जाने से मनुष्य 


(घुनजन्म की सपेट से छूट जाता है । अब मरने पर जिन्हें लोटना नहीं पड़ता 
।( अनावृत्ति ) और जिन्हें स्वगे से लोट कर जन्म लेना पड़ता है ( आवृत्ति )- 
'डनके बीज के समय का और गति का भेद्‌ बतलाते हैं--] 

(२३ ) दे भरतश्रेष्ठ ! अब तुझे में वह काल बतलाता हूं, कि जिस काल में 

( कर्म- ) योगी मरने पर ( इस लोक में जन्मने के लिये ) लोट नहीं आते, और 

( जिस काल में मरने पर) लोट आते हैं । (२४) अश्लि, ज्योति अथांत्‌ ज्वाला, दिन, 

शुक्षपत्त ओर उत्तरायण के छुः महिनों में मरे हुए ब्रह्मवेत्ता लोग चह्म को पाते हैं 

(लौट कर नहीं आते )। (२५ ) ( अभि, ) धुओं, रात्रि, कृष्णपत्त (ओर) दक्ति- 

णायन के छुः महिनों में मरा हुआ ( कमे- ) योगी चन्द्र के तेज में अथोत्‌ लोक 

में जा कर ( पुण्यांश घटने पर ) लोट आता है। (२६) इस प्रकार जगत्‌ की शुक्ल 
और कृष्ण अर्थात्‌ अ्रकाशभय और अन्धकारमसय दो शाश्वत गतियाँ यानी स्थिर सागे 
है। एक मार्ग से जाने पर लौटना नहीं पड़ता और दूसरे से फिर लौटना पड़ता है। 
। [ उपनिषदों में इन दोनों गतियों को देवयान ( श॒क्त ) और पितृयाण 
!( कृष्ण ), अथवा अर्चिरादि सागे और धूम आदि मार्ग कहा है, तथा ऋग्वेद 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-- ८ अध्याय ।. ७३४ 








अव्यक्ताह्न्यक्तयः सवोः प्रसवन्त्यहरागमे । 
राच्याममे प्रढीयन्ते तन्रैवाव्यक्तसंज्ञके ॥ १८ ॥ 
भूतग्रामः स णवारय॑ भूत्वा भूत्वा प्रलीयते । 
राज्यागमेउवशः पार्थ प्रभवत्यहरागमे ॥ १९ ॥ 
$$ परस्तस्मात्तु भावो5न्यो5व्यक्तोषव्यक्तात्सनातनः। 
यः् स सर्वेषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥ २० ॥ 
अव्यक्तोज्क्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌ । 
ये प्राप्य न निवतेन्ते तद्धाम परम मम ॥ २१ ॥ 
पुरुषः स परः पार्थे भकक्‍त्या लम्यस्त्वनन्यया । 
यस्यान्तः्स्थानि भूताने येन सर्वेभिद ततम्‌ ॥ २२॥ 
! का ओर भिन्न है । गीतारहस्य के आठवें प्रकरण ( ए. १६३ में इसका पूरा 
खुलासा है, कि अच्यक्त से व्यक्त सृष्टि केसे होती है ओर कल्प के काल-सान 
!का हिसाब भी वहीं लिखा है । ] 
( १८ ) ( ऋह्ादेव के ) दिन का आरम्भ होने पर अव्यक्त से सब व्यक्ष 
६ पदार्थ ) निर्मित होते हैं ओर रात्रि होने पर उसी पूर्वोक्त अव्यक्न में लीन हो 
जाते हैं। ( १६ ) हे पा ! भूतों का यही समुदाय ( इस अकार ) बार बार 
उत्पन्न होकर अवश होता हुआ, अर्थात्‌ इच्छा हो या न हो, रात होते ही लीन 
हो जाता है और दिन होने पर ( छ्विर ) जन्म लेता है । 


[ अर्थात्‌ पुण्य कर्मो से नित्य ब्रह्मतोकवास प्राप्त सी हो जायें, तो भी 

ग्रलय-काल में त्रह्मलोक ही का नाश हो जाने से फ़िर नये कल्प के आरस्भ में 

आणियों का जन्म लेना नहीं छुटता । इससे बचने के लिये जो एक ही मारे 
।है, उसे बतलाते हैं-- 

(२० ) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्र से परे दूसरा सनातन अव्यक्न 
पदाथ है, कि जो सब भूतों के नाश होने पर भी नष्ट नहीं होता, ( २३ ) जिस 
अव्यक़् को ' अक्षर ! ( भी ) कहते हैं, जो परम अथांत्‌ उत्कृष्ट या अन्त की 
गति कहा जाता है ( ओर ) जिसे पाकर फिर ( जन्‍्स सें ) लादते नहीं हैं, 
€ वही ) मेरा परम स्थान है; ( २२ ) हे पाथ ! जिसके भीतर ( सब ) भूत हैं 
आर जिसने इस सब को फेलाया अथवा उज्याप्त कर रखा है, वह पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ 
पुरुष अनन्य भक्ति से ही प्राप्त होता है। 

| बीसवो और इक्कीसवा छोक मिल कर एक वाक्य बना है। २० वें छोक 

कि “ अच्यक़् ! शब्द पहले सांख्यों की प्रकृति को, अथोत्‌ १८ वें छोक के अव्यक्त 
द्ृब्य को लच्य करके अयुक्त है ओर आगे वही शब्द सांख्यों की प्रकृति से परे 
परबह्म के लिये सी उपयुक्त हुआ है; तथा २१ वें छोक में कहा है, कि इसी 
दूसरे अव्यक्त को * अक्तर ? भी कहते हैं। अध्याय के आरम्भ में सी “ अक्षर 
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नवमो5ध्यायः | 
श्रीभगवानुवाच । 

इढ तु ते गुह्यतमं प्रवक्ष्यास्यनसूयवे । 
ज्ञानं विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेडशुभात्‌ ॥ १ ॥ 
राजविद्या राजगजुद्यं पवित्रमिदरुत्तमस । 
प्रत्यक्षावगर्स धम्य सुझुखं कतेमव्ययम्‌ ॥ २ ॥ 
अश्रद्दधानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परंतप । 
अप्राष्य मां निवतेन्ते सृत्युसंसारवरत्म॑नि ॥ ३ ॥ 


नवी अध्याय । 


[ सातवें अध्याय से ज्ञान-विज्ञान का निरूपण यह दिखलाने के लिये किया 
गया है, कि कमैयोग का आचरण करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हो कर 
सन की शान्ति अथवा सुक्न-अवस्था कैसे आ्राप्त होती है। अक्षर और अव्यक्त पुरुष 
का स्वरूप भी बतला दिया गया है । पिछुले अध्याय मे कहा गया है, कि अच्त- 
काल में भी उसी स्वरूप को मन सें स्थिर बनाये रखने के लिये पातअ्लल्न-योग 
से ससाधि लगा कर, अन्त में >“कार की उपासना की जावें। परन्तु पहले तो 
अक्षरत्रह्म का ज्ञान होना ही कठिन है, ओर फ्विर उसमें सी समाधि की आव- 
श्यकता होने से साधारण लोगों को यह मागे ही छोड़ देना पड़ेगा ! इस कठि- 
नाई पर ध्यान देकर अब भगवान्‌ ऐसा राजसाणं बतल्ाते हैं, कि जिससे सब 
लोगों को परमेश्वर का ज्ञान सुलस हो जावें। इसी को भक्ञकिसार्ग कहते है | 
गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण सें हमने उसका विस्तारसहित विवेचन किया है । 
इस मागे में परमेश्वर का स्वरूप प्रेसगस्य ओर व्यक्तल अथांत्‌ प्रत्यक्ष जानने योग्य 
रहता है; उसी व्यक्त स्वरूप का विस्तृत निरूपण नवे, दसवे, ग्यारहवे और 
बारहवे अध्यायों भें किया गया है। तथापि स्मरण रहे, कि यह भक्लिसार्ग सी 
स्वतन्त्र चहीं है-कमंयोग की सिद्धि के लिये सातवें अध्याय में जिस ज्ञान-विज्ञान 
का आरम्भ किया गया है, उसी का यह भाग है। और इस अध्याय का आरस्भ 
सी पिछुले ज्ञान-विज्ञान के अज्ग की दृष्टि से ही किया गया है। ] 

श्रीसगवान्‌ नें कहा--( $ ) अरब तू दोषदर्शी नहीं है, इसलिये शुद्ध से भी 
गुल्म विज्ञान सहित ज्ञान तुझे बतलाता हूँ, जिसके जान लेने से पाप से सुक्क 
होगा । ( २ ) यह ( ज्ञान ) समस्त गुझ्यों में राजा अरथांत्‌ श्रेष्ठ है; यह राजविद्या 
अथांव्‌ सब विद्याओं में श्रेष्ठ, पविन्न, उत्तम और प्रत्यक्ष बोध देनेवाला है; यह 
आचरण करने से सुखकारक, अव्यय और धस्ये है। (३) हे परन्‍्तप ! इस 
पर श्रद्धा न रखनेवाले पुरुष मुझे! नहीं पाते; वे सत्युयुक्क संसार के सामे में लोट 
आते हैं, ( अथात्‌ उन्हें मोत्त नहीं मिलता ) । 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी--८ अ्रध्याय ।._ ७३२७ 
6९ नेते सती पार्थ जानव्‌ थोगी सुह्याति कश्चन । 
तस्मात्सवेंषु कालेपु योगयुक्तों भवार्जुन ॥ २७ ॥ 
वेदेषु यज्ञेपु तपःसु चेव दानेपु यत्पुण्यफल प्रविष्टम्‌ । 
अत्येति तत्सवंमिदं विदित्वा योगी पर स्थानसुंपेति चाद्यम्‌ ॥५८॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीताउ उपनिपत्सु ब्रह्मविद्याया योगश्रि श्रीक्ृप्णाजुन- 
संबादे अक्षत्रह्मययोगो नाम अष्टमोष्य्याय ॥ ८ ॥ 


भी इन मार्गों का उल्लेख है । मरे हुए मलुप्य की ढेद को अ्रप्मि में जला देने 
पर, भ्रप्मि से ही इन मागा का आरम्भ हो जाता ६, श्रतएुव पच्ची सवे छोक में 'अ्रप्मिः 
।पद का पहले छोक से श्रध्याहार कर लेना चाहिये । पश्चीसचे छोक का हेतु 
यही बतलाना दे, कि प्रथम छोकों मे बाणित मार्ग में भार दूसरे मार्ग में कहाँ 
भिद होता है; इसी से “ श्रप्मि ! शब्द की घुनरावृत्ति इसमे नहीं की गई । 
गीतारहस्य के दसवें प्रकरण के श्रन्त ( ए २६४-२६८ ) से इस सम्बन्ध की 
अधिक बाते हैं, उनसे उप्तिखित छोक का भावाथ खुल जावेगा । श्रव बत- 
लाते ६, कि इन छोनों मार्गों का तत्त्व जान लेने से क्या फल मिलता है ] 
(२७ ) हे पार्थ | इन दोनों सती अर्थात्‌ मार्गों को ( तत्यतत. ) जाननेवाला 
कोई भी ( कर्म- ) योगी मोह मे नहीं फेंसता, श्रतएव हे श्र्जुन ! तू सदा सर्वदा 
( कर्म- ) योगयुक्र हो । ( २८ ) इसे ( उक्र तत्व को ) जान लेने से वेद, यक्ष, 
तप और ढान में जो पुर्य-फल बतलाया ६, ( कर्म- ) योगी उस सब को छोड 
जाता है श्रार उसके परे भ्राद्सस्थान को पा लेता है ! 
| [ जिस मलुप्य ने देवयान ओर पितृयाण दोनो के तत्व को जान लिया-- 
! ग्र्थात्‌ यह ज्ञात कर लिया, कि देवयान सार्ग से सोत्त मिल जाने पर फिर 
पुनर्जन्म नहीं मिलता, और पितृयाण माग्ग स्वगंप्रदु हो तो भी मोक्षप्रद्‌ 
नहीं है-वद इनसे से श्रपने सच्चे कल्याण के मार्ग का ही स्वीकार करेगा; वह 
मोह ले निम्न अ्रणी के मार्ग को स्वीफार न करेगा | इसी बात को लच्॒य कर 
पहले छोक में “ इन दोनों झती अर्थात्‌ मागां को ( तत्वतः ) जाननेवाला ” 
ये शब्द श्राये हैं। इन छोकों का भावाथे यों हैः---कर्मयोगी जानता है, कि 
देवयान शोर पित॒याण दोनों मार्गों में से कोन मार्ग कहों जाता है तथा इसी मे 
जो मागे उत्तम है, उसे ही वह स्वभावतः स्वीकार करता दे | एवं स्वगे के 
;आवागसन से बच कर इससे परे मोक्ष-पद की प्राप्ति कर लेता है। भर २७ वें 
+ छोक में तदनुसार व्यवहार करने का अज्जुन को उपदेश भी फ़िया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिपद्‌ में बरह्मविदया- 
न्तर्गतयोग-अथथांत्‌ कर्मयोग-शाखबविपयक, श्रीकृष्ण श्रोर श्रज्जुन के संवाद में 
अ््तरपह्ययोग नामक आउठवों श्रध्याय समाप्त हुआ । 


गी. २. ६३-६४ 


७४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 








88 सवभूताने कोन्‍्तेय प्रकृति यान्ति मामिकाम्‌ । 

कव्पक्षये पुनस्ताने कल्पादों विसृजाम्यहम्‌ ॥ ७ ॥ 

प्रक्तातिं स्वामवष्ठटभ्य विसृजामि पुनः पुनः । 

भूतग्राममिमं क्ृत्लमवरशं प्रकृतेवेशात्‌ ॥ ८ ॥ 

नच मां तानि कर्माणि निबन्नन्ति धनंजय । 

उदासीनवदासीनमसक्त तेषु कमेसु ॥ ९ ॥ 

मयाध्यक्षेण प्रकृति सूयते सचराचरम्‌ । 

हेतुनानेन कौन्‍्तेय जगद्विपरिवतेते ॥ १० ॥ 
हो चुका है। परमेश्वर को यह 'थोग” अत्यन्त सुलभ हे; किंबहुना यह परमे 
।श्वर का दास ही है, इसलिये परमेश्वर को योगेश्वर (गी. १८. ७९४ ) कहते 
हैं । अब बतलाते हैं, कि इस योग-सामथ्ये से जगत्‌ की उत्पत्ति ओर नाश 
[केसे हुआ करते हें---] 

(७) हे कोन्तेय ! कल्प के श्रन्त में सब भूत मेरी प्रकृति में आ मिलते हैं 
और कढप के आरम्भ में ( बह्मा के दिन के आरम्भ में ) उनको में ही फिर 
निर्माण करता हूँ । ( ८) में अपनी प्रकृति को हाथ में ले कर, ( अएने अपने 
कमा से बंधे हुए ) भूतों के इस समूचे समुदाय को पुनः घुनः निर्माण करता हूँ, 
कि जो ( उस ) प्रकृति के काबू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्त्र हैं।(& ) 
( परन्तु ) हे धनअ्षय ! इस ( सष्टि-नि्माण करने के ) काम में मेरी आसक्षि 
नहीं है, में उदासीन सा रहता हूँ, इस कारण झुझे वे कर्म बन्धक नहीं होते । 
(५० ) में अध्यक्ष हो कर अकृति से सब चराचर सृष्टि उत्पन्न करवाता हूँ।हे 
कौन्तेय | इस कारण जगत्‌ का यह बननाबिगड़ना हुआ करता है। 

[ पिछले अध्याय में बतला आये हैं, कि बरह्मदेव के दिन का ( कल्प का ) 
4आरम्भ होते ही अव्यक्न अकृति से व्यक्त सृष्टि बनने लगती है (८.३८)। यहाँ 
इसी का अधिक खुलासा किया है, कि परमेश्वर प्रद्येक के कर्माछुसार उसे सला- 
ईबुरा जन्म देता है, अतएवं वह स्वयं इन कमा से अलिप्त है। शास्रीय प्रति- 
॥पादन मे ये सभी तत्व एक ही स्थान में बतला दिये जाते हैं। परन्तु गीता की 
पद्धति संवादात्मक है, इस कारण प्रसज्ञ के अचुसार-एक विषय थोड़ा सा यहाँ 
ओर थोड़ा सा वहाँ इस प्रकार वर्णित है। कुछ लोगों की दलील है, कि दसवें 
छोक में 'जगट्विपरिव्तेते ” पद्‌ विवते-वाद को सूचित करते हैं । परन्तु ' जगत्‌ 
का बनना-बिगड़ना हुआ करता है, ! अथांत्‌  व्यक्कका अव्यक्र और फिर अव्यक् 
१का व्यक्त होता रहता है ' हम नहीं समझते, कि इसकी अपेक्षा “ विपरिचर्तते ? 


पद्‌ का कुछ अधिक अर्थ हो सकता है। ओर शाह्टरभाष्य में भी और कोई 
विशेष अर्थ नहीं बदलाया गया है। गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन 
.. ० 

किया गया है, कि मलुष्य कर्म से अवश कैसे होता है । ] 


गीता, अचुवाद और टिप्पणी-- ध्ञध्याय।.. ७३६ 
९ मया ततमिदं सर्वे जगदव्यक्तमूतिना । 
मत्सथानि स्वेभूतानि न चाह तेष्वचस्थितः॥ 8 ॥ 


न च मत्स्थानि भूतानि पश्य मे योगमैश्वरम्‌ । 
भूतभृत्न च भूतस्थों ममात्मा भूतभावनः ॥ ५॥ 
यथाकाशस्थितो नित्य वायुः सर्वत्रगों महान्‌ । 
तथा स्ोणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६ ॥ 


[ गीतारहस्य के तेहरवें अकरण ( ए. ४३१-४१६ ) में दूसरे छोक 

! राजचिद्या, ? 'राजगुह्य,' ओर ' प्रल्नक्षावगस ? पदों के अर्थां का विचार किया 
गया है। इश्वर-प्राप्ति के साधनों को उपनिषदों में “विद्या! कहा है, और यह विद्या 
'गुप्त रखी जाती थी। कहा है, कि भक्कि-माग अथवा घ्यक्ष की उपासनारूपी विद्या 
'सब गुद्य विद्याओं में अ्रष्ठ अथवा राजा है; इसके अतिरिक्त यह धर्म आँखों से 
प्रत्मत्त देख पड़नेवाला ओर इसी से आचरण करने में सुलभ है। तथापि इच्चाक 
' प्रन्दुति राजाओं की परम्परा से ही इस योग का प्रचार हुआ है, (गी. ४. २), 
' इसलिये इस मार्ग को राजाओं श्रर्थाव्‌ बढ़े आदमियों की विद्या--राजविद्या--- 
'कह सकेंगे । कोई भी अर्थ क्यो न लीजिये, प्रगट है कि अक्षर या अव्यक्न तह 
के ज्ञान को लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया गया है, किन्तु राजविद्या शब्द 
'से यहाँ पर भक्लिमा्गें ही विवक्तित है, इस प्रकार आरम्भ सें ही इस मार्ग की 
!अशंसा कर भगवान्‌ अब विस्तार से उसका वर्णन करते हैं-- ] 

(४ ) मैंने अपने अव्यक्त स्वरूप से इस समग्र जगत्‌ को फेलाया अथवा 
च्याप्त किया है। मुममें सब भूत हैं, (परन्तु ) में उनमें नहीं हूँ।(५) और 
मसुरूमें सब भूत भी नहीं हैं ! देखो, ( यह कैसी ) मेरी ईंश्वरी करनी या चोग- 
सामथ्य है! भूतों को उत्पन्न करमेवाला आत्मा, उनका पालन करके, भी (फिर) 
उनसे नहीं है ! ( ६ ) सर्वत्र बहंनेवाली सहान्‌ वायु जिल श्रक्तर सदा आकाश 
में रहती है, उसी अकार सब भूतों को मुझरूम समझा | 

[ यह विरोधाभास इसलिये होता हैं, कि परमेश्वर निर्गुण भी है ओर सगुण मी 
(सातवे अध्याय के १२ वे छोक की टिप्पणी, ओर गीतारहस्य पु. २०१,२०८ 
ओर २०६ देखो) | इस प्रकार अपने स्वरूप का आश्चर्यकारक वर्णन करके अज्जुनकी 
जिज्ञासा को जाग्रृत कर छुकने पर अब भगवान फ़िर कुछ फेर-फार से वही वर्णन 
प्रसज्ञाजुसार करते है, कि जो सातवें ओर आठवें अध्याय में पहले किया जा 
चुका है--अथांत्‌ हम से व्यक्त सृष्टि क्रिस अकार होती है ओर हमारे व्यक्त रूप 
कोन से हैं ( गी. ७. ४-१८; १७-२० ) । “योग ! शब्द का अथे यद्यपि 
अलोकिक सामथ्य या युक्रि किया जायें, तथापि सरण रहे कि, अव्यक्ञ से व्यक्त 
होने के इस योग अथवा युक्कि को ही माया कहते हैं। इस विषय का अतिपादन 
) गीता ७.२४ की टिप्पणी में ओर रहस्य के तवर्वे प्रकरण ( २३६-२४० ) मे 
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७४२ गीतारहस्य अ्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 
मन्त्रो5हमहमेवाज्यमहम प्िरहं हुतम्‌ ॥ १६ ॥ 
पिताहमस्य जगतो माता घाता पितामहः । 
वेद्यं पवित्र॒मोंकार ऋक्साम यजु॒रेव च ॥ १७ ॥ 
गतिभ्ता प्रशुः साक्षी निवासः दरणं सुहत्‌ । 
प्रभवः परूयः स्थान निधान बीजमव्ययम्‌ ॥ १८॥ 
तपाम्यहमहं वर्ष निमुह्ास्युत्युजामि च। 
असृतं चैच सृत्युश्व सदसच्चाहमजुन ॥ १९ ॥ 

(१६ ) ऋतु अर्थात्‌ श्रोत यज्ञ में हूँ, यज्ञ अर्थात्‌ स्मातंयज्ञ से हैँ, स्वधा 
अर्थात्‌ श्राद्ध से पितरों को अपंण किया हुआ अन्न में हैं, ओषध अथौोत्‌ वन-- 
स्पति से (यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ, ( यज्ञ में हवन करते समय पढ़े 
जनिवाले ) मन्त्र मैं हूँ, घृत, भ्रम्ति (भ्प्म में छोड़ी हुई ) आहुति में ही हूँ । 


[ सूल में क्रत ओर यज्ञ दोनों शब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस प्रकार 
| 'यज्ञ” शठ्द का अर्थ व्यापक हो गया ओर देवपूजा, वेश्वदेव, अतिथिसत्कार, 
| प्राणायाम एवं जप इत्यादि कर्मो को भी यज्ञ!” कहने लगे (गी.४. २३-३० ), 
! उस प्रकार ऋतु” शब्द का अर्थ बढ़ने नहीं पाया। श्रोतघर्म में अश्वमेध आदि 
! जिन यज्ञों के लिये यह शब्द प्रयुक्र उसका वही अर्थ आगे भी स्थिर 
! रहा है। अतएवं शांकरभाष्य में कहा है, कि इस स्थल पर 'ऋतु' शब्दसे ' श्रौत” 
। यज्ञ ओर ९ यज्ञ * शब्द से “स्माते ? यज्ञ समझना चाहिये; ओर ऊपर हमने 
! यही अर्थ किया है। क्योंकि ऐसा न करें तो ' क्र” और “ यज्ञ ! शब्द समा- 
 नाथक होकर इस श्लोक में उनकी अकारण द्विरुक्ति करने का दोष लगता है।], 
(१७ ) इस जगत्‌ का पिता, माता, धाता ( आधार ), पितामह (बाबा) में 
हैँ, जो कुछ पविन्न या जो कुछ क्षेय है वह और 5“कार, ऋग्वेद, सामचेद, तथा 
यजुवेद भी में हैँ। (१८) (सब की ) गति, ( सब का ) पोपक, प्रभु, साक्षी, 
निवास, शरण, सखा, उत्पत्ति, अलय, स्थिति, निधान और अव्यय बीज भी में 
हैँ । (१६ ) हे अजैन ! में उष्णता देता हूँ, में पानी को रोकता और बरसाता 
हैं; अस्त और झूत्यु, सत्‌ और असत्‌ भी में हूँ। 


। [परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा ही वर्णन फ्विर विसारसहित १०, १३ और 
!१२ अध्यायों में है | तथापि यहाँ केवल विभूति न वतल्ला कर यह विशेषता 
! दिखलाई है, कि परमेथ्र का ओर जगत्‌ के भूतों का सम्बन्ध मा-बाप ओर मित्र, 
| इत्यादि के समान है; इन दो स्थानों के वर्णनों में यही भेद है। ध्यान रहे, कि 
! पानी को बरसाने ओर रोकने में एक किया चाहे हमारी दृष्टि से फ़ायदे की और 
| दूसरी चुकसान की हो, तथापि तात्विक दृष्टि से दोनों को परमेश्वर ही करता है,. 
इसी अभिग्राय को सन में रख कर पहले (गी. ७. १२ ) भगवान्‌ ने कहा है 
| कि सात्तिक, राजल और तामस सब पदार्थ में ही उत्पन्न करता हूँ; ओर आगे. 


4 
) 
। 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--६ अध्याय ।.. ७४१ 
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५४ अवजानन्ति मां मूढा मानु्षी ततुमाशितम्‌ । 
परं सावमजानन्तों मम सूतमहेम्वरम ॥ ११ ॥ 
मोघाशा सोघकमोणो मोघज्ञाना विचेतसः । 
राक्षसीमासुरी चेव पकुति मोहिनी भिताः ॥ १२॥ 
भहात्मानस्तु मां पार्थ देैवीं परक्ृतिमाथ्रिता- । 
सजन्त्यननस्यसनसः, ज्ञात्वा भूतादिसव्ययम्‌ ॥ २३ ७ 
सतत कीतेयन्तो मां यतन्तश्व इद्ब्रताः 
नमस्यन्तञ्य सा सक्त्या चत्ययुक्ता उपासदतें ॥ १७ ॥ 
ज्ञानयज्ञेन चाप्यन्ये यजन्तों माझुपासते । 
णकत्वेन प्ृथक्त्वेन बहुधा विभ्वदोीसुखस ॥ १५॥ 

$४ अहं ऋत॒रह यज्ञः स्वधाहमहनोीपधघन्‌ । 


। 
(१३२ ) उनकी आशा व्यर्थ, कर्म फिजूल, ज्ञान निरथंक और चित्त ऋुष्ट है; वे 
मोहात्मक राक्ोली ओर आसुरी खभाव का आश्रय 


[[ यह आसुरी स्वभाव का वर्णन है। नव देवी स्क्षाव क्ा वर्यन करते हैं---] 


(१३) परन्ठ हे पार्थ ! दुवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले महात्मा लोग सब 
भूतों के अच्यय आदिस्थान सुरूकों पहचान तर झनन्य भाव से भेरा भजन करते 
है; (५४) ओर यत्नशील, दृठब्नत एवं नित्य योग-युकू हो 
बन्दुना करते हुए भक्कि से मेरी उपासना किया करते हैं। (१९ ) ऐसे ही ओर हुछ 
“लोग एकत्व से अथाद अभेद्भाव से, एथक्त्व से अथाद्‌ ् 
मौति के ज्ञान-यज्ञ से चलन कर 


: [ संसार सें पाये जानेवाले देवी और राहसी स्वभावों के पुरुषों का यहाँ 
'जो संक्तिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आगे सोलहरवे अध्याय में क्विया गया है। 
' पहले बतला ही आये हैं, कि ज्ञान-पक्ष का अये “परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान 
'से ही आकलन करके उसके द्वारा सिद्धि आप्त दर लेना "' है (गी ४.३३ की 
(टिप्पणी देखो ) | किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वेत-अंडत आदि सेदों से 
'झनेक अकार का हो सकता है, इस कारण ज्ञान-यक्ञष भी भिन्न-भिन्न अकार से 


' हो सकते हैं। इस प्रकार यद्यपि क्वान-पज्ञ अनेक हों, तो भी पन्द्रहवें छोक का 

च्ै ् 

' तात्पयये यह है, कि परमेश्वर के विश्वतोझुख होने के कारण, ये सच 
७ आप, 


पहँचते ६ १६ आदि पदों से प्रयव८ है. कि द्वेत-अहेत 
ही पहुंचते हैं । “ एकत्व,” ' प्रथक्त्व ” आदि पर्दा से अः के दृत-अहृत, 





हम कप 


] 
! विशिष्टाह्वत आदि सम्प्रदाय यद्यपि अर्वाचीन हैं, तथापि ये कल्पनाएँ आचीन 
न 

हहैं। इस छोक में परमेश्वर का एकत्व ओर एथक्त्व बतलाया गया है, अब 
१ 

! उसी का अधिक निरूपण कर वतदाते हैं कि इथक्तत्व में क्या हे--] 


७४2४ गावारहस्थ अबबा कर्मयागशार्त्र 
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तेयां नित्याभियुक्तानां ग्ोगश्षिम वहाम्यहम ॥ 2० ॥ 
£ ब्रेष्प्यन्यदेवतासक्ता चनन्ते अन्धयान्विताः । 

तष्पि मात क्रास्तय यमन्त्यविधिपृर्वक्रम ॥ २६ ॥ 

अहं हि सर्वबक्ञानां साक्ता च प्रशुरव च ! 

ने तु मामभिजानन्ति नक््वेनातस्च्यवन्ति ते ॥ २४ ॥ 


चान्ति देवब्ता देवान पिठन्यान्ति पितृत्नताः । 


4न्ञाच, तो भी घुगबंश चुक जाने पर उन्‍हें फ्रिर जन्‍म लेकरके सूल्ोक में आना 
अपड़ता हे (पी. २. ४२-४४; ४.३४ 5. ४३ ७. २६३ ८. ३६ ओर २४ ) । परन्तु 
ईसोहस वह ख्म्ध् सदी हे, बद नित्य है, अथात एक वार परमेश्वर क्यो पा लनेपर 
फिर ऋन्म-मर्ण के चक्कर में दीं आना पड़ता | सद्धाभारत (वन.२६० ) में स्वर 
[सुन्दर का ज्ञो वर्णन दे, बढ सी ऐसा दी दे | परन्तु चक्ष-्याय आदि से पर्जन्य 
अम्नृत्ति क्री उत्यति दोती हे, अतपुव शक्ल होती ढ़, छि इनको दोड़ देने से 
(इस ज्यत्‌ का बोग-चम अथात निवाह कस दोगा ( देखो गी. २. ४४ की टिप्पणी 
| ओर शीवार, छू. २६२ ) | इसलियर अब कपर के छोकों से मिला कर ही इनका 
उत्तर देने ई-.- 
९ का ४; है 


है ८० 
280 २९. 
< १॥|+ 
न पु घर 
| 5. !। 
| हे 
| 
श्र 
| 4! 
॥(४ ५306 कस 
_्-> 3 
प्र 
१] 
श 
ह! 
४। 
| हे 
8१९ 
(| 
भ्प 
4 
| 
24, 
है | 
ई, 
दर 





| .[ जो बच निद्धी नहीं हैं, उसको उठाने का नाम है योग, और मिली हुई 
वस्तु की रचा करना दै चेस | शास्वतकोस में सी (देखो ३०० और २६२ छोक ) 
बोय-चम की ऐसी ही ब्याख्या द, और उसका पूर अर्थ * सांसारिक नित्य निवाद? 
[दि। गीवारदस्य के बारइवे प्रकरण (श्र. श८३-४८४ ) में इसका विचार किग्रा 
गया है, क्वि ऋेयाय-सार्ग ने इस छोक का क्या अर्थ दोता दें। इसी मकार नारा- 
ईबरीत्र धर्म ( समा. शां- इ ४८. 3२ ) में सी वर्णन दे कि-- 

; मर्नाषरया द्वि » केत्रितू बतग्री माल्वरधिणः ! 

; नष्ठ विच्छिन्ननृष्णानां बोगक्रेमवढ़ो दरिः ॥ 

[वि पुरप एकान्वशक्र दो वो भी अद्वचिमाय के हें, अर्थात्‌ निष्काम-इढ्धि से कर्म 
क्रिया करते दें! अब बतत्नाने हैं, कि परमेश्वर की बहुत्व से सेवा ऋरनेबालों की 
; वि होदी इ--] 


सक्क 


भी (प्रो से भरा दी बजन 


हू ऋल्तेय : अ्रद्धायुक्र होकर अन्य देवताओं के भक्त त्रन करके 
४] न्च व 
त्ह्ड ० क+ डे ५  ध 2 4 
करते हें; (२४ ) क्योकि सब बक्षा का सोक़ा आर स्वामी में दी हूँ। किन्तु वे तच्वतः 
न न्तोग ॥ 





( 





ज्ञानने, इसलिये ज्ञाया ऋतते हूँ 
ल्‍ ७. कर. क+ क> का बडे 
! [| गीतारहस्य के तेन्द्र्त प्रकरण ( पछू, ४३६-४२६ ) में अद विवेचन दें, 
3० कक कं का. हर] बह, च्ट ॥थ > कक 
कवि इन दोनों छोक के सिद्धान्च का मदत्च क्या दे | वद्िक घ्म मे यह तत््त 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी-६ अध्याय।. ७४३ 








$$ तैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यकह्षैरिट्ठा स्वगेति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाद सुरेन्द्रलोकमश्नन्ति विव्यान्दिवि देवभोगान्‌॥ २० ॥ 
ते त॑ं भुक्‍त्वा स्वगेलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मरत्यकोक॑ विशन्ति। 
एवं त्रयीधर्ममजुप्रपन्ना गतागतं कामकामा रूभन्ते ॥ २१ ॥ 
अनन्य श्रिन्तयन्तो मां ये जनाः प्ुपासते । 


चौद्हवें अध्याय में विस्तारसहित वर्णन किया है, कि गुणन्नय-विभाग से सृष्टि 


। 
! में नानात्व उत्पन्न होता है। इस दृष्टि से २१ वें छोक के सत्‌ और असत पढों 
का क्रम से “ सत्षा” और “बुरा? यह अर्थ किया जा सकेगा, और आगे गीता 


।( १७.२६-२८) में एक बार ऐसा अर्थ किया भी गया है। परन्तु जान पड़ता है कि 
) 


इन शब्दों के सत्‌-अविनाशी और असत्‌-विनाशी या नाशवान्‌ ये जो सामान्य 


अर्थ हैं (गी, २. १६ ), वे ही इस स्थान में अभीष्ट होंगे; ओर “ मृत्यु ओर 


' अमृत ' के समान 'सत्‌ ओर असत' इन्द्वात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक़ 


से सूक पड़े होंगे। तथापि दोनों मे भेद है; नासदीय सूक्क में “सत्‌ ' शब्द का 


! उपयोग दृश्य सृष्टि के लिये किया गया है और गीता “सत्‌ ! शब्द्‌ का उपयोग 
| परअह्म के लिये करती है एवं दृश्य सृष्टि को असत्‌ कहती है ( देखो गीतार, १. 
। २४३-२४६ )। किन्तु इस प्रकार परिभाषा का भेद्‌ हो तो भी * सत्‌ ? और 'असव्‌ 
। दोनों शब्दों की एक साथ योजना से प्रगठ हो जाता है, कि इनमें दृश्य सृष्टि ओर 
! परब्ह्म दोनों का एकन्र समावेश होता है। अतः यह भावार्थ भी निकाला जा 
सकेगा, कि परिभाषा के भेद्‌ से किसी को भी * सत्‌ और 'असत” कहा जायें, किन्तु, 
यह दिखलाने के लिये कि दोनों परमेश्वर के ही रूप हैं, भगवान्‌ ने 'सत्‌” और 
“असत्‌ ! शब्दों की व्याख्या न दे कर सिफ्रे यह वर्णन कर दिया है, कि ' सत्‌” ओर 
| असत! मैं ही हूँ (देखो गी. ११. ३७ ओर १३. १२ )। इस प्रकार यद्यपि परमेश्वर 
'के रूप अनेक है, तथापि अब बतलाते हैँ, कि उनकी एकत्व से उपासना करने 


!'और अनेकत्व से उपासना करने में भेद है ] 


(२० ) जो त्रविद्य अर्थात्‌ ऋक्‌, यज्ञ ओर साम इन तीन वेदों के कर्म करनेवाले, 
सोम पीनेवाले अथात्‌ श्ोमयाजी, तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से मेरी पूजा करके 
स्वग॒ल्ोकग्राप्ति की इच्छा करते हैं, वे इन्द्र के पुर्यलोक में पहुँच कर स्वर्ग में देव- 
ताओं के अनेक दिव्य भोग भोगते हैं। ( २५ ) ओर उस विशाल स्वर्गलोक का उप- 
भोग करके, पुण्य का क्षय हो जानेपर थे ( फ़िर जन्म लेकर ) झत्युल्लोक में आते हैं। 
इस अकार त्रयीधर्म अर्थात्‌ तीनों वेदों के यज्ञ-याग आदि श्रोत्त धर्म के पालनेवाले 
और काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाले लोगों को ( स्वर्ग का ) आवागमन प्राप्त 
होता है । 

! [| यह सिद्धान्त पहले कई वार आ चुका है, कि यज्ञ-याग आदि धर्म से 
।या नाना शकार के देवाताओं की आराधना से कुछ समय तक स्वगवास मिक्क 


७४६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 





66 पन्न॑ पुष्पं फल तोय॑ यो मे भक्‍त्या प्रयच्छाति । 
तद॒ह भकक्‍्त्युपह्दतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 


| छोक में भगवान्‌ नेजो यह कहा है, कि “ सब यज्ञों का भोक़ा पं ही हूँ ५8 


! उसका तात्पय यही है। महाभारत में भी कहा है-- 


यतस्मिन्‌ यर्मिश्व विषये यो यो याति विनिश्वयम्‌ । 
स तमेवामिजानाति नान्ये भरतसत्तम ॥ 


«४ जो पुरुष जिस भाष में निश्चय रखता है, वह उस भाव के अल्लुरूप ही 
फल पाता है ” (शां. ३५२. ३), और श्रुति भी है “यं यथा यथोपासते 
।तदेव भवति ” ( गी. ८. ६ की टिप्पणी देखो )। अनेक देवताओं की उपासना 
करनेवाले को ( नानात्व से ), जो फल मिलता है उसे पहले चरण में बतला 
(कर दूसरे चरण में यह अर्थ वर्णन किया है, कि अनन्य भाव से भगवान्‌, 
की भक्ति करनेवालों को ही सच्ची भगवद्माप्ति होती है । श्रब भक्निमार्ग के 
! महत्त्व का यह तत्त्व बतलाते हैं, कि भगवात्र इस ओर न देख कर कि हमारा 


| भक्क हमें क्या समर्पण करता है, केवल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके 
। उसकी भक्ति को स्वीकार करते हैं--- 


(२६ ) जो मुझे भक्ति से एक-आध पत्र, पुष्प, फल अथवा ( यथाशक्षि )' 
थोड़ा सा जल भी अर्पण करता है, उस प्रयतात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुष की 
भक्कि की भेट को में ( आनन्द से ) अहण करता हूँ । 


[ कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ( गी. २. ४६ )--यह कर्मंग्रोग का तत्त्व 
है; उसका जो रूपान्तर भक्ञिमार्ग में हो जाता है, उसी का वर्णन उक्त छोक 
है (देखो गीतार, ४. ४७७३-४७५) | इस विषय मे सुदामा के तन्दुलों की. 
बात असिद्ध है ओर यह छोक भागवतपुराण में, सुदामा-चरित के उपाख्यान 
भी आया है ( भाग. १० उ. ८१. ४ ) | इसमें सन्देह नहीं, कि पूजा 
के द्ृब्य अथवा सामग्री का न्‍्यूनाधिक होना सर्वथा ओर सर्चदा मनुष्य के 
हाथ में नहीं भी रहता । इसी से शास्त्र में कहा है, कि यथाशक्ति प्राप्त होने- 
वाले स्वल्प पूजाद्वव्य से ही नहीं, प्रत्युत शुद्ध भाव से समपंण किये हुए 
। मानसिक पूजाद्व्यों से भी भगवान्‌ सन्तुष्ट हो जाते हैं। देवता भाव का 
। भूखा है, न कि पुजा की सामझी का । मीमांसक-मार्ग की' अपेक्षा भक्तिमागे 
! मे जो कुछ विशेषता है, वह यहीं है। यज्ञ-याग करने के लिये बहुत सी' 
| सामओ जुटानी पढती है और उद्योग भी बहुत करना पढ़ता है, परन्तु भक्ति 
! यज्ञ एक तुलसीदल से भी हो जाता है | महाभारत में कथा है, कि जब 
दुर्वासऋषि घर पर आये, तब द्वोपदी ने इसी अकार के यज्ञ से भगवान्‌ को” 
| सन्तुष्ट किया था । भगवज्ञक्न जिस प्रकार अपने कर्म करता है, अर्जुन को उसी 


! प्रकार करने का उपदेश देकर बतल्ाते हैं, कि इससे क्या फल मिलता है--], 


/ 4 अ! 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--६ अध्याय ।.. ७४५ 


ज्डज ला 





भूतान याचन्त भूतज्या यान्त मद्याजिनो5पि-माम्‌ ॥ २५॥ 
। बहुत पुराने समय से चला आ रहा है, कि कोई भी देवता हो, वह भगवान्‌ 


।का ही एक स्वरूप है। उदाहरणाथ, ऋग्वेद में ही कहा है कि ८ एक सद्ठिप्ा 


बहुधा वदुत्यपमिं यम मातरिश्वानमाहुः ”” ( ऋ, १. १६४. ४६ )--परमेश्वर 


/एक है, परन्तु परिडत लोग उसी को अप्लनि, यम, सातरिश्वा ( वायु ) कहा 
(करते हैं, ओर इसी के अनुसार आगे के अध्याय मे परमेश्वर के एक होनेपर भी 


।डसकी अनेक विभूतियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महाभारत के 
| 


! अन्तर्गत नारायणीयोपाख्यान में; चार प्रकार के भक्तों में कर्म करनेवाले एका- 


।न्तिक भक्त को श्रेष ( गी. ७. १६ की टिप्पणी देखो ) बतला कर कहा है-- 
ब्रह्मणं गितिर्केठ च याश्वान्या देवता: स्मृताः । 
प्रवुद्धधयां सेवन्तो मामेवेष्यन्ति यत्परम्‌ ॥ 
८४ ब्रह्मा को, शिव को, अथवा ओर दूसरे देवताओं को सजनेवाले साधु 
! पुरुष भी मुझमें ही आ मिलते हैं ( मभा. शां. ३४७१. ३९ ), और गीता के 
उक्त छोकों का अजुवाद भागवतपुराण मे भी किया गया है ( देखो भाग. १० 
पू, ४०. ८-१० ) । इसी प्रकार नारायणीयोपाख्यान में फ़िर सी कहा हैं 


थे यजन्ति पितृन्‌ देवान्‌ गुरुँलैवातिथीस्तथा । 
गाश्रेव द्विजमुख्याश्व प्रीथिवी मातरं तथा । 
कर्मणा मनसा वाचा विष्णुमेव यजन्ति ते । 


“देव, पितर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण ओर गो प्रस्भति की सेवा करनेवाले पर्याय 

विष्णु का ही यजन करते हैं ( मभा. शां. ३४९४. २६, २७ )। इस प्रकार 
भागवतधमस के स्पष्ट कहने पर भी, कि भक्ति को सुख्य मानो, देवतारूप प्रतीक 
यद्यपि विधिभेद्‌ हो तथापि उपासना तो एक ही परमेश्वर की. होती है, 
यह बड़े आश्रय की बात है, कि सागवतधसंवाले शेवों से कूगढ़े किया करते 
| यद्यपि यह सत्य है, कि किसी भी देवता की उपासना क्‍यों न करें, पर 
वह पहुँचती भगवान्‌ को ही है; तथापि यह ज्ञान न होने से, कि सभी देवता 
हैं, मोक्त की राह छूट जाती है ओर भिन्न भिन्न देवताओं के उपासकों 
को, उनकी भावना के अ्रनुसार भगवान्‌ ही भिन्न भिन्न फल्न देते हैं--] 


( २९ ) देवताओं का त्रत करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का त्रत करनेवाले 
प्रितरों के पास, ( भिन्न भिन्न ) भूतों को पूजनेवाले ( उन ) भूतों के पास जाते 
है, ओर सेरा यजन करनेवाले भेरे पास आते है। 

॥ च् 

! [| सारांश, यद्यपि एक ही परमेश्वर सर्वन्न समाया हुआ है, तथापि उपासना 
!का फल अत्येक के भाव के अनुरूप न्‍्यून-अधिक योग्यता का मिला करता है 
फ़िर भी इस पूवे कथन को भूल न जाना चाहिये, कि यह फल-दान का कारये 
[देवता नहीं करंत--परमेश्वर ही करता है ( गी. ७. २०-२३ )। ऊपर २४ चें 
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७४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
अपि चेत्छुदुराचारों सजते मामनत्यसाक्‌ । 
साधुरेव स मन्तव्यः सम्यग्व्यवासितों हिं सः ॥ २० ॥ 
क्षित्र भवति धर्मात्मा शश्वच्छान्ति निगच्छति । 
कौन्तेय प्रतिजानीहि न में भक्तः प्रणश्यति ॥ ३१४ 
मां हि पार्थ व्यपाश्िित्य येदपि स्युः पापयोनयः । 
ख्ियो वैश्यास्तथा शुद्गास्तेषपि यान्ति परां गतिम्‌॥ ३२ ॥ 
कि पुनर्ब्राह्मणाः पुण्या भक्ता राजर्षयस्तथा । 
अनित्यमसुर्ख छोकमिमं प्राप्य भ्जस्व माम्‌ ॥ २३॥ 
उनमें हँ। ( ३० ) बड़ा दुराचारी ही क्यों न हो, यदि वह मुझ्के अनन्य भाव से 
'भजता है तो उसे बड़ा साधु ही समझना चाहिये। क्योंकि उसकी बुद्धि का निश्चय 
अच्छा रहता है। (३१ ) वह जल्दी घमोत्मा हो जाता है ओर नित्य शान्ति पाता 
'है। हे कोन्तेय ! तू खूब समझे रह, कि मेरा भक्त ( कभी भी ) नष्ट नहीं होता। 
[ तीसवें छोक का भावाथ ऐसा न ससमना चाहिये, कि भगवद्धक्न यदि 
(हिराचारी हों, तो भी वे सगवत्‌ को प्यारे ही रहते हैं। भगवान्‌ इतना ही 
कहते हैं, कि पहले कोई मनुष्य दुराचारी भी रहा हो, परन्तु जब एक बार 
उसकी बुद्धि का निश्रय परमेश्वर का भजन करने में हो जाता है, तब उसके हाथ 
से फिर कोई भी दुष्कस नहीं हो सकता; ओर वह धीरे धीरे घमोत्मा हो कर 
[सिद्धि पाता है तथा इसी सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल नाश हो जाता है। 
; सारांश, छुठे अध्याय ( ६. ४४ ) में जो यह सिद्धान्त किया था, कि कर्मयोग के 
$जानने की सिर्फ इच्छा होने से ही, लाचार हो कर, मनुष्य शब्दन्नह्म से परे चत्ता 
जाता है, अब उसे ही भक्निमा्ग के लिये लागू कर दिखलाया है। अब इस 
'बात का अधिक खुलासा करते हैं, कि परमेश्वर सब भूतों को एक सा कैसे है-] 
( ३२ ) क्योंकि हे पार्थ | मेरा आश्रय करके स्त्रियां, वेश्य और शूद्ध अथवा 
अन्त्यज्ञ आदि जो पापयोति हों वे सी, परस गति पाते हैं। ( ३३ ) फ़िर पुर्य- 
चान्‌ ब्राह्मणों की, मेरे भक्तों की और राजाएेयों, ज्षत्रियों की बात क्‍या कहनी है ? 
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[ ३२ दें छोक के * पापयोनि ” शब्द को स्वतन्त्र न सान कुछ टीकाकार 
कहते हैं, कि वह खियों, वैश्यों और शूड्रों को भी लागू है, क्योंकि पहले कुछ 
न कुछ पाप किये बिना कोई सी ख्री, वेश्य या शूद्ध का जन्म नहीं पाता । उनके 
सत सें पापयोनि शब्द साधारण है और उसके भेद्‌ बतलाने के लिये खी, वैश्य 
था शूद्ध उदाहरणार्थ दिये गये हैं । परन्तु हमारी राय में यह अथे ठीक नहीं 
पापयोनि शब्द से वह जाति विवक्षित है, जिसि कि आजकल राज-द्रबार 
« जरायम-पेशा क्रम ” कहते हैं; इस छोक का सिद्धान्त यह है, कि इस 


4 ०१८४ थ] 
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गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--६ अध्याय ।. ७४७' 





$$ यत्करोषि यदुश्नासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌ । 
यत्तपस्यसि कौन्‍्तेय तत्कुरुष्व मद्पणम्‌ ॥ २७ ॥ 
शुभाशुभफलेरेवं मोक्ष्यसे कमंबन्धनेः । 
संन्यासयोगयुक्तात्मा विद्धक्तों मासुपैय्यसि ॥ २८॥ 

$$ समोषहं सर्वेभूतेषु न मे द्वेष्योडस्ति न प्रियः । 
ये भजन्ति तु मां सकत्या मायि ते तेषु चाप्यहम्‌ ॥ २९ ॥ 


(२७ ) हे कौन्तेय | तू जो ( कुछ ) करता है, जो खाता है, होम-हवन 
करता है, जो दान करता है ( और ) जो तप करता है, वह (सब ) मुझे अरप॑ण 
किया कर | (२८) इस पकार बतेने से (कर्म करके सी ) कर्मों के शुभ-अशुभ फल- 
रूप बन्धनों से तू मुक्त रहेगा, ओर ( कमफलों के ) संन्यास करने के इस योग से 


युक्वात्मा अथांत्‌ शुद्ध भ्रन्तःकरण हो कर सुक्क हो जायगा एवं मुझमें मिल जायगा।' 


[ इससे अगट होता है, कि भगवज्ञक् भी क्ृष्णाप॑णबुद्धि से समस्त कम करे, 
उन्हें छोड़ न दे । इस दृष्टि से ये दोनों छोक महत्त्व के हैं । “ब्रह्मा ब्रह्म. 
!हथिः ? यह ज्ञान-यज्ञ का तत्त्त है (गी. ७. २४ ), इसे ही भक्ति की परि- 
भाषा के अनुसार इस छोक में बतलाया है ( देखो गीतार. पु.१३० और ४३१)।' 
तीसरे ही अध्याय में अज्जुन से कह दिया है, कि “मयि सर्वोधि कर्मोणि 
(संन्यस्य ”” (गीता. ३. ३० )--झुरू में सब कर्मों का संन्यास करके--युद्ध कर; 


।और पांचवें अध्याय में फिर कहा है, कि “ बह्म में कमों को अरपण करके सज्ञ- 


रहित करे करनेवाले को, कम का लेप नहीं लगता ” ( ९. १० )। गीता के 
मतानुसार यही यथार्थ संन्यास है ( गी. १८. २ )। इस प्रकार अथांत्‌ कर्म- 
ल्लाशा छोड़ कर (संन्यास) सब कर्मों को करनेवाल्ा पुरुष ही “नित्यसंन्यासी! 
( गी. ९. ३ ); कमेत्यागरूप संन्यास गीता को सम्सत नहीं है । पीछे अनेक 
स्थलों पर कह चुके हैं, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोक्ष के लिये अतिबन्धक 
नहीं होते ( गी. २. ६४; ३. १६; ४. २३: ४. १२; ६. १; ८ ७ ), और इस 
(२८ वें छोक में उसी बात को फ़िर कहा है। भागवतपुराण में ही नुसिहरूप 
(भगवान्‌ ने प्रल्हाद को यह उपदेश किया है कि “ सय्यावेश्य सनस्तात कुरु 
'कर्माणि सत्पर:?--सुभमें चित्त लगा कर सब कास किया कर ( साग. ७ 
!१०, २३ ), ओर आगे एकादश रकनन्‍्ध में भक्नियोग का यह तत्व बतलाया 
है, कि भगवद्धक्त सब कर्मों को नारायणापंण कर दे ( देखो भाग, ११. २. 
(३६ और ११. ११. २४ )। इस अध्याय के आरस्भ में वर्णन किया है, कि 
' भक्कि का सागे सुखकारक ओर सुल्नभ है । अब उसके समत्वरूपी दूसरे बढ़े 
।ओर विशेष गुण का वर्णन करते हँं-- ] 
(२६ ) में सब को एक सा हैँ। न सुझे ( कोई ) द्वेष्य अर्थात्‌ अग्निय है ओर 
न (कोई ) प्यारा। भक्ति से जो मेरा भजन करते हैं, वे झुममें हैं और में भी 
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७४० गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशाख। 
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दशमो5ध्यायः । 
श्रीमगवानुवाच । 


भूय एवं महाबाहो शणु में परम वचः। 
यत्ते5ह॑ प्रीयमाणाय वक्ष्यामि हितकाम्यया ॥ १॥ 
न में विद सुरगणाः प्रभव॑ न मह्षयः । 
अहमादिहि देवानां महर्षीणां च सर्वद्रः ॥ २ ॥ 
यो मामजमनादि च वेत्ति लोकमहेश्वरम्‌ । 
असंमूढः स मत्येंपु सर्वपापेः प्रसुच्यते ॥ ३ ॥ 
।कर्मंयोग का अभ्यास करता रहेगा तो (देखो गी. ७. ३) तू कर्मबन्धन से मुक्त 
हो करके निःसन्देह सुझे पा लेगा। इसी उपदेश की पुनरावृत्ति ग्यारहवें अध्याय 
'के अन्त में की गई है | गीता का रहस्य भी यही है। भेद इतना ही है, कि उस 
रहस्य को एक बार अध्यात्सइष्टि से ओर एक बार भक्किदृष्टि से बतला दिया है। ] 
इस श्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 
“न्तगत योग--अथोत्‌ कर्मयोग--शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण अजुन के संवाद में, 
राजविद्याराजगुह्ययोग नामक नं अध्याय समाप्त हुआ । 








दूसवाी अध्याय । 

[ पिछले अध्याय में क्मयोग की सिद्धि के लिये, परमेश्वर के व्यक्क स्वरूप 
की उपासना का जो राजमार्ग बतलाया गया है, उसी का इस अध्याय' में वर्णन 
हो रहा है; ओर अरुन के पूछुने पर परमेश्वर के अनेक व्यक्न रूपों अथवा विशभू- 
तियों का वर्णन किया गया है। इस वर्णन को सुन कर अजुैन के मन में भगवान्‌ 
के प्रत्यक्ष खरूप को देखने की इच्छा हुई; अतः ११ वें अ्रध्याय में भगवान्‌ ने 
उसे विश्वरूप दिखला कर कृताथ किया है। ] 

श्रीभमगवान्‌ ने कहा--( १ ) है महाबाहु ! ( भेरे भाषण से ) सन्तुष्ट होनेवाले 
तुरूसे तेरे हिताथे में फ़िर ( एक ) अच्छी वात कहता हूँ, उसे सुन। (२) देव- 
ताओं के गण ओर सहर्षि भी मेरी उत्पत्ति को नहीं जानते; क्योंकि देवताओं 
और महर्पि का सब कार से मैं ही आदिकारण हूँ | ( ३ ) जो जानता है कि, 
मैं ( पृथिवी आदि सब ) लोकों का बढ़ा ईश्वर हैँ, और मेरा जन्म तथा आदि 
नहीं है, मलुष्यों में वही मोह-विरहित हो कर सब पापों से मुक्त होता है । 

[ ऋग्वेद के नासदीय सूक्र में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ या 
परव्ह्म देवताओं के भी पहले का है, देवता पीछे से हुए ( देखो गीतार. प्र. 8. 
पु, २४६ )। इस पकार अस्तावना हो गह । अब भगवान्‌ इसका निरूपण 
करते हैं, कि में सब का महेश्वर कैसे हँ--] 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी--६ अध्याय।._ ७४६ 
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0 मनन्‍्मना भव मद्भक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु । 
मार्मेवेष्यासि युक्‍त्वेवमात्मानं मत्परायणः ॥ ३२४ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्नि श्रीकृषष्णाजुनसंवादे 
राजविदाराजगुदह्ययोगो नाम नवमेध्याय' ॥ ९ ॥ 





'जाति के लोगों को भी भगवद्धति से सिद्धि मिलती है। स्त्री, वेश्य और शूद्ध 
' कुछ इस वर्ग के नहीं हैं; उन्हें मोत्त मिलने में इतनी ही बाधा है, कि थे वेद 
! सुनने के अधिकारी नहीं है । इसी से भागवतपुराण में कहा है कि--- 

ज्रीश॒द्॒द्विजबन्धूनां त्रयी न श्षुतिगोचरा । 

कमश्रेयसि मूढानां श्रेय एवं भवेदिह । 

इति भारतमाख्यानं कृपया मुनिना झृतम्‌ ॥ 
“ स्त्रियों, शूद्रों अथवा कलियुग के नामधारी बाह्मणों के कानों में वेद नहीं पहुँ- 
! चता, इस कारण उन्हे सूखता से बचाने के लिये व्यास सुनि ने कृपालु होकर 
! उनके कल्याणार्थ महाभारत की-अथोत्‌ गीता की भी-रचना की?” (भाग.१. 
!9.२९ )। भगवद्गीता के श्लोक कुछ पाठमेद से अज्लुगीता में भी पाये जाते है 
(मा, अश्व, १६. ६१. ६२) | जाति का, वर्ण का, ख्री-पुरुष आदि का, अथवा 
'काल्षे-गोरे रज्ञ प्रभृति का कोई भी भेद न रख कर सब को एक ही से सद्नति 
' देनेवाले भगवद्ञक्नि के इस राजमार्ग का ठीक बड़प्पन इस देश की और विशेषतः 
! महाराष्ट्र की सनन्‍्तमण्डली के इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो सकेगा। 
' उल्लिखित श्लोक का अधिक खुलासा गीतारहस्य के ए. 9७३७-४४० में देखो। 
' उस प्रकार के धर्म का आचरण करने के विषय में ३३, वे »लोक के उत्तराध॑ से 
'अजैव को जो उपदेश किया गया है, अगले श्लोक में ही वही चल रहा है।] 


(३४ ) सुझुम मन लगा, मेरा भक्त हो, मेरी पूजा कर और मझुभे नमस्कार 
कर । इस प्रकार मत्परायण हो कर, योग का अभ्यास करने से मुझे ही पावेगा। 


। [ वास्तव में इस उपदेश का आरम्भ ३३ वे छोक मे ही हो गया है। ३३ वें 
 छोक में 'अनित्य” पद अध्यात्मशासत्र के इस सिद्धान्त के अनुसार आया है, कि 
! अकृति का फेलाबव अथवा चास-रूपात्सक दृश्य-स्ष्टि अनित्य हे ओर एक परमात्मा 
ही नित्य है; ओर 'असुख' पद से इस सिद्धान्त का अजुवाद है, कि इस संसार 


'मे सुख की अपेक्षा दुःख अधिक है । तथापि यह वणन अध्यात्म का नही 

! सक्तिमागे का है। अतएव भगवान्‌ ने परबह्म अथवा परमात्मा शब्द का अ्योग 
'न करके “ सुझे भज, सुमूमें मन लगा, सुझे नमस्कार कर, ? ऐसे व्यक्तस्वरूप 
'के दर्शानेवाले प्रथम पुरुष का निर्देश किया है। भगवान्‌ का अन्तिस कथन है, 
'कि हे अजुन ! इस अकार भक्कि करके मत्परायण होता हुआ योग अ्र्थात्‌_ 


७४२ गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





मद्ावा मानसा जाता येषां लोक इसाः प्रजा३ ॥ ६0 
! आज-काल के--वैवस्वत अथवा जिस मन्वन्तर में गीता कही गईं, उससे--पहले- 
के मन्वन्तरवाल्ले सप्तषियों को बतलाने की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं है। 
। श्रतः वर्तमान मन्वन्तर के ही सप्तर्षियों को लेना चाहिये। महाभारत-शान्तिपवे 
के नारायणीयोपाख्यान में इनके ये नाम हैं:-मरीचि, अद्ञिरस, अन्नि, पुलस्त्य,. 
पुलह, ऋत और चसिष्ठ ( मभा. शां. ३३९. २८, २६; ३४०. ६४ ओर ६९ )। 
ओर हमारे मत से यहाँ पर येही विवक्षित हैं। क्योंकि गीता में नारायणीय 
अथवा भागवत-धर्म ही विधिसहित प्रतिपाध है ( देखो गीतार. पु. ८-६ )। 
तथापि यहाँ इतना बतल्ा देना आवश्यक है, कि मशेचि आदि सप्तर्षियों के उक्त 
नामों में कहीं कहीं अज्विरस के बदले स्गु का नाम पाया जाता है और कुछ 
स्थानों पर तो ऐसा वर्णन है कि कश्यप, अन्नि, भरद्वाज, विश्वामित्र, गौतम, 
जमदक्‍ि और वसिष्ठ वर्तमान युग के सप्तषिं हैं (विष्णु, ३. १. ३२ और ३३ 
मत्स्य, ९. २७ और २८; सभा. भ्रनु. $३. २३ )। मरीचि आदि ऊपर लिखे 
हुए सात ऋषियों में ही म्गु ओर दक्ष को मित्रा कर विष्णुपुराण ( ३, ७.. 
, ६ ) में नौ मानस-पुन्नों का और इन्हीं में नारद को भी जोड़ कर मजु- 
ति में बह्मदेव के दस सानस पुत्रों का वर्णन है ( मनु. १.३४,३९ )। इस 
मरीचि आदि शब्दों की व्युत्पत्ति भारत में की गई है ( सभा. अज्ु. ८५ )। 
परन्तु हमें अभी इतना ही देखना है, कि सात महर्षि कोन कौन हैं, इस कारण 
इन नौ-दूस मानस पुत्रो का, अथवा इनके नामों की व्युत्पत्ति का विचार करने 
की यहाँ आवश्यकता नहीं है । प्रगट है, कि ' पहले के ” इस पद का अर्थ 
“ पूव मन्वन्तर के सात महर्षि? लगा नहीं सकते । अब देखना है कि “ पहले 
के चार ! इन शब्दों को मनु का विशेषण मान कर कई एको ने जो अर्थ किया 
है, वह कहाँ तक युक्विसंगत है । कुल चौद॒ह मन्वन्तर हैं और इनके चौदृह 
मनु हैं; इनमें सात-सात के दो वर्ग हैं। पहले सातों के नाम स्वायस्भुव, स्वारो- 
चिष, ओत्तमी, तामस, रेवत, चाक्षष और वैवस्वत हैं, तथा ये स्वायम्भुव आदि 
मनु कहे जाते हैं ( मनु. १. ६९ और ६३ )। इनसे से छुः मनु हो चुके और 
आज-कल सातवों अथौत्‌ वैवस्वत मनु चल रहा है । इसके समाप्त होने पर 
आगे जो सात मनु आवेंगे ( भाग. ८. १३. ७. ) उनको सावर्णि सज्ु कहते हैं; 
उनक जास सावार्ण, दत्तसावार्ण, अह्मसावर्णि, धर्मसावर्णि, रुद्रसावारणं, देव 
सावर्णि, ओर इन्द्रसावर्णि हैं (विष्णु, ३. २; भागवत, ८. १३ हरिवंश ३. ७)। 
इस प्रकार, अत्येक मनु के' सात-सात होने पर, कोई कारण नहीं बतलाया जा 
सकता, कि किसी भी वर्ग के “ पहले के “ चार ? ही गीता भें क्‍यों विवक्तित 
होंगे। ब्रह्माण्डयुराण (४. १) में कहा है, कि सावर्णि मनुओं में पहले मनु को 
छोड़ कर अगले चार अ्रथौत्‌ दक्त-, बह्म-, धर्मं-, और रुद्रसावार्णि एक ही समय में 
(उत्पन्न हुए; और इसी आधार से कुछ लोग कहते हैं, कि यही चार सावारं मनु. 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी--६ अध्याय।. ७४१ 


#5ली जलन 





$$ बुद्धिज्ञांनमसंमोहः क्षमा सत्य दमः रामः। 

सुख दुःख॑ सवोषसावों भर्य चासयमेव च ॥ ४ 0 

अहिंसा समता तुष्टिस्तपों दान यशो5यशाः । 

भवन्ति भावा भूतानां मत्त णव प्रथग्विधाः॥ ५ ॥ 

महषंयः सप्त पूर्वे चत्वारों मनवस्तथा । 

(४) बद्धि, ज्ञान, असंमोह, क्षमा, सत्य, दस, शम, सुख, दुःख, भव (उत्पत्ति), 

अभाव (नाश), भय, अभय, (९) अ्रहिंसा, समता, तुष्टि (सन्‍्तोष), तप, दान, यश 
और अयश आदि अनेक प्रकार के प्राणिमात्र के भाव मुझसे ही उत्पन्न होते है। 


। [* भाव ? शब्द का अर्थ है “ अवस्था, ! 'स्थिति? था 'बृत्ति' और सांख्यशास्तर 
में ' बुद्धि के भाव ? एवं “ शारीरिक भाव ? ऐसा भेद्‌ किया गया है । साँख्य- 
शास्त्री पुरुष को अकतो और चुद्धि को प्रकृति का एक त्रिकार मानते हैं, इस 
लिये वे कहते हैं, कि लिज्रशरीर को पशु-पक्ती आदि के भिन्न-भिन्न जन्म 
मिलने का कारण लिज्ञशरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न अवस्थाएँ अथवा 
।भाव ही हैं ( देखो गीतार. ए. १६१ और सां. का. ४०-९९ ); और ऊपर के दो 
।छोकों में इन्हीं भावों का वर्णन है। परन्तु वेदान्तियों का सिद्धान्त है, कि प्रकृति 
।और पुरुष से भी परे परमात्मरूपी एक नित्य तत्व है और ( नासदीय सूक्र के 
वर्णनाजुसार) उसी के मन में सृष्टि निर्माण करने की इच्छा उत्पन्न होने पर सारा 
।इश्य जगत्‌ उत्पन्न होता है; इस कारण वेदान्तशास्त्र में भी कहा है, कि सृष्टि के 
। सायाव्मक सभी पदार्थ परबह्म के सानस भाव हैं (अगला छोक देखो)। तप, दान 
और यज्ञ आदि शव्दों से तन्निष्क बुद्धि के भाव ही उद्दिष्ट हैं । भगवान्‌ और 


। 
कहते हैं कि--] 
“(६ ) सात महर्षि, उनके पहले के चार, ओर मनु मेरे ही मानस, अर्थात्‌ सन से 
निर्माण किये हुए, भाव हैं कि जिनसे ( इस ) लोक में यह प्रजा हुई है । 
| [यद्यपिइस श्लोकके शब्द सरलहैं,तथापि जिन पोराणिक पुरुषोंको उद्देश्य करके 
! यह श्लोक कहा गया है, उनके सम्बन्ध से टीकाकारों में बहुत ही मतभेद है। विशे- 
!षतः अनेकों ने इसका निर्णय कई प्रकार से किया है कि 'पहले के? (पूर्व) और 


! « चार! (चत्वारः) पदों का अन्बय किस पद से लगाना चाहिये। सात महर्षि प्रसिद्ध 


हैं, परन्तु अह्मा के एक कल्प में चौदह मन्वन्तर ( देखो गीतार. ४.३६३ ) होते हैं, 
' और अत्येक सन्‍्वतर के मनु, देवता एवं सप्तर्षि मिन्न भिन्न होते हैं ( देखो हरि- 
वेश १. ७; विष्णु ३. १. और मत्स्य ४ ) । इसीसे “पहले के ” शब्द को सात 
सहर्षियों का विशेषण मान कई लागें ने ऐसा अथे किया है, कि आज कल के 
अथात्‌ वेवस्वत मन्वन्तर से पहले के चाक्षुष मन्वतरवाले सर्घाषि यहाँ विव- 
लित हैं। इन सप्तपियों के नाम भुगु, नभ, विवस्वान्‌, सुधामा, विरजा, अति- 
नामा और सहिष्णु हैं। किन्तु हमारे सत में यह अथे ठोक नहीं है । क्योंकि, 


न हे मन मेने उन मानने बन हनन कक हनन मेनका बनती मैनग मनजी मेन मत 


७४४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





सो5विकम्पेन योगेन युज्यते नात्र संशयः॥ ७ ॥ , 
अह सर्वस्य प्रभवों मत्तः सर्व प्रवतेते । 

इति मत्वा भजन्ते मां चुधा भावसमन्विताः ॥ ८ ॥ 
मचित्ता मद्गतप्राणा बोधयन्तः परस्परम्‌ । 
कथयन्तश्र माँ नित्य॑ तुष्यन्ति च रमन्ति च॥ ९ ॥ 
तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपूवेकम्‌ । 

द॒दामि बुद्धियोंगं त॑ यन माम्मुपयान्ति ते ॥ १० ॥ 
तेषामेवालुकम्पार्थभहमज्ञानर्ज तमः । 
नादयास्यात्मभावस्थो ज्ञानदीपेन सास्वता ॥ ११॥ 


४३७-४३८) में दिखलाया है, कि गीता एकव्यूह-पन्‍्थ की है, अर्थात्‌ एक ही 
परमेश्वर से चतुब्यूह आदि सब कुछ की उत्पत्ति मानती है। अतः व्यूहात्मक 
वासुदेव आदि सू्तियों को स्वतन्त्र न मान कर इस छोक में दुशोया है, कि 
चारों ब्यूह एक ही परमेश्वर अर्थात्‌ सर्वब्यापी वासुदेव के (गी. ७. १६ ) 
भाव ! हैं । इस दृष्टि से देखने पर विदित होगा, कि भागवतधर्स के अनुसार 
'पहले के चार! इन शब्दों का डपयोग वासुदेव आदि चतुब्यूह के लिये किया 
गया है कि जो सप्तर्पियों के पूव उत्पन्न हुए थे | भारत में ही लिखा है, कि 
भागवतधर्म के चतुव्यूह आदि भेद पहले से ही अ्रचलित थे (सभा. शां.३४८. 
६७); यह कल्पना कुछ हमारी ही नई नहीं है। सारांश, भारतान्तर्गत नारायणी- 
याख्यान के अनुसार हमने इस छोक का श्र यों लगाया हैः-- सात महर्षि 
अथाव्‌ मरीचि आदि, “पहले के चार” अथात्‌ वासुदेव आदि चतुर्यूह और “मज्ञ 
#अथोत्‌ जो उस समय से पहले हो चुके थे ओर वर्तमान, सव मिला कर स्वायम्भुव 
आदि सात मनु | अनिरुद्ध अथोत्‌ अहंकार आदि चार मूर्तियों को परमेश्वर के 
ईपुन्न सानने की कल्पना भारत में ओर अन्य स्थानों में भी पाई जाती है 
( देखो सभा. शां. ३११. ७, ८) परमेश्वर के भावों का वर्णन हो चुका; अब 
वतलाते हैं, कि इन्हें जान करके उपासना करने से क्या फल मिलता है--] 


(७ ) जो मेरी इस विभूति अर्थात्‌ विस्तार, ओर योग अर्थात्‌ विस्तार करने 
की शक्कि या सासर्थ्य के तत्व को जानता है, उसे निस्सन्देह स्थिर (कर्म-) योग 
आराप्त होता है। (८) यह जान कर, कि मैं सब का उत्पत्तिस्थान हँ ओर सुमसे 
सब वस्तुओं की अवृत्ति होती है, ज्ञानी पुरुष भावयुक्त होते हुए मुरको भजते 
हैं। (६) वे सुझमें सन जमा कर ओर आखणों को लगा कर परस्पर वोध करते हुए 
एवं मेरी कथा कहते हुए ( उसी में ) सदा संतुष्ट और रमसाण रहते हैं । ( १० ) 
इस अकार संदेव युक्न होकर अथोत्‌ समाधान से रह कर जो लोग मुमे प्रीतिपूर्वक 
भजते हैं, उनको में ही ऐसी (समत्व-) बुद्धि का योग देता हूँ, कि जिससे वे.मुमे 
था लें । (११) ओर उन पर अलजुग्रह करने के लिये ही में उनके आत्मभाव अर्थात्‌ 


कक मा कर १३ ७0 सवा केक 2०७ ७०७ हक. 
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गीता, अलुवाद ओर टिप्पणी--१० अध्याय।._ ७४३ 


$$ णता विभूति योग च मम यो वेत्ति तत्त्वतः । 
गीता में विवज्चित हैं। किन्तु इस पर दूसरा आ्षेप यह है, कि ये सब सावर्णि 
!सनु भविष्य में होनेवाले हैं, इस कारण यह भूतकाल-दुर्शक अग॒ल्ला वाक्य 
/« जिनसे इस शोक में यह श्रजा हुईं ” भावी सावर्णि मनुओं को लागू नहीं 
!हो सकता । इसी प्रकार “ पहले के चार ' शब्दों का सम्बन्ध * मनु ! पद से 
।जोड देना ठीक नहीं है। अतएवं कहना पड़ता है कि “पहले के चार! ये 
दोनों शब्द स्वतन्त्र रीति से आचीन काल के कोई चार ऋषियों अथवा 
! पुरुषों का बोध कराते हैं। और ऐसा मान लेने से यह प्रश्न सहज ही होता 
'है, कि थे पहले के चार ऋषि या पुरुष कोन हैं? जिन टीकाकारों ने इस 
'छोक का ऐसा अर्थ किया है, उनके मत में सनक, सनन्‍द, सनातन और 
!सनत्कुमार ( भागवत ३. १२. 9७) येही वे चार ऋषि हैं । किन्तु इस अर्थ 
'पर आक्षेप यह है, कि यद्यपि ये चारों ऋषि ब्रह्मा के मानसपुत्र हैं, तथापि 
ये सभी जन्म से ही संन्‍्यासी होने के कारण प्रजा-बृद्धि न करते थे और 
!इससें अह्मा इन पर कु हो गये थे ( भाग, ३. १२; विष्यु १. ७ )। श्रथोत्‌, 
' यह वाक्य इन चार ऋषियों को विज्षकुल ही उपयुक्व नहीं होता कि “ जिनसे 
।इस लोक मे यह प्रजा हुईं ”--येषां लोक इसमाः प्रजा: | इस के अतिरिक्त 
'कुछ पुराणों में यथ्यपि यह वर्णन है, कि ये चार ऋषि चार ही थे, तथापि 
भारत के नारायणीय अर्थात्‌ भागवतधर्म में कहा है, कि इन चारों में सन, 
'कपिल और सनत्सुजात को मिला लेने से जो सात ऋषि होते हैं, वे सब 
'बह्मा के मानस-पुत्र हैं ओर वे पहले से ही निवृत्तिधम के थे ( मभा. 
!शां, ३४७०. ६७, ६८ ) । इस प्रकार सनक आदि ऋषियों को सात मान 
'लेने से कोई कारण नहीं देख पड़ता, कि इनमें से चार ही क्‍यों लिये जायेँ । 
फ़िर ' पहले के चार ? हैं कोन ? हमारे मत में इस श्श्न का उत्तर नारायणीय 
।अथवा भागवत धर्म की पोराणिक कथा से ही दिया जाना चाहिये । क्योंकि 
यह निर्विवाद है, कि गीता में भागवतधर्स ही का प्रतिपादन किया गया है | 
अब यदि यह देखें, कि भागवतधम में सृष्टि की उत्पत्ति की कल्पना किस 
प्रकार की थी, तो पता लगेगा कि मरीचि आदि सात ऋषियों के पहले 
वासुदेव ( आत्मा ), सक्ृषेण (जीव ), अद्युज्ष (मन ), ओर अनिरुद्ध (अह- 
छ्ार ) ये चार मूर्तियाँ उत्पन्न हो गईं थीं; ओर कहा है, कि इनमें से पिछले 
अनिरुद्ध से अथोत्‌ अहंकार से या त्रह्मंदेव से मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न हुए 
(मभा. शां. ३३६६, ३४-४० और ६०-७२; ३४०. २७-३१ ) । वासुदेव, 
सहृषेण, प्रचुन्न और अनिरुद्ध इन्हीं चार मूर्तियों को “ चतुब्यूह ! कहते हैं; 
और भागवतघम के एक पन्‍थ का मत है, कि ये चारों मूर्तियों स्वतन्त्र थीं तथा 
दूसरे कुछ लोक इनमें से तीन अथवा दो को ही प्रधान मानते हैं । किन्तु 
भगवद्दीता को ये कल्पनाएँ मान्य नहीं हैं। हमने गीतारहस्थ' ( ए. १६९ और 
गी. २. ६९-६६ 
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७५६ गीतारहरुय अथवा कर्मयोगशास्तर । 





कर्थ विद्यामहं योगिर्त्वाँ सदा परिचिन्तयन । 

केषु केषु च भावेषु चिल्त्योईसि सगवन्मया ॥१७॥ 

विस्तरेणात्मनोी योग विभात च जनादन । 

भूयः कथय तृप्तिहि जण्वतों नास्ति मे5म्नतस्‌॥ १८॥ 
श्रीभगवानुवाच | 


6 हनन्‍त ते कथयिष्यामि दिव्या ह्यात्मविभूतयः । 

प्राधान्यतः कुरुअेष्ठ नास्त्यन्तो विस्तरस्य मे ॥ १९ ॥ 

अहमात्मा शुडाकेश सर्वेभूताशयस्थितः 
से इन सब लोकों को तुम व्याप्त कर रहे हो, उन्हें आप ही (कृपा कर ) पूर्णता 
से बतलावे ( १७ ) है योगिंन्‌ |! ( मुझे यह बतलाइये कि ) सदा तुम्हारा 
चिन्तन करता हुआ में तुम्हें केसे पहचार्नू ” ओर हे भगवन्‌ ! मैं किन-किन 
पदार्थों में तुम्हारा चिन्तन करूँ ? ( १८ ) हे जनादन ! अपनी विभूति और 
योग मुझे फ़िर विस्तार से बतलाओ; क्योंकि अम्तृततुल्य ( तुम्हारे भाषण को ) 
सुनते-सुनते मेरी तृप्ति नहीं होती । 

! [ विभूति ओर योग, दोनों शब्द इसी अ्रध्याय के सातवें 'छोक में आये हैं 
ओर यहाँ अर्जुन ने उन्हीं को दुहरा दिया है। ' योग ? शब्द का श्र्थ पहले (गी 
७. २६) दिया जा चुका है, उसे देखो। भगवान्‌ की विभूतियों को अज्जैन इस- 
लिये नहीं पूछता, कि भिन्न भिन्न विभूतियों का ध्यान देवता समझ कर किया 
जावे; किन्तु सन्नहर्वे 'छोक के इस कथन को स्मरण रखना चाहिये, कि उक्क 
विभूतियों में सर्वब्यापी परमेश्वर की ही भावना रखने के लिये उन्हें पूछा है । 

क्योंकि, भगवान्‌ यह पहले ही बतला आये हैं (गी.७. २०-२५, $. २२-२८) 
कि एक ही परमेश्वर को सब स्थानों में विद्यमान जानना एक बात है, श्रोर 
परमेश्वर की अनेक विभूतियों को भिन्न भिन्न देवता मानना दूसरी बात है 

$इन दोनों में भक्निमाग की दृष्टि से महान्‌ अन्तर है । | 
« श्रीभगवान्‌ ने कहा-(१६) अच्छा; तो अब हे कुरुश्रेष्ठ | अपनी दिव्य विभू- 
तियों भें से तुम्हें मुख्य मुख्य बतलाता हूँ, क्योंकि मेरे विस्तार का अन्त नहीं है।, 
| [ इस विशूति-वर्णन के समान ही अनुुशासनप् ( १४.३३१-३२१)/में ओर 
अनुगीता (अश्व. 9७३ ओर ४४) में परमेश्वर के रूप का वर्णन है।परन्त गीता 
(का वर्णन उसकी अपेक्षा अधिक सरस है, इस कारण इसी का अनुकरण ओर 
स्थलों में भी मिलता है। उदाहरणार्थ, भागवतपुराण के एकादुश स्कन्ध के 


सोलहवें अध्याय सें, इसी प्रकार का विभूति-वर्णन भगवान्‌ ने उद्धव को 
समझाया है; ओर वहीं आरम्भ में ( भाग. १३, १६. ६-८ ) कह दिया 
गया है, कि यह वर्णन गीता के इस अ्रध्यायवाले वर्णन के अनुसार है। ] 

(२०) हे गुडाकेश ! सब भूतों के भीतर रहनेवाल्ा आत्मा सें हैँ, और सब भूतों 


गीता, अज्ववाद्‌ और टिप्पणी--१० अध्याय।.. ७४४ 
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अजुन उवाच | 


66 परं ब्रह्म परं॑ धाम पवित्र परम सवान्‌। 

पुरुष शाश्वतं दिव्यमादिदेवमर्ज विश्वुम्‌ ॥ १२ ॥ 

आहुस्त्वामृषयः सर्वे देवषिनारद्स्तथा । 

असिताो देवलो व्यासः स्वयं चेव ब्रवीषि मे ॥ १३॥ 

सर्बेमेतह॒तं मन्‍्ये यन्‍्मां वदसि केशव । 

न हि ते सगवन्‌ व्यक्ति विदुर्देवा न दानवाः॥ १४॥ 

स्वयमेवात्मनात्मान वेत्थ त्वं पुरुषोत्तम । 

भूतभावन भूतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५ ॥ 

वक्तुमहेस्यशेषेण दिव्या ह्यात्मविभूतयः 

याभिविभूतेसिलोका निमास्त्व॑ व्याप्य तिष्ठसि॥ १६ ॥ 
अन्तःकरण में पेठ कर तेजस्वी ज्ञान-दीप से ( उनके ) अज्ञानमूलक अन्धकार 
का नाश करता हूँ। 
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| [ सातवे अध्याय में कहा है, कि भिन्न भिन्न देवताओं की श्रद्धा भी पर- 
मेश्वर ही देता है ( ७. २३ ) । उसी प्रकार अब ऊपर के दुसवे छोक में भी 
'वर्णन है, कि भक्नकिसागे में लगे हुए मनुष्य की समत्व बुद्धि को उन्नत करने 
'का काम भी परमेश्वर ही करता हैं; आर, पहले (गी. ६-४४ ) जो यह 
(बर्णन है, कि जब मनुष्य के मन में एक बार कर्मयोग की जिज्ञासा जागत 

हो जाती है, तब वह आप ही आप पूर्ण सिद्धि की ओर खींचा चला जाता 
/है, उसके साथ भक्किमार्ग का यह सिद्धान्त समानार्थक है । ज्ञान की दृष्टि से 
'अर्थात्‌ कमे-विपाकप्रक्रिया के अनुसार कहा जाता है, कि यह कतेत्व आत्मा 
की स्वतन्त्रता से मिलता है। पर आत्मा भी तो परमेश्वर ही है; इस कारण 
! भक्लिमार्ग में ऐसा वर्णन हुआ करता है, कि इस फल अथवा बुद्धि को परमेश्वर 
ही प्रत्येक मनुष्य के प्वेकर्मा के अनुसार देता है ( देखो गी.७.२० ओर गीतार- 
! छू, ४२७ )। इस प्रकार भगवान्‌ के भक्किसार्ग का तत्त बतला चुकन पर--] 


अर्जुन ने कहा-( १२-१३ ) तुम ही परम बद्य, अष्ट स्थान ओर पवितन्न वस्तु 
(हो); सब ऋषि, ऐसे ही देवर्षि नारद, असित, देवल श्र व्यास भी तुमको दिव्य 
पर्व शाश्वत पुरुष, आदिदेव, अजन्मा, सर्वविभु अर्थात्‌ सर्वब्यापी कहते हैं, ओर 
स्वयं तुम भी मुझसे वही कहते हो। (१४) हे केशव ! तुम मुकसे जो कहते हो, 
उस सब को से सत्य मानता हूँ । हे भगवान्‌ ! तुम्हारी व्यक्ति श्र्थात्‌ तुम्हारा 
भूल देवताओं को विद्त नहीं ओर दानवों को विदित नहीं। ( १४ ) सब भूतों के 
उत्पन्न करनेवाले हे भूतेश ! देवदेव जगत्पते ! हे पुरुषोत्तम ! ठुम स्वयं ही अपने 
आप को जानते हो । ( १६ ) श्रतः तुम्हारी जो दिव्य विभूतियों हैं, जिन विभूतियों 


ज्भ्र्घ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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रुद्राणां शाकरथास्मि वित्तेशो यक्षरक्षसाम्‌ । 
बसूनां पावकश्चास्मि मेरः शिखरिणामहम्‌ ॥ १३ ॥ 
पुरोधसां च मुख्य॑ मां विद्धि पार्थे बृहस्पातिम्‌ । 
सेनानीनामहं स्कन्दः सरसामस्मि सागरः ॥ २४ ॥ 
महर्षाणां भृगुरहं गिरामस्म्येकमक्षरम्‌ | 
यज्ञानां जपयज्ञोंइस्मि स्थावराणां हिमारूयः ॥ २५ ॥ 
अश्वत्थः स्वेवृक्षाणां देवषीणां च नारदः | 
गन्धर्वाणां चित्ररथः सिद्धानां कपिलो सुनिः ॥ २६ ॥ 
उच्चैःअ्रवसमश्वानां विद्धि माममृतोजक्धवम्‌ । 
'ऐरावतं गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७ ॥ 
आयुधानामहं वजह्ज धेनूनामास्मि कामुक । 
प्रजनञआास्मि कन्दपेंः सर्पाणामस्मि वाखुकिः ॥१५८॥ 
अनन्तथ्ास्मि नागानां वरुणो यादसामहम्‌ | 
ही अयोग़ फिर किया गया है। अतएव भक्ि-प्रधान धमम में, यज्-याग आदि 
3 क्रियात्मक वेदों की अपेत्ता, गान-प्रधान चेद्‌ अर्थात्‌ सामवेद को अधिक महत्व 
4 दिया गया हो, तो इसमें कोई आश्चर्य नहीं; ओर “ मैं वेदों में सामवेद हूँ?” 
इस कथन का हमारे सत में सीधा और सहज कारण यही है। ] 


( २३ ) ( ग्यारह ) रुद्ठों में श्र में हूँ; यक्ष ओर राक्षसों में कुबेर हूँ; (आठ) बसुओं 
में पावक हूँ; (और सात ) पव॑तों में मेरु हूँ । (२४) हे पार्थ ! पुरोहितों में सुख्य 
बृहस्पति मसुकको समझ। मे सेनावायकों में स्कन्द ( कार्तिकेय ) और जलाशयों 
में समुद्र हूँ । (२९ ) महतर्षियों में में न्वगु हूँ; वाणी में एकाक्षर अथार्त्‌ “कार 
हूँ। यज्ञों में जप-यज्ञ में हूँ; स्थविर अर्थात्‌ स्थिर पदार्थों में हिमालय हूँ। 
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! [“थज्षों में जपयज्ञ में हूँ” यह वाक्य महत्त्व का है। अनुगीता ( मभा- 
' अश्व, ४४. ८) में कहा है कि “ यज्ञानां हुतसुत्तमस्‌ ” अर्थात्‌ यज्ञों में (अप्लि 
' में ) हवि समर्पण करके सिद्ध होनेवाला यज्ञ उत्तम हें; ओर वही बेदिक कमे- 
! काण्डवालों का मत है। पर भक्लिमाग में हवियज्ञ की अपेत्षा नाम-यज्ञ या जप- 
! यज्ञ का विशेष महत्त्व है, इसी से गीता में “ यज्ञानां जपयज्ञो5स्मि ? कहा है। 
! मज्ु ने भी एक स्थानपर (२.८७) कहा है कि “ओर कुछ करे या न करे, केवल 
! जप से ही आाह्मण सिद्धि पाता है ”। भागवत में “यज्ञानां बह्मयज्ञो5हं”'पाठ है।] 


(२६) मैं सब वृक्षों में अश्ववत्थ अर्थांत पीपल ओर देवर्षियों में नारद हूँ, गंधवों में 
चित्ररथ ओर सिद्धो में कपिल मुनि हूँ। ( २७ ) घोड़ों में (अम्त-मन्‍्थन के समय 
निकला हुआ ) उच्चेः श्रवा मुझे समझो । में गजेन्द्रों में ऐरवत, और मनुष्यों में राजा 
हूँ। (२०) में आयुधों में वच्च, गोओं सें कामघेनु, ओर प्रजा उत्पन्न करनेवाला काम 


गाता, अचुवाद ओर टिप्पणी--१० अध्याय ।. ,७५७ 





अहमादिश्व मध्यं च भूतानामत्त एव च.॥ २० ॥ 
आदित्यानामहं विष्ण॒ज्योतिषां रविरंशुमान्‌ । 
मरीचिमेरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शशी ॥ २१ ४ 


चेदानां सामवेदो5स्मि देवानामस्मि चासवः । 
इन्द्रियाणां मनथास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२॥ 


का आदि, मध्य ओर अन्त भी में ही हूँ । (२१) (बारह) आदिल्यों में विष्णु में 
हैँ; तेजस्वियों में किरणशाली सूर्य, ( सात अथवा उनचास ) मरुतों में मरीचि 
और इन्द्रियों में चन्द्रमा में हूँ। (२२) मैं वेदों में सामवेद हूँ; देवताओं में इन्द्र 
हुँ और इन्द्वियों में मन हूँ; भूतों में चेतना अर्थात्‌ आण की चलन-शक्ति में हूँ। 
; [यहाँ वर्णन है, कि मैं वेदों में सामवेद्‌ हूँ, अर्थात्‌ सामवेद झुख्य है; 
ठीक ऐसा ही महाभारत के अनुशासन पे (१४. ३१७) में भी “सामवेद्श्व 
वेदानां यजुपां शतरुद्वियम्‌ ” कहा है। पर अजुगीता में ' 5*कारः सर्ववेदानास्‌ 
।(अश्व, ४४. ६ ) इस प्रकार, सब वेदों में 3*कार को ही श्रेष्ठता दी है; तथा 
; पहले गीता ( ७, ८. ) में भी “ प्रणवः सर्ववेदेषु ” कहा है। गीता 8. 
4१७ के “ ऋक्सासयजुरेव च ” इस वाक्य में सामवेद की अपेक्षा ऋग्वेद को 
अग्नस्थान दिया गया है, ओर साधारण लोगों की समझ भी ऐसी ही है। इन 
परस्पर-विरोधी वर्णनों पर कुछ लोगों ने अपनी कल्पना को खूब सरपट दौड़ाया 
है। छान्दोग्य उपनिपद्‌ में >फार ही का नास उद्धीथ है ओर लिखा है, कि 
« यह उद्बीथ सामवेद का सार है और सामवेद ऋग्वेद का सार है ” ( छां. १. 
१, २. )। सब वेदों मे कोन वेद श्रेष्ठ है, इस विपय के भिन्न मिन्न उक्त विधानों 
का सेल छान्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता है। क्योंकि सामवेद के मन्त्र भी 
4सूल ऋग्वेद से ही लिये गये हैं। पर इतने ही से सन्तुष्ट न हो कर कुछ लोग 
कहते हैं, कि गीता में सामवेद को यहाँ पर जो प्रधानता दी गई है, इसका कुछ 
! न कुछ गूढ कारण होना चाहिये । यद्यपि छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में सामवेद को 
।अधानता दी है, तथापि मु ने कहा है कि “सामवेद की ध्वनि अशुचि है ?? 
(मनु. ४. १२४ )। अतः एक ने अनुसान किया है, कि सामवेद्‌ को अधानता 
।देनेवाली गीता मन्नु से पहले की होगी; ओर दूसरा कहता है कि गीत बनाने- 
वाला सामवेदी होगा, इसी से उसने यहाँ पर सामचेंद को प्रधानता दी होगी । 
परन्तु हमारी समझ में “मेँ वेदों में सामवेद हूँ?” इसकी उपपत्ति लगाने के लिये 
इतनी दूर जाने की आवश्यकता नहीं है । भक्निमाय में परमेश्वर की गानयुक्क 
स्तुति को सदेव प्धानता दी जाती है। उदाहरणार्थ, नारायणीय धर्म में नारद 
ने भगवान्‌ का वर्णन किया है कि “ वेदेपु सपुराणेषु साह्लोपाद्नेपु गीयसे ! 
4( सभा. शा, ३३४. २३ ), ओर वसु राजा “ जप्यं जगो ”-जप्य गाता था 
[ ( देखो शां. ३३७०, २०; और ३४२. ७० और ८१ )--इस प्रकार 'गै? धातुका 
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9६० , गीतारहस्य,अथवा कमेयोग्रशास्र । 





मृत्यु सर्वेहरश्ाहसुरूवश्च मविष्यताम्‌ । 

कीतिः श्रीवांक्‌ च नारीणां स्मृतिमेंधा ध्रुतिः क्षमा ॥ ३४ ॥ 
बृहत्साम तथा साम्नां गायत्री छन्‍्द्सामहम्‌ १ 

मासानां मार्गशीषों5हमृतूनां कुसुमाकरः ॥.३५ ॥ 


2 


दूत छलयतामस्मि तेजस्तेजास्विनामहम्‌ । 

जयो5$स्मि व्यवसायो$स्मि सरत्त्वं सत्ववतामहम्‌ ॥ २६ 0७ 
वृष्णीनां वासुदेवी5स्मि पाण्डवानां धनंजयः | 
मुनीनामप्यहं व्यासः कवीनाम॒इंना कविः ॥ ३७॥ 
दण्डी दमयतामस्मि नीतिरस्मि जिगीषताम्‌ । 


मौन चैवास्मि गुद्यानां ज्ञानं ज्ञानवतामहम्‌ ॥ ३८॥ 
यज्चापि सर्वेभूतानां बीज तदहमजुन । 
लेनिवालों' का उत्पत्तिस्थान मैं हूँ, खतरियों में कीतिं, श्री ओर वाणी, स्खति, मेधा, 
धति तथा क्षमा में हूँ । 
। [कीर्ति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों से वही देवता विवत्तित हैं | महाभारत 
(आदि. ६६. १३, १४ ) में वर्णन है, कि इनमें से वाणी ओर क्षमा को 
(छोड़ शेष पॉच, ओर दूसरी पॉच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, लज्या, और मति ) 
दोनों मिल कर कुल दशों दक्ष की कन्याएँ हैं | घमे के साथ ब्याही जाने के 
' कारण इन्हें धर्मपत्नी कहते हैं । । 


(३६ ) साम अर्थात्‌ गाने के योग्य वेदिक स्तोत्नों में बृहत्साम, (और ) शब्दों 
में गायन्नी छुन्द मैं हूँ; में महीनों में सार्गशीर्ष ओर ऋतुओं मे वसन्‍त हूँ। 

। | महीनों में मार्गेशीष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन दिनों 
में बारह महिनो को मार्गशीर्ष से ही गिनने की रीति थी,--जैसे कि आजकल 
चैन्न से है-(देखो मसा. अनु. १०६ ओर १०९; एवं वाल्मीकिरासायण ३ 
/१६ )। भागवत ३१. १६. २७ भे भी ऐसा ही उल्लेख है। हमने अपने ' ओरा- 
!यन ? अन्थ में लिखा है, कि झगशीषे नक्षत्र को अअ्रहाथणी अथवा वर्षोरम्भ 
(का नज्ञत्न कहते थे; जब झूगादि नक्षत्र-गणना का प्रचार था तब झूगनक्षत्र को 
। प्रथम अ्रञस्थान मिला, ओर इसी से फ़िर मागेशीषे महीने को सी अरष्ठता मिली 
' होगी। इस विषय को यह विस्तार के भय से अधिक बढ़ाना उचित नहीं है। ] 


(१६) में छुलियों में चूत हूँ, तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) विजय 
(निश्चयी पुरुषों का ) निश्चय ओर सत्ततशीलों का सत्त में हैँ । (३७) में यादवों में 
पासुदेव, पाण्डवों में धनझ्षय, मुनियों में व्यास ओर कवियों में शुक्राचार्य कवि हूँ 

(३८) मैं शासन करनेवालों का दंड, जय की इच्छा करनेवालों की नीति, ओर युद्यों 
मैं मोन हूँ। ज्ञानियों का ज्ञान में हैँ। (३६ ) इसी प्रकार हे अ्रजन ! सब भूतों का 


गीता, अज्ुवाद ओर टिप्पणी--१० अध्याय ।. ७४५६ 


पितृणामयमा चास्मि यमः सयमतामहम्‌ ॥ २९ ॥ 
प्रहादश्ास्मि देत्यानां काछः कलयतामहम्‌ । 
सृगाणां च मृगेन्द्रो5हं वैनतेयश्व पक्षिणाम्‌ ॥ २० ॥ 
पवनः पवतामस्मि रामः शस्त्रभुतामहम्‌ । 
झषाणां मकरशास्मि स्लोतसामस्मि जाह्नवी ॥३१॥ 
सर्गाणामादि्रिन्तश्र मध्यं चैवाहमजुन । 
अध्यात्मविद्या विद्यानां वाद प्रवदतामहम्‌ ॥ २२ ॥ 
अक्षराणामकारोउस्मि दन्द्रः सामासिकस्य च। 
अहमेवाक्षयः कालों धाता5हं विश्वतोझ्ुखः॥ रे३ ॥ 
में हूँ; सपो में चासुकि हूँ । ( २६ ) नागों में अनन्त में हूँ; यादस्‌ अर्थात्‌ जलचर 
प्राणियों में वरुण; और पितरों में अयमा में हूँ; में नियमन करनेवालों में यम हूँ। 
। [वासुकिस्सपों का राजा और अनन्त-शेष” ये अर्थ निश्चित हैं और 
!अमरकोश तथा महाभारत में भी यही अथे दिये गये हैं ( देखो मभा. आदि 
; ३४-३६ )। परन्तु निश्चयपूवेंक नहीं बतलाया जा सकता, कि नाग ओर सर्प 
4में क्या भेद है। महाभारत के आस्तिक-उपाख्यान में इन शब्दों का अयोग 
समानार्थक ही है। तथापि जान पढ़ता है, कि यहाँ पर सप॑ ओर नाग शब्दों 
से सर्प के साधारण वर्ग की दो भिन्न-भिन्न जातियाँ विवक्षित हैं। श्रीधरी टीका 
4सें सर्प को विषिला ओर नाग को विषहीन कहा है, एवं रामाजुजभाष्य में सपे 
; को एक सिरवाला ओर नाग को अनेक सिरोंवाला कहा है। परन्तु ये दोनों भेद 
दीक नहीं जँचते । क्योंकि कुछ स्थलों पर, नागों के ही प्रमुख कुल बतलाते 
हुए उन में अनन्त ओर वासुकि को पहले गिनाया है ओर वर्णन किया है, कि 
दोनों ही अनेक सिरोंवाले एवं विषधर हैं किन्तु अनन्त है अमिवरण का और 
*वासुकि है पीला। भागवत का पाठ गीता के समान ही है । ] 
(३० ) में देत्यों में प्रह्मद हूँ, में असनेवालों में काल, पशुओं में झगेन्द्र अर्थात्‌ 
सिंह ओर पत्तियों में गरूड़ हैँ । ( ३१ ) में वेगवानों में वायु हैँ; मे शस्रधारियों 
में राम, मछलियों मे मगर ओर नदियों में भागीरथी हूँ। (३२ ) हे अजैन ! 
सृष्टिमान्न का आदि, अन्त और मध्य भी में हूँ, विद्याओं में अध्यात्मविद्या और 
वाद करनेवालों का वाद में हूँ। 
! [ पीछे २० वें छोक में बतल्ा दिया है, कि सचेतन भूतों का आदि, मध्य 
!और अन्त मैं हूँ तथा अब कहते हैं, कि सब चराचर सृष्टि का आदि, मध्य 
!और अन्त में हूँ; यही भेद है। ] 
(३३) में अक्षरों में अकआर ओर समास्रों में (डमयपद्-पधान ) इन्द्र हूँ; ( निमेष, 
मुहर्त आदि ) अक्षय काल ओर सर्वेतोमुख अर्थात्‌ चारों ओर से झुर्खोवाला घाता 
यानी ब्रह्मा में हूँ; (३४ ) सबका क्षय करनेवालो झृत्यु ओर आगे जन्म 


७६२ गातारहरुय अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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एकादशो5ध्याय: । 
अजुन उवाच। 


मदनुगहाय परम गुहामध्यात्मसंज्ितम्‌ । 
यक्त्वयोक्त वचस्तेन मोहो5यं विगतो 'मम ॥ १ ॥ 
भवाप्ययौ हि भूतानां श्रुती विस्तरशों मया। 
त्वत्तः कमलपन्नाक्ष माहात्म्यमापे चाव्ययम्‌ ॥ २॥ 
ण्वमेतद्यथात्थ त्वमात्मानं परमेश्वर । 
द्श्भिच्छामि ते रूपमैश्वरं पुरुषोत्तम ॥ ३२ ॥ 
मन्यसे यदि तच्छक्यं मया व्रष्टमिति प्रभो । 
योगेश्वर ततो मे त्व॑ दशेयात्मानमव्ययम्‌ ॥ ४ ॥ 


ग्यारहवा अध्याय । 


[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णन किया, तब 
उसे सुन कर अजुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुईं । भगवान्‌ ने 
उसे जिस विश्वरूप का दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अध्याय में है । यह: 
वर्णन इतना सरस है, कि गीता के उत्तम भागों में इसकी गिनती होती है, 
ओर अन्यान्य गीताओं की रचना करनेवालों ने इसी का अनुकरण किया है ।' 


प्रथम अज्जैन पूछता है, कि--] 
अज्ञुन ने कहा-( १ ) मुझू पर अनुग्रह करने के लिये तुमने अध्यात्म-संशक जो 
परम गुप्त बात बतलाई, उससे मेरा यह मोह जाता रहा। (२) इसी प्रकार हे कमल्न-- 
पन्नाक्ष ! भूतों की उत्तत्ति, लय, ओर ( तुम्हारा ) अक्षय माहात्म्य भी मैंने तुमसे 
विस्तारसहित सुन लिया । (३ ) (अब ) हे परमेश्वर ! तुमने अपना जेसा वर्णन 
किया है, हे पुरुषोत्तम ! में तुम्हारे उस प्रकार के इश्वरी स्वरूप को (अत्यक्ष) देखना 
चाहता हूँ। (४ ) हे प्रभो ! यदि तुम समझते हो, कि उस प्रकार का रूप में देख 
सकता हूँ, तो हे योगेश्वर ! तुम अपना अव्यय स्वरूप मुझे दिखलाओ । 
| [ खातवें अ्रध्याय में ज्ञान-विज्ञान का आरम्भ कर, सातवें ओर आठवें म 
परमेश्वर के अक्षर अथवा अव्यक्न रूप का तथा नवें एवं दसवें में अनेक व्यक्त 
! रूपों का जो ज्ञान बतलाया है, उसे ही अजुन ने पहले छोक में “ अध्यात्म ?” 
'कहा है। एक अव्यक् से अनेक व्यक् पदार्थों के निर्मित होने का जो वर्णन 
सातवें ( ४-१५ ), आठवें (६६-२१), ओर नवे (४-८) अध्यायों में है, वह्दी 
! ६ भूतों की उत्पत्ति ओर लय ' इन शब्दों से दूसरे छोक में अभिप्रेत है। तीसरे 
' छोक के दोनों अर्धाशों को दो भिन्न-भिन्न वाक्य सान कर कुछ लोग उनका ऐसा: 
अर्थ करते हैं, कि “ परमेश्वर ! तुमने अपना जेसा (स्वरूप का ) वर्णन किया 
वह सत्य है (अथोत्‌ में समझ गया ); अब हे पुरुषोत्तम! में तुम्हारे: 
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गीता, अज्वाद और टिप्पणी--१० अध्याय ।. ७६१ 


'3न्‍तचन्‍जत 





न तद्स्ति विना यत्स्यान्मया भूत चराचरम्‌॥ ३९ ॥ 
नान्‍्तो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परंतप । 
एष तूद्देशतः प्रोक्तो विभूतेविस्तरों मया ॥ 8० ॥ 

66 यचद्विभूतिमत्सत्त्द॑ श्रीमदूजितमेव वा 
तत्तदेवावगच्छ त्वं मम तेजोंडशसंभवम्र्‌ ॥ 8१ ॥ 
अथवा बहुनैतेन कि ज्ञातेन तवाजुन | 
विष्टभ्याहमिदं कृत्खमेकांशेन स्थितो जगत्‌ ॥ 8२॥ 


इति श्रीमद्भगवद्धीतास उपनिषत्सु वह्मविद्यायां योगशात्रे श्रीक्ष्णाजुनसंवादे 


विंभूतियोगों नाम दशमोच्ध्यायः ॥ १० ॥ 





ज्जो कुछ बीज है वह में हूं; ऐसा कोई चर-अचर भूत नहीं है जो मुझे छोड़े हो । 
< ४० ) हे परन्‍्तप ! भेरी दिव्य विभूतियों का अन्त नहीं है । विभूतियों का 
यह विस्तार मैंने ( केवल ) दिग्दशनाथ बंतंलाया है । 


। [इस अकार सुख्य सुख्य विभूतियों बतला कर अब इस ग्रकरण का उप- 
(संहार करते हैं--] 


(४१ ) जो वस्तु वैभव, ल्मी या प्रभाव से युक्न है, उसको तुम मेरे तेज 
के अश से उपजी हुईं समझो । ( ४२ ) अथवा हे अजुन ! तुम्हें इस फेलाव को 
जान कर करना क्या है ! ( संक्षेप में बतलाये देता हूँ, कि ) में अपने एक (ही) 

- अश से इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ । 
[ अन्त का छोक पुरुषसूक़ की इस ऋचा के आधार पर कहा गया है 
८ पादो3स्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्थास॒त दिवि? (ऋ, १०. ६०. ३), ओर 
! यह मन्त्र छान्दोग्य उपनिषद्‌ (३. १२, ६ ) में भी है। * अंश ? शब्द के अथे 
का खुलासा गीतारहर्य के नवे प्रकरण के अन्त (५. २४७६ ओर २४७) में किया 
! गया है। अगट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही अश से इस जगत्‌ मे व्याप्त 
हो रहे हैं, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी महिमा बहुत ही अधिक होगी; 
।और उसे बतलाने के हेतु से ही अन्तिम छोक कहा गया है । उुरुषसूक़ में 
(तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि “ एतावान्‌ अरुय महिमाउतो ज्यायांश् पूरुषः ?” 
! यह इतनी इसकी महिमा हुईं, पुरुष तो इस की अपेक्षा कहीं श्रेष्ठ है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 
*ल्तर्गत योग--अर्थात कमैयोग--शास्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजझुन के संवाद में, 
“विभूतियोग नामक दुसवोँ अध्याय समाप्त हुआ । 





"5६५० सातारहस्यथ अथवा कमयांगशात्त्र 
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इणशयामास पाथाय परम रुपम्श्वरम ॥ ९॥ 


अनेकवक्त्रनयनसनकारतदवनम | 
अनेकवबिव्याभरणं दिव्यानेकाइतायब्रम ॥ १० ॥ 


दिव्यमाल्याम्वरघर दिव्यगन्धानुलेपनम । 
सवादयमर्य दवमनन्तं विश्वतोमुखम ॥ ११॥ 

दिवि सयसहबत्बस्य सवेद्युगपद॒त्थिता | 
यदि साः सदी सा स्थाज्धासस्तस्य महात्मनः ॥ १९ ॥ 


तब्रेंकस्थं जगत्कृत्स्त प्रतिमक्तमनेकन्रा । 
अपध्यहेवदवस्य दरार पाण्डवस्तदा ॥ १३ ॥ 
ततः स विस्मयाविष्ठों हृहरोंमा घर्नंजयः। 

प्रणम्य शिरसा देव कृताज्नल्विर्साषत ॥ १६ ॥ 


अजन उत्राच्र । 


5६पच्यामि दर्वांस्तव देव देंहे सबास्तथा भतविधेषसड्मन,। 
ब्रह्माणमी्ं कमठासनस्थमृरपीत्ष स्वानुरगांश्व दिव्यान ॥१०॥ 


अनकतव्राहदरबबन्रनत्र पच्यानि त्वा सद्ता5नन्तम्पम । 
नान्‍्त॑ न मध्य न पुनस्तवादि पश्यामि विश्वेश्वर विश्वम्रप ॥ १६ 
सखझ़ब ने कह्ा--(5) फ़िर हू राजा इतराष्ट्ुर | इस श्रकार कह करके थोगों 
इंखर दरि ने अजुद को ( अपना ) अ्रष्ट इखरी रूप अथात्‌ विश्वरूप दिखलाया। 
( ६० ) उसके अथोत्‌ विश्वरूप के अनेक मुख ओर नेत्र थे, ओर उसमें अनेक 
अद्भधत दृश्य देख पहले थे, उस्र पर अनेक पअकार के दिव्य अलंकार थे आर उस 
में नाना अक्कार के दिव्य आयुत सज्िद थे । (४१) उस अनन्त, सवतोझुख आर 


सब आख्रयां से सर हुए देवता के दिव्य सुगन्धित उचृटन लगा हुआ था ओर बढ 
दिव्य झुष्प एुँवं दन्न घारण किय्र हुए था। (4२) यदि आकाश में एक इज़ार 
सूची की श्रसा एकसाथ दवा, तो वह उस महात्मा की कान्वि के समान ( कुछ 


).) 


छुद्ध ) देन्त्र पढ़े ! ( १३ ) तब देवाधिदेव के इस शरीर मे नाना अकार से बंटा 


है! $ 


0 


0 


| 








समुदायों को, ऐसे ही कमलासन पर बेठे हुए ( सब 
सब ऋषियों आर (वामुक्ति प्रमति ) सब दिव्य सपा 
अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक मुख ओर अनेक 


।( 
लेत्रधारी, अनन्तरूपी नुम्दीं को में चारों ओर देखता है; परन्तु हे विश्वेश्वर, विश्व 


डुआ सारा जगत्‌ अ्ुन को पुक्त्रित दिखाई दिया। ( १४ ) फिर आय में 
डूबने से उसके शरीर पर रोमाश्व खड़े हो आये; ओर मस्तक नमा कर नमस्कार 
ऋरके एवं हाथ जोड़ कर उस अजुन ने देवता से ऋद्दा--- 
अज्ठन ने कह्ा--( १४ ) दे देव ! नुम्दारी इस देह में सब देवताओं को ओर 
ट 


रत | 


यीता, अनुवाद और टिप्पणी--११ अध्याय।. ७६३ 


श्रीमगवानुवाच | 
पश्य में पार्थ रूपाणि शतशो5डथ सहखदाः । 
नानाविधानि दिव्यानि नानावर्णाकृतीनि च॥५॥ 
पश्यादित्यान्वसूल्सद्रानश्विनौं मरुतस्तथा । 
वहन्यद्हपूवराणि पश्यातग्रयोणि भारत ॥ ६॥ 
इहैकस्थं जगत्कृर्ल॑ पश्याद्य सचराचरम्‌ । 
मम देंहे गुडाकेश यज्चान्यद्वब्दुमिच्छसि ॥ ७ ॥ 
नतु मां शक्यसे दरष्दुमनेनेव स्वचक्षुबा । 
दिव्य॑ ददामें ते चक्षु पच्य मे योगमैश्वरस्‌ ॥ ८॥ 
संजय उवाच | 
6६ ण्सुकक्‍्त्वा ततों राजन्महायोगेश्वरों हरिः। 
इंश्वरी स्वरूप को देखना चाहता हूँ ” ( देखो गीता. १०. १४ )। परन्तु दोनों 
पंक्षियों को मिला कर एक वाक्य मानना ठीक जान पड़ता है और परमार्थप्रपा 
दीका में ऐसा किया भी गया है। चोये छोक में जो “थोगेश्वर! शब्द हे, उसका 
अर्थ थोगों का ( थोगियों का नहीं ) ईश्वर है (१८- ७४ ) | योग का अर्थ पहले 
(गी. ७. २४ और ६. € ) अव्यक्न रूप से व्यक्त सृष्टि निर्माण करने का सामर्थ्य 
अथवा युक्ति किया जा चुका हैं; अब उस सामथ्ये से ही विश्वरूप दिखलाना 
है, इस कारण यहाँ “ योगेश्वर ! सम्बोधन का अयोग सहेतुक है । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा--(१) हे पार्थ ! मेरे अनेक अकार के, अनेक रहो के, ओर 
आकारों के ( इन ) सेकड़ों अथवा हजारों दिव्य रूपों को देखो | (६) चह देखो 
(बारह) आदित्य, (आठ) वसु, (ग्यारह) रुद्र, ( दो ) अभ्विनीकृमार, और (४६) 
मरुहण | हे भारत ! ये अनेक आश्रय देखो, कि जो पहले कभी भी न देखे होंगे। 
[ वारायणीय धर्म में नारद को जो विश्वरूप दिखलाया गया है, उसमें यह 
विशेष वर्णन है, कि वाईओर बारह आदित्य, सन्‍्मुख आठ वसु, दृहिनी ओर 
ग्यारह रद और पिछली ओर दो अश्विनीकुमार थे (शां. ३३६. ४०-६२) । 
' परन्तु कोई आवश्यकता नहीं, कि यही वर्णन सर्वन्न विचक्षित हो ( देखो मसा. 
१३६० ) । आदित्य, वसु, रुद्न, अभ्विनीकृमार ओर मचर््ण ये वेदिक देवता 
आर देवताओं के चातुरवेण्य का लेद महाभारत (शां. २०८.२३, २४ ) में 
वतलाया हैं, कि आदित्य क्षत्रिय हैं, मस्ठ्रण वेश्य हैं; ओर अशविचीकुमार 
शूद्ध हैं । देखो शतपथ घाह्यण १४. ४- २. २३ । ] 
(७) हे चुढडाकेश ! आज यहाँ पर एकत्रित सव चर-अचर जगत्‌ देख ले; और भी 
जो छुछ तुम्ते देखने की लालसा हो वह मेरी (इस ) देंह में देंख ले! ( ८ ) 
परन्तु व्‌ अपनी इसी दृष्टि से सुझे देख न सकेगा, तुमे में दिव्य इष्टि देता हूँ, 
(इससे ) भेरें इस ईश्वरी योग अथोत्‌ योग-सामर्थ्य को देख । 


4 4 & ० 


जा 


ञदद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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रूप महत्ते वहुवक्त्रनेत्र सहावाहो वहुवाहरुपादन्‌। 
वहूदरं बहुदंड्राकराल दृट्टा लोकाः प्रव्यथितास्तथाहम्‌ ॥ 2३ ॥ 


नभःपरांं दीप्तमनेकवर्ण व्यात्ताननं दीप्तविशालनेत्रम्‌ । 

चइट्टा हि त्वां प्रव्यथितान्तरात्मा ध्ुति न विन्दामि दाम च विष्णो 
दंद्लाकरालानि च ते सुखानि दृट्टेद कालानलूसंनिभानि। 

दिशो न जाने न रूमे च शर्म प्रसीद देवेश जगन्निवास॥ १५ ॥ 
अमी च त्ां धृतराष्ट्रस्य पुत्राः सर्वे सहैवावनिषालसडैर। 

भीष्मो द्ोणः सूतपुत्रस्तथासी सहास्मदीयरपि योघझुर्येः ॥ २5 ॥ 
वक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशन्ति देष्टाकरालानि सयानकानि। 
केचिह्विलप्ना दशनान्तरेषु संदृश्यन्ते चूणितैरुत्तमाहैः ॥ २७॥ 


यथा नदीनां वहवो5म्व॒ुवेगाः समझ्ुद्रमेवासिस्ुखा हृवन्ति । 
तथा तवासी नरलोकवीरा विशल्ति वक्‍त्राण्यभिविज्वकन्ति ॥२८॥ 


यथा प्रद्गप्तं ज्वलनं पतक्ञा विशन्ति नाशाय समृद्धवेगाः । 


सात पकार के गण बतलाये हैं। आदित्य आदि देवता वैदिक हैं ( ऊपर का 
छुठ छोक देखो ) । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ ( ३. &. २ ) से चह वर्णन हैं, 
आठ यसु, ग्यारह रुद्र, बारह आदित्व और इन्द्र तथा प्रजापति को मिला 
३३ देवता होते हैं; ओर महासारत आद्पिव अ. ६४ एवं ६६ सें तथा 
शान्तिपर्व अ. २०८ सें इनके नास और इनकी उत्पत्ति बतत्वाई गई है। ] 





प्रज़ कस 


“( २३ ) हे महाबाहु ! तुम्हारे इस महान्‌ , अनेक सुखों के, अनेक आँखों के, अनेक 
-आुजाओं के, अनेक जरुघाओं के, अनेक पैरों के, अनेक उद्रों के ओर अनेक डाढ़ों के 
कारण विकरात् दिखिनेवाले रूप को देख कर सब लोगों को और मुझे भी भय हो 
रहा है। (२४ ) आकाश से सिद्दे हुए, अकाशसान, अनेक रंगों के, जबड़े फेलाये 
हुए ओर बडे चमकील वेत्रों से चुक़् तुसको देख कर अल्तरात्मा घबड़ा यया है; इससे 
हे विष्णो ! मेरा धीरज छूट गया और शान्ति सी जाती रही ! (२२ ) डाढ़ों से 
विकाराल तथा अलयकाल्ीन अस्नि के समान तुम्हारे (इन ) सुर्खों को देखते ही 
मुझे दिशाएँ नहीं सूकती और ससाधाव भी नहीं होता। हे जगन्निवास,, देवाधिदेव ! 
असन्न हो जाओ! (२६) यह देखो ! राजाओं के झुण्डों लसेत उतराष्ट्‌ के सब पुत्र, 
भीष्स, द्वोण और यह सूतउुच्र ( करण ), हमारी सी ओर के सुख्य सुज्य चोद्ाओं 
के साथ, (२७) ठुम्हारी विकराल डार्बोबाले इन अनेक भयहृर सुखो से घड़ा- 
धड़ घूस रहे है; ओर कुछ लोग दोंतो मे दुब कर ऐसे दिखाई दे रहे हैं कि जिनकी 
खोषड़ियाँ चुर हैं। (२८) तुम्हारे अनेक अज्वल्तित सुखों से सजुष्यल्ञोक के ये वीर 
'दैसे ही घुस रहे हैं, जेसे कि नदियों के बढ़े बढ़े अवाह समुद्ध की ही ओर 
' चले जाते हैं। (२६) जलती हुई अप्नि में मरते के लिये बढ़े देग से जिस प्रकार 


गीता, अजुवबाद और टिप्पणी--११ अध्याय ।.. ऊदछ- 
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किरीदिनं गदिनं चक्रिणं च तेजोराशि सवेतों डीप्तिमन्तम। 
पक्ष्यामे त्वां दुनिरीक्ष्य॑ समन्‍्ताद दीत्तानलाकेद्यतिमप्रमेचन्‌ ॥१श॥। 
त्वमक्षरं परम॑ वेद्तिव्य त्वसस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ । 
त्वमव्ययः शाश्वतधर्मगोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषो मतों मे ॥ १८ ॥ 
अनादिसध्यान्तमनन्तवीयंमनन्तवाहुं राशिसूयनेत्रस्‌ । 
पक्ष्यामि त्वां दीतहुतागवकर्त स्वतेजसा विश्वमिदं तपन्‍तम्‌ ॥१९॥ 
चावाएथिव्योरिदमन्तरं हि व्याप्त त्वचैकेन दिशश्व सर्वाः। 
इृष्टा्डतं रूपसुयं तवेदं लोकत्रय॑ प्रव्यथितं महात्मन्‌॥ २० ॥ 
अमी हि त्वां सुरसड्ुग विशन्ति केचिज्ञीताः पाज्लयों ग्रुणन्ति । 
स्वस्तीत्युक्त्वामहपिसिद्धसड्ुगःस्तुवन्ति त्वां स्तातिभिःपुण्कलामिः- 
रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेषश्चिनों मस्तश्रोप्सपाश्व । 
गन्धवेयक्षासरसिद्धसडून वीक्षन्ते त्वां विस्सिताओव सर्वे ॥ २२ ॥ 
रूप ! तुम्हारा न तो अन्त, न सब्य ओर न आदि ही मुझे ( कहीं) देख पड़ता 
है। (६७) किरीट, गदा और चक्र धारण करनेवाले, चारों ओर अभः फेलाये हुए, 
तेज.पुंज, दुमकते हुए अप्रि ओर सू् के समान देदीप्यमान, ओंखों से देखने से भी 
अशक्य ओर अपरंपार (भरे हुए) तुम्हीं सुझे जहाँ-तहों देख पडते हो | (१८)तुम्हीं 
अन्तिम ज्ञेय अक्षर ( ब्रह्म ). तुम्हीं इस विश्व के अन्तिम आधार, तुम्हीं अध्यय 
ओर तुन्हीं शाध्यत धमम के रक्तक हो; मम सनातन पुरुष तुम्हीं जान पड़ते हो || 
(५६ ) जिसके न आदि है, न सध्य ओर न अन्त, अनन्त जिसके वाहु हैं, चन्दन 
ओर सूर्च जिसके नेत्र हैं, अज्वलित अप्रि जिसका मुख है, ऐसे अनन्त शक्तिमान्‌ 
ही अपने तेज से इस समस्त जगव्‌ को तया रहे हो; तुम्हारा ऐसा रूप में 
रहा हूँ । ( ९० ) क्योंकि आकाश ओर शृथ्वी के बीच का यह ( सब ) 
अन्तर और सभी दिशाएँ अकेले तुम्हीं ने व्याप्त कर डाली हैं। हे महात्मन्‌! तुम्हारे 
इस अद्भुत ओर उम्र रूप को देख कर त्रलोक्य (डर से ) व्यथित हो रहा है। (२१) 
यह देखो, देवताओं के समूह, तुममे अवेश कर रहे हैं, (ओर ) कुछ भय से हाथ 
ह कर प्रार्थना कर रहे हैं, ( एवं ) 'स्वस्ति, स्वस्ति! कह कर महषि ओर सिद्धों के 
समुदाय अनेक भशकार के स्तोत्नों से तुम्हारी स्तुति कर रहे हैं। (२२) रुद्व और 
आदित्य, वसु और साध्यगण, विश्वेदेव, ( दोनों ) अश्विनीकुमार, सर्द्गण, उष्मण 
अर्थात्‌ पितर ओर गन्धव, यज्ञ, राक्षस एवं सिद्धों के कुण्ड विस्मित हो कर 
तुम्हारी ओर देख रहे हैं । 


५ 


५ 


[ श्राद्ध में पितरों को जो अन्न अप॑ण किया जाता है, उसे वे तसी तक अहण 
करते हैं, जब तक कि वह गरसागरस रहे, इसी से उनको “उप्सपा? कहते हैं 
( मनु. ३. २३७ ) | मलुस्खति (३. १६४-२०० ) मे इन्हीं पिठरों के 
सोससद. अग्रिप्तात्त, वहिंषद्‌ , लोमपा, हृविष्सान्‌, आज्यपा और सुकालिनू थे - 


७द्८ गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशार्त्र । 


नै 
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, संजय उवाच । 
एतच्छूत्वा बचने केशवस्य कृतानञ्नलिवेपमानः किरीटी । 
नमस्कृत्वा भूय णवाह कृष्णं सगह्॒दं भीतभीतः प्रणम्य ॥ २५ ॥ 


अर्जुन उंवाच | 


स्थाने हृपीकेश तब प्रकीत्यां जगत्पहृष्यत्यनुरज्यते च ।, 

रक्षांसि भीतानि दिशो द्रवन्ति सर्वे नमस्यन्ति च सिद्धसद्भृगः ॥ 
कस्माच ते न नमेरन्महात्मन्‌ गरीयसे ब्रह्मणो5प्यादिकत्रें। 
अनन्त देवेश जगन्निवास त्वमक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌॥ २७ ॥ 
त्वमादिदिवः पुरुषः पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ । 
चेत्तासि वेयं च पर च धाम त्वया ततं विश्वमनन्तरूप ५ ३८ ॥ 
वायुयेमो5श्िवेरुणः शशाडूः प्रजापतिस्त्व॑ प्रपितामहश्र । 

नमो नमस्ते5स्तु सहस््रकृत्वः पुनश्च भूयोडपि नमो नमस्ते ॥ ३९ ॥ 
नमः पुरस्तादथ प्ृष्ठतस्ते नमो5सतु ते सवेत एवं स्वे। 


! मनुष्य अपने कर्मों से मरते हैँ, उनको मारनेवाला तो सिफ्र निमित्त है, हस- 

लिये मारनेवाले को उसका दोप नहीं लगता । ] 

सभ्य ने कहा--( ३५ ) केशव के इस भाषण को सुन कर अर्जुन अत्यन्त 
भयभीत हो गया, गला रुँध कर, कपते कॉपते हाथ जोड़, नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नम्र होकर फ़िर कहा-अजुन ने कहा-( ३६ ) हे हृपीकेश ! ( सब ) 
जगत्‌ तुम्हारे ( गुण- ) कीतेन से असन्न होता है, ओर ( उसमें ) अनुरक्त रहता 
है, राहस तुमको डर कर (दशों) दिशाओं सें भाग जाते हैं, और सिद्ध पुरुषों के 
संघ तुम्ही को नमस्कार करते हैं, यह (सब ) उचित ही है । (४३७ ) है 
महात्मन्‌ ! तुम तरह्मदेव के भी आदिकारण और उससे श्रेष्ठ हो; तुम्हारी वन्दना 
वे कैसे न करेंगे ! हे अ्रनन्त ! है देवदेव ! हे जगज्निवास ! सत्‌ और असत्‌ तुम्हीं 
हो, और इन दोनों से परे ज़ो अक्षर है चह भी तुम्हीं हो ! 

| [ गीता ७. २४; म. २०; और ११. १६ से देख पडेगा, कि सत्‌ और असत्‌ 

| शब्दों के अर्थ वहाँ पर क्रम से व्यक्त ओर अव्यक्त श्रथवा क्र और अक्षर इन 

(शढ्ढों के अर्थों के समान हैं । सत्‌ ओर असत्‌ से परे जो तत्व है, वही अक्षर 

। ब्रह्म है; इसी, कारण गीता १३, १२ में स्पष्ट वर्णन है कि “में न तो सत्‌ हैँ. और 

! न अ्सत्‌ !। गीता में “अक्षर! शब्द कभी प्रकृति के लिये ओर कभी चद्मा के लिये 

। उपयुक्त होता है। गीता ६. १६; १३. १२; और १५. १६ की टिप्पणी देखो । ] 
(३८ ) तुम आदिंदेव, ( तुम ) पुरातन पुरुष, तुम इस जग़त्‌ के परम आधार, तुस 
ज्ञाता और शेय तथा तुम श्रेष्टस्थान हो; ओर हे भ्रनन्तरूप ! तुम्ही ने (इस) विभ्व 
को विस्तृत अथवा व्याप्त किया है। (३६) वायु, यम, भ्रप्नि, वरुण, चेद्र, प्रजापति 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--११ अध्याय ।_ ७६७ 
तथैव नाशाय विशन्ति छोकास्तवापि वक्‍त्राणि समृद्धवेगाः॥२९॥ 
लेलिहासे ग्रसमानः समन्ताल्लोकान्समग्रान्वदनैज्व॑छद्धिः । 
तेजोमिरापूर्य जगत्समग्न॑ भासस्तवोग्राः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि मे को भवानुग्ररूपो नमोस्तु ते देववर पसीद । 
विज्ञाठुमिच्छामि भवन्तमार्थ न हि प्रजानामि तव पवृत्तिम्‌॥रे शा 

श्रीभगवानुवाच । 
कालोउस्मि छोकक्षयक्ृत्मवृद्धों लोकान्समाहतुमिह प्रवृत्तः। 
ऋति5पि त्वां न सविष्यन्ति सर्वे येइवस्थिताः प्रत्यनीकेषु योधाः ॥ 
तस्मात्त्वमुत्तिष्ठ यशो रूसस्व जित्वा शबून्भुब-क्ष्व राज्य समृद्धम। 


बच 9 


म्यचवेते निहताः पूर्यमेव निमित्तमात्न भव सव्यसाचिन्‌ ॥ रे३ ॥ 

द्रोणं च भीष्म च जयद््॒थं च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान । 

मया हतांस्त्व॑ जहि मा व्यथिष्ठा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान्‌ ॥ 
पतद् कृदते हैं, वेसे ही तुम्हारे भी अनेक जबड़ों से ( ये ) लोग मरने के लिये बढ़े 
चेंग से प्रवेश कर रहे हैं। (३०) हे विष्णो ! चारों ओर से सब लोगों को अपने 
प्रज्वलित मुखों से निगल कर तुम जीभ चाट रहे हो ! और तुम्हारी उम्र प्रभाएँ 
तेज से समूचे जगत्‌ को व्याप्त कर (चारों ओर) चमक रही हैं। (३१) मुझे बत- 
लाओ कि इस उम्र रूप को धारण करनेवाले तुम कौन हो ? हे देवदेवश्रे्ठ ! 
तुम्हें नमस्कार करता हू ! प्रसन्न हो जाओ ! मे जानना चाहता हूँ कि तुम आदि: 
'सुरुष कौन हो । क्योंकि में तुम्हारी इस करनी को ( विलकुल ) नहीं जानता । 





श्रीभगवान्‌ ने कहा-(३२) मैं लोकों का क्षय करनेवाला ओर वढा हुआ “काल' 
हुँ; यहाँ लोकों का संहार करने आया हूँ। तू न हो तो भी ( अर्थांव्‌ व्‌ कुछ न करे 
तो भी), सेनाओं में खड़े हुए ये खब योद्धा नष्ट होनेवाले ( मरनवाले ) हैं; (३३) 
अतणएुव तू उठ, यश आप्त कर, ओर शत्रुओं को जीत करके सम्रद्ध राज्य का उपभोग 
कर। मैंने इन्हें पहले ही मार ढ़ाला है; ( इसतिये तेये अब ) हे सब्यसाची (अजजुन) ! 
तू केवल निमित्त के लिये ( आगे ) हो ! (३४) में द्वोण, भीष्स, जयद्वथ और 
करण तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओं को ( पहले ही ) मार चुका हूँ; उन्हें 
स्‌ मार; घबढ़ाना नहीं ! युद्ध कर | तू युद्ध में शब्रुओं को जीतेगा । 


0 2. 


[ सारांश, जब श्रीकृष्ण सन्धि के लिये गये थे, तब दुर्योधन को मेत्र की 
कोई भी वात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्ण से केवल शब्दों में कहा था, 
कि “ कालपक्कमिदं मनन्‍्ये सब क्षन्न जनादन ” ( सभा, डउ. १२७. ३२ )-वे 
सब क्न्निय कालपक्क हो गये हैं । उसी कथन का यह श्रत्यक्ष दृश्य श्रीकृष्ण ने 
अपने विश्वरूप से अर्जुन को दिखला दिया है ( ऊपर २६-३१ छोक देखो )। 
कसेविपाक-अक्रिया का यह सिद्धान्त भी ३३ वें छोक में आ गया है, कि दुष्ट 


हर 
हट 
ह्ढ 
्र 
|. 
चर 
ड्ढ 
॥। 
ढ़ 
ड्ढ 
ड्ढ 
ह्ढ 
[.] 
डर 
ड्ढ 
हैं.। 
हट 
व 


9७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





पितिव पुन्नस्य सखेव सख्युः प्रियः प्रियायाहैसि देव सोहुम्‌ ॥ 88 ॥ 

अद्ृष्टपूर्व हषितो5स्मि दृष्टा भयेन च प्रव्यथितं मनो में । 

तढ़ेव. में दशेय देव रूप प्रसीद देवेश जगन्निवास ॥ 8५ ॥ 

किरीटिन गदिन चक्रहस्तमिच्छामि त्वां द्रष्ठुमहं तथेव । 
हो जाओ ”। जिस प्रकार पिता अपने पुन्न के अथवा सखा अपने सखा के अपराध 
च्ञमा करता है, उसी प्रकार हे देव! प्रेमी (आप ) को प्रिय के ( अपने ग्रेमपात्र 
के आर्थत्‌ मेरे, सब ) अपराध क्षमा करना चाहिये। 

! कुछ लोग “ प्रियः प्रियायाहेसि ? इन शब्दों का “ प्रिय पुरुष जिस प्रकार 

झपनी स्त्री के ” ऐसा अर्थ करते हैं। परन्तु हमारे मत से यह ठीक नहीं है। 

। क्योंकि व्याकरण की रीति से “प्रियायाईसि ? के प्रियाया:+अहैसि अ्रथवा 
। प्रियायै+-अहंसि ऐसे पद्‌ नहीं हृटते, और उपमा-द्योतक ' इव ? शब्द भी इस 


| छोक में दो बार ही आया है। अतः “प्रियः प्रियायाईैसि? को तीसरी उपसा 


।न समझ कर उपमेय मानना ही अधिक प्रशस्त है। "पुत्र के ! (पुन्नरय ), “सखा 


(के? ( सख्युः ), इन दोनों उपमानाव्मक षष्ठथन्त शब्दों के समान यदि उपभेय में 


! भी “प्रियस्य! (प्रिय के ) यह षष्ठयन्त पद्‌ होता, तो बहुत अच्छा होता। परन्तु 
अब 'स्थितस्य गतिश्रिन्तवीया” इस न्याय के अनुसार यहाँ व्यवहार करना 
! चाहिये। हमारी समर सें यह बात बिलकुल युक्लिसज्ञत नहीं देख पड़ती, कि 
 * प्रियस्य ! इस षष्ठथन्त खीलिंग पद्‌ के अभाव सें, व्याकरण के विरुद्ध प्रियाया:' 
। यह षष्ठ यन्त ख्लीलिंग का पद किया जावे; ओर जब वह पद अजुन के लिये लागू 
;न हो सके तब, “ इव ” शब्द को अध्याहार मान कर * प्रियः प्रियायाः'--प्रेसी 
! अपनी प्यारी सत्री के--ऐसी तीसरी उपमा मानी जावे, ओर वह भी श्यज्भग 
।रिक अतएव अप्रासज्ञिक हो । इसके सिवा, एक ओर बात है, कि पुत्नस्य सख्यु:, 
! प्रियायाः, इन तीनों पदों के उपमान में चले जाने से उपभेय में षष्ठयन्त पद्‌ 
। बिलकुल ही नहीं रह जाता, ओर 'मे अथवा सम! पद का फ़िर भी अध्याहार 
!करना पड़ता है; एवं इतनी साथापच्ची करने पर उपसमान ओर उपमेय में जैसे तैसे 
!विभक्कि की समता हो गई, तो दोनों में लिक़ की विषमता का नया दोष बना ही 
रहता है। दूसरे पक्त से अथात्‌ प्रियाय+अहसि ऐसे व्याकरण की रीति से शुद्ध 
और सरल पद किये जायें तो उपमेय से जहों षष्ठी होनी चाहिये, वहाँ 
। प्रियाय” यह चतुर्थी आती है,--बस इतना ही दोष रहता है, ओर यह' 
दोष कोई विशेष महत्त्व का नहीं है। क्योंकि षष्ठी का अर्थ यहाँ चतुर्थी का 
!सा है ओर अन्यन्न भी कई बार ऐसा होता है।इस शछोक का अथे परमाथ 
[प्रपा टीका में वैसा ही है, जैसा कि हमने किया है । ] 

4४४) कभी न देखे हुए रूप को देख कर मुझे ह५े हुआ है ओर भय से मेरा सन 

<याकुल भी हो गया है। हे जगन्निवास, देवाधिदेव ! प्रसन्न हो जाओ ! और हे 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--११ अध्याय ।._ ७६६ 





अनन्तवीयांमितविक्रमस्त्व॑ सर्वे समाप्तीषि ततोडइसि सबवेः ॥ 8० ॥ 
सखेति मत्वा प्रसभ॑ यदुक्त हे कृष्ण हे यादव हे सखोति। 

अजानता महिमानं तवेदं मया प्रमादात्मणयेन वापि ॥ 8१ ॥ 
यज्चावहासार्थमसत्कृतोडईसि विहारशय्यासनभोजनेषु । 
एको5थवाप्यच्युत तत्समक्ष॑ तत्क्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ 8२ ॥ 
पितासि लछोकस्य चराचरस्य त्वम्स्य पूज्यश्व गुरुगेरीयान्‌ । 

न त्वत्समोःस्त्यभ्यधिकः कुतोषन्यों छोकत्नयेःप्यप्रतिमप्रभावः ॥8३॥ 
तस्मात्मणम्य प्रणिधाय कार्य प्रसादये त्वामहमीशमीड्यम । 


अथात्‌ ब्रह्मा, और परदादा भी तुम्हीं हो । तुम्हें हज़ार बार नमस्कार है! और 

फ़िर भी तुम्हीं को नमस्कार है ! 
! | ब्रह्मा से मरीचि आदि सात मानस पुत्र उत्पन्न हुए ओर सरीचि से कश्यप 
तथा कश्यप से सब प्रजा उत्पन्न हुई है (सभा. आदि. ६९. ११); इसलिये 
! इन मरीचि आदि को ही प्रजापति कहते हैं (शां. ३४०. ६९ ) । इसी से कोई 
' कोई प्रजापति शब्द का अथ कश्यप आदि प्रजापति करते हैं। परन्तु यहाँ 
! प्रजापति शब्द एकवचनान्‍त है, इस कारण प्रजापति का अर्थ बह्मदेव ही अधिक 
! आह्य देख पड़ता है; इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदि के पिता अर्थात्‌ सब 
'के पितामह (दादा ) हैं, अतः आगे का 'प्रपितामह? ( परदादा ) पद भी आप 
ही आप प्रगठ होता है, और उसकी सार्थकता व्यक्त हो जाती है । ] 


(४० ) हे स्वोत्मक ! तुम्हें सामने से नमस्कार है, पीछे से नमस्कार हैं और 
भी ओर से तुमको नमस्कार है। तुम्हारा वीय अनन्त है ओर तुम्हारा पराक्रम 
अतुल है, सब को यथेष्ट होने के कारण तुम्हीं “ सर्वे ? हो । 
[सामने से नमस्कार, पीछे से' नमस्कार, ये शब्द परमेश्वर की सर्वे्यापकता 
दिखलाते हैं । उपनिषदों में ब्रह्म का ऐसा वर्णन है, कि “ ब्ह्मैवेदं अस्त 
पुरस्तात्‌ ब्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्रोत्तेण । अधश्रोध्वे च अरूत बह्ेवेदं 
विश्वमिदं वरिष्ठम्‌”” (मु. २. २. ११; था; ७. २९ ) उसी के अजुसार भक्ति- 
।सार्ग की यह नमनात्मक स्तुति है। ] 
(४१ ) तुम्हारी इस महिमा को बिना जाने, मित्र समझ कर प्यारसे या भूल से 
अरे कृष्णा,” 'ओ यादव,” 'हे सखा,” इत्यादि जो कुछ मैंने कह डाला हो, (४२) 
और हे अच्युत ! आहार-विहार में अथवा सोने-बैठने मैं, अकेले में या दस 
मनुष्यों के समत्त मेंने हँसी-दिल्लगी में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके लिये 
मैं तुमसे क्षमा मॉगता हूँ। (४७३ ) इस चराचर जगत्‌ के पिता तुम्हीं हो, तुम पूज्य 
हो ओर गुरु के भी गुरु हो | त्रत्लोक्य भर में तुम्हारी बराबरी का कोई नहीं है। 
फ़िर हे अतुलग्रभाव ! अधिक कहो से होगा ? (४४) तुम्हीं स्तुत्य ओर समर्थ हो; 
इसलिये में शरीर छुका कर नमस्कार करके तुमसे आा्थना करता हूँ कि “ असन्न 
गी. र. &७-६८ 


७७२ गीतारहस्य श्रथवा कममयोगशास्र । 





अजुन उवाच । 
हट्वेंद माचुबं रूपं तव सौम्यं जनाईँन । 
इदानीमस्मि संवृत्तः सचेताः पक्ृति गतः ॥ ५१ ॥ 
। श्रीभमगवानुवाच । 
46 सुद॒दंशंमिदं रूपं हछवानसि यन्मम । 
देवा अप्यस्य रूपस्य नित्यं द्शनकाह्लिणः ॥ ५२ ॥ 
नाहं वेदैंन तपसा न दानेन न चेज्यया । 
शक्य ण्वंविधो दरहूँ दृष्टयानसि मां यथा ॥ ५३ ॥ 
भवत्या त्वनन्यया शक्‍य अहमेवबंधविधो5ज्ुन । 
ज्ञातुं द्र्ठु च तत्त्वेन प्रवेहुँ च परंतप ॥ ५४ ॥ 
68 प्त्कर्मकृन्मत्परमों मद्भक्तः सद्बचजितः । 
7पर की गई है; इस कारण यह सिद्धान्त और भी सुदृढ हो जाता है, कि गीत! 
बहुत प्राचीन होगी । देखो गीतारहस्य परिशिष्ट प्रकरण ए. ४१६ ॥। ] 


अजजुन ने कहा--(११) हे जवादँव ! तुम्हारे इस सौम्य और मनुष्य-देहधारी रूप 
को देख कर अब मन ठिकाने आ गया ओर मैं पहले की भॉति सावधान हो गया हूँ। 


ओऔीभगवान्‌ ने कहा--( २ ) मेरे जिस रूप को तू ने देखा है, इसका दर्शन 
मिलना बहुत कठिन है । देवता सी इस रूप को देखने की सदैव इच्छा किये 
रहते हैं। ( ९३ ) जैसा तूने सुझे देखा है वैसा मुझे वेदों से, तप से, दान से, 
अथवा यज्ञ से भी (कोई ) देख नहीं सकता । (५४ ) है अजुन ! केवल 
अनन्य भक्कि से ही इस अकार मेरा क्लान होता, मुझे देखना, ओर हे परन्‍्तप ! 
सुरूमें तत्व से अवेश करना सम्भव है। 


! [ भक्कि करने से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता है, ओर फिर अ्रन्त में पर- 
'मेश्वर के साथ उसका ठादात्म्य हो जाता है। यही सिद्धान्त पहले ४. २६ में 
'और आगे १८. ४४ में फ़िर आया है। इसका खुलासा हमने गीतारहर के 
'तेरहवें अकरण ( ए. ४२६-४२८ ) में किया है । अब अजुन को पूरी गीता 
'के अथ का सार बतलाते है--] 

(४६ ) हे पाण्डव ! जो इस बुद्धि से कम करता है, कि सब कर्म मेरे अर्थात्‌, 
परमेश्वर के है, जो मत्परायण और सद्गविरहित है, ओर जो सब आखियों के 
विषय से निर्मेर है, वह मेरा भक्त सुझमे मिल जाता है । 

; [ उक्त छोक का आशय यह है, कि जगत्‌ के सब व्यवहार भगवद्ञक्त को: 
परमेश्वरापणबुद्धि से करना चाहिये (ऊपर ३३ वा छोक देखो), अथात्‌ उसे सारे 
व्यवहार इस निरभिमान बुद्धि से करना चाहिये, कि जगत्‌ के सभी कम परमेश्वर 


गोता, अनुवाद और टेप्पणी--रशृ अध्याय ।. ७७ 


तेनेव रूपेण चतुर्डुजेन सहस्तवाहो भव विश्वमूर्ते ॥ ४६ ॥ 
श्रीभगवानुवाच । 

४६ मया पसन्नेन तवाजुनेदं रूप पर दर्शितमात्मयोगात्‌ | 
तेजोमय॑ विश्वमनस्तमाद्य॑ यस्से त्वदन्येन न दृष्पूवेम ॥ 89 ॥ 
न वेदयज्ञाध्ययनैन दनेन च क्रियासिरन तपोशिरुेः। 
एवरूपः गकय अहं उलोके द्रप्डूं त्वदन्येत कुरुपवीर ॥ ४८॥ 
मा ते व्यथा मा च विमृदसावों दृष्टा रूप घोरसीहदः ममेदस्‌ । 
अ्यपेतर्सीः प्रीतसनाः पुनस्त्व॑ तदेंव में रूपमिद्द प्रपच्य ॥ ४९॥ 

संजय उचाच | 
इत्यजुनं वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वकं रूप दर्शयामास भूयः । 
० ५ |. 
आश्वासयासास च भीतमेनं भृत्वा पुनः सोम्यवपुर्महात्मा ॥ ५० ॥ 








| अपना वही पहले का खरूप दिखलाओ । (४६ ) में पहले के समान ही 
फकिरीट ओर गठा धारण करनेवाले, हाथ में चक्र लिये हुए तुमको देखना चाहता 
(अतएुव ) हे सहसख्वाहु, विश्वसूर्ति ! उसी चनुर्धज रूप से प्रगठ हो जाओ ! 


£:4| 


22॥6 ह0/ “(| 


/०० आशिक 


प्रीभमगवान्‌ ने कहा--(४७) हे अज्जञुन ! ( तुकू एर ) असन्न हो कर यह तेजो- 
मच, अनन्त, आद्य आर परम विश्वरूप अपने योग-सासथ्य से में ने तुमे दिख- 
लाया है; इसे तेरे सिद्रा आर किसी ने पहले नहीं देखा । (४०८) हे कुरुचीरश्नेष्ठ ! 
मलुप्यलोक में भेरे इस प्रकार का स्वरूप कोई भी वेद से, यज्ञों से. स्वाध्याच से, 
दान से, कमो से, अथवा उग्म तप से नहीं ठेख सकता, कि जिसे तू ने देखा है । 
( ४६ ) भेरे ऐसे घोर देख कर अपने चित्त सें व्यथा न 
मूठ मत हो जा । इर छोड़ मेरे उसी 3] 


2 


है । ० 7, 
5 


श्र + 
| 


८ 


संतुट्ट मन से मेरे उसी स्वरूप को फिर देख ले । 
सक्षय ने कहा--( £० ) इस प्रकार भाषण करके वासुदेव ने अजुन 
अपना ( पहले का ) स्वरूप दिखलाया; ओर फिर सोन्यर रूप धारण करके उस 
महात्मा ने दरे हुए अज्'ुन को धीरज बेंधाया । 


[ गीता के द्वितीय अध्याय के € वें से ८ वे, २० वे, २२ वें, 
७० थे छोक, आठवें अध्याय के ६ वें, १० । 
अध्याय के २० ओर २१ वें छोछ. पनद्वहवें 
का छुन्द विश्वरूप-वर्णन के उक्न ३६ होकों 
प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं। परन्तु इनमें गणों का कोई एक नि 


इससे कालिदास प्रस्दति के काव्यों के इन्द्रवज्ञा, उपेन्द्रवञ्ञा, उप- 
दोधक, शालिनी आहि इन्दों की चाल पर ये छोक नहीं कहे जा 
ञ्र 
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। अथौत्‌ यह दृत्तरचना आप यानी वेद्संहिता के ब्रिप्ुप्‌ दत्त के नमुने 
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७७४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र । 


'#5-२-०" 





द्वादशो5ध्यायः । 
अजुन उवाच | 


एवं सततयुक्ता ये भक्तारत्वां प्युपासते । 
ये चाप्यक्षरमव्यक्ते तेषां के योगवित्तमाः ॥ १ ॥ 


श्रीभगवानुवाच । 


66 मय्यावेश्य मनो ये माँ नित्ययुक्ता उपासते। 

अरद्धया परयोपेतास्ते मे युक्ततमा मताः॥ २ ॥ 

ये त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्त पर्युपासते । 

सर्वेत्रगमचिन्त्य॑ च कूटस्थमचल् घुवम्‌ ॥ ३॥ 

संनियम्येन्द्रियय्राम॑ सर्वत्र समबुद्धयः । 

ते पराप्लुवन्ति मामेव सर्वभूतहिते रताः॥ 8 ॥ 

क्लेशो5घिकतरस्तेबामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ । 

अव्यक्ता हहि गतिईःखं देहवक्त्रिवाप्यते ॥ ५ ॥ 

ये तु स्वाणि कमोणि मयि संन्यस्य सत्पराः । 

अनन्येनेव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६॥ 

तेषामहं ससुद्धर्ता मृत्युसंसारसागरात्‌ । 
कौनसा है इस प्रश्न में व्यक्नोपासना का अर्थ भक्ति है। परन्तु यहाँ भक्ति से मिक्त 
भिन्न अनेक उपास्यों का अर्थ विवक्षित नहीं है; उपास्य अथवा अतीक कोई सी 
हो, उसमें एक ही सर्वव्यापी परमेश्वर की भावना रख कर भक्ति की जाती है, 
वही सच्ची व्यक्त उपासना है ओर इस अध्याय में वही उद्िष्ट है। ] 


अर्जुन ने कहा-( १ ) इस अकार सदा युक्त अर्थात्‌ थोगयुक्न हो कर जो भक्त 
तुम्हारी उपासना करते हैं, ओर जो अव्यक्त अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्म की उपासना 
करते हैं उनसे उत्तम ( कर्म- ) योगवेत्ता कौन हैं ? 

श्रीभगवान्‌ ने कहा--( २ ) झुकूसे मन लगा कर सदा युक्गनचित्त हो करकें 
परम श्रद्धा से जो मेरी उपासना करते हैं, दे मेरे मत में सब से उत्तम युक्क श्रर्थाच्‌ 
योगी हैं। ( ३-७ ) परन्तु जो अनिर्देश्य अर्थात्‌ अत्यक्ष न दिखलाये जानेवाले, 
अव्यक्त, सर्वव्यापी, अचिन्त्य और छूटस्थ अर्थात्‌ सब के मूल में रहनेवाले, अचल 
और नित्य अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्म की उपासना सब इन्द्रियों को रोक कर सर्वत्र समबुद्धि 
रखते हुए करते हैं, वे सब भूतों के हित में निम्न ( लोग भी ) मुझे ही पाते हैं, (१) 
(तथापि) उनके चित्त अव्यक्न में आसक् रहने के कारण उनके क्रेश अधिक होते 
हैं। क्योंकि ( व्यक्त देहधारी मनुष्यों को ) अव्यक्न उपासना का मार्ग कष्ट से सिद्ध 
होता है । (परन्तु जो सु मे सब कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ अर्प॑ण करकें 





गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१२ अध्याय ।_ ७७३ 


>७ट 


निर्वेरः सर्वभूतेषु यःःल मामेति पाण्डच॥ ५५ ॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्स व्रह्मविद्यायां योगशात्रे श्रीकृष्णाजुन- 
संवाद विश्वरूपद्शान नाम एकादशो5्ध्यायः ॥ ११ ॥ 





जन ०, 





चर 


है, सच्चा कर्ता ओर करानेवाला वही है; किन्तु हमें निमित्त बना कर वह ये 
कर्म हम से करवा रहा है; ऐसा करने से वे कम शान्ति अथवा मोह-प्राप्ति में 
बाधक नहीं होते । शाझइ्वरभाष्य मे भी यही कहा है, कि इस छोक मे पूरे गीता- 
शास्त्र का तात्पर्य आ गया है। इससे प्रगट है, कि गीता का भक्किमार्ग यह 
' नहीं कहता कि आरास से * रास राम * जपा करो; प्रत्युत उसका कथन है, कि 


् 
॥ 


'उत्कट भक्ति के साथ ही साथ उत्साह से सब निष्काम कर्म करते रहो। 

संन्‍न्यास-मार्गवाले कहते हं, कि “ निवर ' का अथ निष्किय है; परन्तु यह अथे 
यहाँ विवक्तित नहीं हे, इसी वात को प्रगट करने के लिये उसके साथ “ मत्कम- 
(कृत ? अ्रथांत्‌ “ सब कर्मो को परमेश्वर के ( अपने नहीं ) समझ कर परमे- 
| श्वरापंण बुद्धि से करनेवाला' विशेषण लगाया गया है। इस विपय का विस्तृत 
।विचार गीतारहस्य के बारहवें प्रकरण (.३६०-३६७ ) में किया गया है। | 


॥ 
ध 
॥ 
4 
॥ 
] 
॥ 
॥ 
त 
4 
] 
| 
॥ 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए श्रथांत्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, अह्मविद्या- 
न्‍्तर्गेत योग--अथवा कर्मयोग-शाखविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्ैन के संवाद सें, 
विश्वरूपद्शनयोग नामक ग्यारहवॉं अध्याय समाप्त हुआ । 





बारहवाँ अध्याय । 


[ कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवें अध्याय में ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का 
आरम्भ कर आठवें में अक्षर, अनिर्देश्य और अव्यक्ष ब्रह्म का स्वरूप बतलाया है। 
फ़िर नये अध्याय सें सक्तिरूप भत्यक्ष राजसार्ग के निरूपण का प्रारम्भ करके दुसवें 
और ग्यारहवें में तदन्तगंत * विभूति-वर्णंन ' एवं * विश्वरूप-दशन ” इन दो उपा- 
रुयानों का वर्णन किया है; और ग्यारहवे अध्याय के अन्त में सार-रूप से अ््जैन को 
उपदेश किया है, कि भक्कि से एवं निःसज्र बुद्धि से समस्त कस करते रहो । अब 
इस पर अ्रद्धैन का अश्ष है, कि कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवें और आउवें 
अध्याय में क्र-अक्तर-विचारपूर्वक परमेश्वर के अव्यक़ रूप को श्रेष्ठ सिद्ध करके 
अव्यक्त की अथवा अक्तर की उपासना ( ७. १६ और २४, ८. २३ ) बतलाई 
है और उपदेश किया है, कि युक्नचित्त से युद्ध कर (८.७); एवं नवें अध्याय में व्यक्त 
डपासना-रूप अत्यक्ष धर्म बतला कर कहा है, कि परमेश्वरापंण बुद्धि से सभी कर्म 
करना चाहिये ( &. २७, ३४ ओर १३१. ६९; तो अब इन दोनों मे श्रेष्ठ मार्ग 


७७द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


कै 





अभ्यासे5प्यसमर्थोडसि मत्कर्मपरमो भव | 

मदथेमपि कर्माणि कुवेन सिद्धिमवाप्स्थसि ॥ १०॥ 

अथैतदप्यशक्तो5सि कर्तुं मद्योगमाश्ितः। 

सर्वेकर्मफलत्यागं ततः कुरु यतात्मवान्‌ ॥ ११॥ 

श्रेयो दि ज्ञानमभ्यासाज्ज्ञानाद ध्यानं विशिष्यते । 

ध्यानात्कमंफल्त्यागर्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम्‌ ॥ ११ ॥ 
करके मेरी आधि कर लेने की आशा रख । ( १० ) यदि अभ्यास करने में भी तू 
असमर्थ हो तो मद॒थ अर्थात्‌ मेरी प्राप्ति के अथ (शास्त्रों में बतल्ाते हुए ज्ञान- 
ध्यान-भजन-पूजा-पाठ आदि ) कम करता जा; मदथ (ये ) कर्म करने से भी तू 
सिद्धि पावेगा; ( १३ ) परन्तु यदि इसके करने में भी तू अ्रसमर्थ हो, तो मद्योग--- 


मदर्पणपूवेक योग यानी कमैयोग--का आश्रय करके यतात्मा होकर अथात्‌ धीरे 
धीरे चित्त को रोकता हुआ, (अन्तमें ) सब कर्मो के फलों का त्याग कर दे। (१२ ) 
क्योंकि अ्रभ्यास की अपेक्षा ज्ञान श्रधिक श्रच्छा है, ज्ञान की अ्रपेत्षा ध्यान की 
योग्यता अधिक है, ध्यान की अपेक्षा कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ हे, और ( इस कम- 
फल के ) त्याग से तुरंत ही शान्ति श्राप्त होती है । 
! [ कर्मयोग की दृष्टि से ये छोक अ्रत्यन्त महत्त्व के हैं। इन 'छोकों में सक्नि 
युक्व कर्मयोग के सिद्ध होने के लिये अभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन बतला 
।कर, इसके ओर अन्य साधनों के तारतस्य का विचार करके अन्त में अर्थात्‌ १२ चें 
(छोक में कर्मफल के त्याग की श्रथौत्‌ निष्काम कर्मयोग की श्रेष्ठता वर्णित है । 
। निष्काम कर्मयोगी की श्रेष्ठता का वर्णन कुछ यहीं नहीं है; किन्त॒ तीसरे (३ 
।८ )) पॉचचे ( ९. २ ), ओर छुठे (६. ४६ ) अध्यायों में सी यही अर्थ स्पष्ट रीति 
!से वर्णित है; और उसके अनुसार फल-त्यागरूप कर्मयोग का आचरण करने के 
। लिंये स्थान-स्थान पर अज्जैन को उपदेश भी किया है (देखो गीतार. पर, ३०७--- 
०८) परन्तु गीताधस से जिनका सम्प्रदाय जुदा है, उनके लिये यह बात 
प्रतिकूल है; इसलिये उन्होंने ऊपर के छोकों का ओर विशेषतया १२ वें छोक के 
पदों का अर्थ बदलेने का प्रयत्न किया है । निरे ज्ञानमार्गी अ्रथीत्‌ सांख्य-टीका- 
' कारों को यह पसन्द नहीं है, कि ज्ञान की अ्रपेत्षा कर्मफल का त्याग श्रेष्ठ बतलाया 
' जावे । इसलिये उन्होंने कहा है, कि या तो ज्ञान शब्द से “पुस्तकों का ज्ञान 
। लेना चाहिये, अथवा कर्मफत्न-त्याग की इस प्रशंसा को अ्रथवादात्मक यानी 
। कोरी प्रशंसा समझूनी चाहिये। इसी प्रकार पातअलयोग-मार्यवालों को अ्रभ्यास 
! की अपेक्षा कमफल-त्याग़ का वद्प्पन नहीं सुहाता और कोरे भक्किमार्गवालों को-- 
! अर्थात्‌ जो कहते हैं कि भक्कि को छोड़, दूसेर कोई भी कर्म न करो उनको-- 
! ध्यान की अपेक्षा अर्थात्‌ भक्ति की अपेक्षा कमफल्त्याग की श्रेष्ठता मान्य नहीं 
। 6 । वर्तमान समय में गीता का भक्षियुक्र कर्मयोग सम्प्रदाय लुप्त सा हो गया 
है, कि जो पातअलयोग, ज्ञान और भक्ति इन तीनों सम्प्रदायों से भिन्न है, 


के >«भे जम सं सम कम बम 3० उनम जमे 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी--१९ अध्याय।._ ७७४ 
भवामि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतसाम्‌ ॥ ७ ॥ 
मय्येव मन आधत्स्व माये बुद्धि निवेशय। 
निवसिष्यसि मय्येव अत ऊध्व न संदरायः ॥ ८ ॥ 
५६ अथ चित्त समाधातुं न शक्कोषि मयि स्थिरम्‌। 
अभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाप्तुं धर्नजय ॥ ९ ॥ 


मत्परायण होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर मुझे भजते हैं, (७ ) हे पार्थ 
मुझमें चित्त लगानेवाने उन लोगों का, में इस झरृत्युमय संसार-सागर से बिना 
बिलम्ब किये, उद्धार कर देता हूँ । (८५) (अतएव ) मुझमें ही मन लगा, सुभमे 
बुद्धि को स्थिर कर, इससे तू निःसन्देह मुझसे ही निवास करेगा । 





। [ इसमें भक्लिमार्ग की श्रेष्ठठा का प्रतिपादन है । दूसरे छोक में पहले यह 
सिद्धान्त किया है, कि भगवद्धक् उत्तम योगी है; फ़िर तीसरे शोक में पत्तान्तर- 
,बोधक “ तु? अव्यय का प्रयोग कर, इसमें ओर चोथे छोक मे कहा है, कि अव्यक् 
'की उपासना करनेवाले भी मुझे ही पाते हैं। परन्तु इसके सत्य होने पर भीः 
! पॉचचे छोक में यह बतलाया है, कि अव्यक्न उपासकों का मार्ग अधिक क्केशदायक 
होता है; छृटे और सातवें छोक में वर्णन किया है, कि अव्यक्न की अपेक्षा व्यक्त 

की उपासना सुलभ होती है; ओर आठवें छोक में इसके अनुसार व्यवहार करने 
का अर्जुन को उपदेश किया है। सारांश, र्यारहवे अध्याय के अन्त (गी. ११.६९) 

में जो उपदेश कर श्राये हैं, यहा अज्जुन के प्रश्न करने पर उसी को दृढ़ कर दिया 
'हैं। इसका विस्तारपूर्वक विचार, कि भक्निमार्ग मे सुल्भता कया है, गीतारहस्य 
'के तेरहवे प्रकरण में कर चुके हैं; इस कारण यहॉ हम उसकी पुनरुक्ति नहीं 
'करते । इतना ही कह देते हैं, कि अव्यक्न की उपासना कष्टमय होने पर भी मोक्ष- 
दायक ही है; ओर भक्लकिमागवालों को स्मरण रखना चाहिये, कि भक्तिमार्ग मे भी 
'कर्म न छोड़ कर ईंश्वरापण॒पूर्वक अवश्य करना पड़ता है। इसी हेतु से छुठे छोक 
'में “ मुझे ही सब कर्मो का संन्यास करके ” ये शब्द रखे गये हैं । इसका स्पष्ट 
अर्थ यह है, कि भक्ञिमाग में भी कर्मों को स्वरूपतः न छोडे, किन्तु परमेश्वर से 
उन्हें अर्थात्‌ उनके फल्लों को अपण कर दे । इससे प्रगट होता है, कि भगवान्‌ ने 
इस अध्याय के अन्त में जिस भक्किसानू पुरुष को अपना प्यारा बतलाया है, 


। उसे भी इसी अथांत्‌ निष्काम कर्मयोग-मागें का ही समझना चाहिये; यह 
| 


। स्वरूपतः क्मसंन्‍्यासी नहीं है । इस श्रकार भक्ञलिमार्ग की श्रेष्ठ और सुल- 


'भता बतला कर अब परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय अथवा साधन 
। बतलाते हुए, उनके तारतम्य का भी खुलासा करते हैं--] 


4 
॥ 
| 
4 


(६ ) अब ( इस अकार ) मुझमें भली भॉति चित्त को स्थिर करते न बन 


पड़े तो हे धनक्षय! अ्रभ्यास की सहायता से अथांत्‌ बारम्बार प्रयत्ना 


ज्ज्द गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशार्त्र । 





 निर्ममो निरहंकारः समढःखसुखः क्षमी ॥ १३ ॥ 
संतुष्ट सतत॑ं योगी यतात्मा दृहनिश्चयः । 
मय्यपितमनोबुद्धियों मे भक्तः स से प्रियः॥ १४ ॥ 
यस्मान्नोद्विजते छोको लोकान्नोछ्विजते च यः। 
हर्षामषैभयोद्धेगैसुक्तो यः स च मे प्रियः॥ १५॥ 
अनपेक्षः शुचिदंक्ष उद़ासीनो गतब्यथः । 
सवोरम्भपरित्यागी यो मन्धक्तः स मे प्रियः ॥ १६॥ 
यो न हृष्याति न छोटे न शोचाते न काछ्वति । 
शुभाशुभपरित्यागी भक्तिमान्‌ यः स से प्रियः ॥ १७॥ 
समः दात्रो च मित्रे च तथा मानापमानयोः । 
शीतोष्णसुख$खेषु समः सज्ञविवर्जितः ॥ १८॥ 
।“जो इस चेदान्ततक्तव को जानता है, कि ज्ञान की अपेक्षा उपासना अर्थात्‌ ध्यान 
(या भक्नि उत्कृष्ट है, एवं उपासना की अपेक्षा कर्म अथौत्‌ निष्काम कर्म श्रेष्ठ है, 


॥ 
॥ [५ 


।वही पुरुषोत्तम है?” ( सूरयंगी. ४७. ७७ )। सारांश, भगवद्गीता का निश्चित मत 
।यह है, कि कर्मफल्-त्यागरूपी योग अथौत्‌ ज्ञान-भक्षि-युक्न निष्काम कमेयोग 
(ही सब भागों में श्रेष्ठ हे; और इसके अजुकूल ही नहीं प्रत्युत पोषक युक्लिवांद 
/$२ वें छोक में है। यदि किसी दूसरे सम्प्रदाय को वह न रुचे, तो वह उसे छोड़ 
(दे; परन्तु अर्थ की व्यर्थ खींचातानी न करे।इस अकार कर्मफल-त्याग क्रो 
श्रेष्ठ सिद्धू करके उस मार्ग से जानेवाले को (स्वरूपतः कर्म छोड़नेवाल को. 


नहीं ) जो सम ओर शान्त स्थिति अन्त में प्राप्त होती है उसी का वर्णन 


॥ 
पे 


करके अब भगवान्‌ बतलाते हैं, कि ऐसा भक ही मुझे अत्यन्त प्रिय है---] 


( १३ ) जो किसी से द्वेप नहीं करता, जो सब भूतों के साथ मिन्नता से बत॑ता 
है, जो कृपालु है, जो ममस्वबुद्धि और अहंकार से रहित है जो दुःख और 
सुख में समान एवं क्षम्ाशीत्र है, ( १४ ) जो सदा सन्तुष्ट, संयसी तथा हृढ़- 
निश्चयी है, जिसने अपने मन और बुद्धि को सुरूमें अर्पण कर दिया है, वह मेरा 
(कर्म-) योगी भक्क मुझको ष्यारा है। ( १९) जिससे न तो लोगों को क्लेश होता 
है और न जो लोगों से क्लेश पाता है, ऐसे ही जो हथे, फरोध, भय और विषाद 
से अज्िप्त है, वही मुझे प्रिय है। (१६ ) मेरा वही भक्त सुझे प्यारा है कि जो निर- 
पेक्ष, पवित्र ओर दत्त है अर्थात्‌ किसी भी काम को आलख् छोड़ कर करता है, 
जो (फल के विषय में ) उदासीन है, जिसे कोई भी विकार डिया नहीं सकता, 
और जिसने ( काम्यफल के ) सब आरस्भ यानी उद्योग छोड़ दिये हैं। (३७) जो 
न आनन्द मानता है, न द्वेष करता है, जो न शोक करता है और न इच्छा रखता 
है, जिसने (कम के ) शुभ और अशुभ ( फल ) छोड़ दिये हैं, वह भक्किमान्‌, 
पुरुष मुझे प्रिय है। (१० ) जिसे शत्रु और मिन्न, मान और अपमान, सर्दी और 


गाता, अनुवाद और टिप्पणी--१२ अध्याय। ७७७ 
$$ अद्वेष्टा सवेभूतानां मैत्रः करुण एवं च । 

और इसी से उस सम्प्रदाय का कोई टीकाकार भी नहीं पाया जाता है। अतएव 
आज कल गीता पर जितनी टीकाएँ पाई जाती हैं, उनमें कर्मफल-त्याग की श्रेष्ठता 
' अथैवादात्मक समझी गईं है| परन्तु हमारी राय में यह भूल है। गीता में 
( निष्काम कर्मयोग को ही प्रतिपाद्य मान लेने से इस छोक के अर्थ के विषय में 
(कोई भी अड्चन नहीं रहती। यदि सान लिया जाये, कि कर्म छोड़ने से निर्वाह 
। नहीं होता, निष्कास कर्म करना ही चाहिये, तो स्वरूपतः कर्मो को त्यागनेवाला 
' ज्ञानमाग कर्मयोग से कनिष्ठ निश्चित होता है, कोरी इन्द्रियों की ही कसरत 
' करनेवाला पातञ्ञलयोग कर्मयोग से हलका जँचने लगता है, ओर सभी कमी को 
' छोड देनेवाला भक्किमार्ग भी कर्मयोग की अ्रपेक्षा कम योग्यता का सिद्ध हो 
' जाता है। इस प्रकार निष्काम कर्मयोग की श्रेष्ठता श्रमाणित हो जाने पर यही 
' प्रश्न रह जाता है, कि कर्मयोग में आवश्यक भक्षियुक्क साम्यबुद्धि को प्राप्त करने 
'के लिंये उपाय क्या है। ये उपाय तीन हैं--अभ्यास, ज्ञान और ध्यान। इनमें, 
' थदि किसी से अभ्यास न सधे तो वह ज्ञान अथवा ध्यान में से किसी भी उपाय 
! को स्वीकार कर ले | गीता का कथन है, कि इन उपायों का आचरण करना, 
' यथोक्न क्रम से सुलभ है। १२ वें छोक में कहा है, कि यदि इनमें से एक भी 
। उपाय न सधे, तो मनुष्य को चाहिये कि वह कर्मयोग के आचरण करने का ही 
' एकदम आरम्भ कर दे। अब यहाँ एक शंका यह होती है, कि जिससे अभ्यास 
! नहीं सधघता और जिससे ज्ञान-ध्यान भी नहीं होता, बह कर्मंगरोग करेगा ही 
'कैले? कई एकों ने निश्चय किया है, कि फ़िर कर्मयोग को सब की अपेक्षा 
सुलभ कहना ही निरथथक है। परन्तु विचार करने से देख पड़ेगा, कि इस आक्तेप 
!में कुछ भी जान नहीं है। १२ वे छोक में यह नहीं कहा है, कि सब कर्मों के 
! फल्नों का ' एकदम * त्याग कर दे; बरन्‌ यह कहा है, कि पहले भगवान्‌ के 
। बतलाये हुए कर्मयोग का आश्रय करके, (ततः) तदनन्तर घीरे धीरे इस बात 
!को अन्त में सिद्ध कर ले। और ऐसा अथथ करने से कुछ भी विसज्ञति नहीं रह 
जाती । पिछले अध्यायों में कह आये हैं कि कर्मफल के स्वल्प आचरण से ही 
। नहीं (गी. २. ४०), किन्तु जिज्ञासा ( देखो गी. ६. ४७४ और हमारी टिप्पणी) 
! हो जाने से भी मनुष्य आप ही आप अन्तिम सिद्धि की ओर खींचा चला 
'जाता है। अतएवं उस मांगे की सिद्धि पाने का पहला साधन या सीढ़ी यही 
है, कि कर्मयोग का आश्रय करना चाहिये भ्र्थात्‌ इस मार्ग से जाने की मन में 
' इच्छा होनी चाहिये । कौन कह सकता है, कि यह साधन अभ्यास, ज्ञान 
'और ध्यान की अपेक्षा सुलभ नहीं है? ओर १२ वें छोक का भावाथे है भी 
यही । न केवल भग्रवद्वीता में किन्तु सूर्यगीता में भी कहा है-- 
ज्ञानादुपास्तिरुत्कृष्टा क्मोत्कृष्मुपासनात्‌ । 
इति यो वेद वेदान्ते स एव पुरुषोत्तमः ॥ 


॥ 
॥ 
॥ 
| 


न ने“ मम कण का हम» 


८० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 


(६ ये तु धम्यांम्रृतमिदं यथोक्त पर्युपासते । 
अद्दधाना मत्परमा भक्तास्तेउतीव मे प्रियाः॥ २०॥ 


इति श्रीमद्धगवद्गौतासु उपनिषत्स ब्रह्मविद्यायां योगशा्नि श्रीकृष्णाजुनसंवादि 
भमक्तियोगो नाप द्वादशोध्ष्यायः ॥ १२ 0७ 
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!सन की इसी वेराग्य स्थिति को प्रगट करने के लिये गीता में ' अनिकेत ” ओर 
| 'सर्वारम्भपरित्यागी ? आदि शब्द स्थितप्रज्ञ के वर्णन में आया करते हैं। यही शब्द 
'यतियों के अरथात्‌ कर्म द्यागनेवाल्ते संन्यासियों के वर्णनों में भी स्सतिगन्धों में 
।आये हैं । पर सिर्फ इसी बुनियाद पर यह नहीं कहा जा सकता, कि कर्मत्याग 


ते | 


' रूप संन्यास ही गीता में प्रतिपाद्य है। क्योंकि, इसके साथ ही गीता का 


'यह दूसरा निश्चित सिद्धान्त है, कि जिसकी बुद्धि में पूर्ण वेराग्य भिद गया हो, 
।डस ज्ञानी पुरुष को भी इसी विरक्त-बुद्धि से फलाशा छोड़ कर शाखतः प्राप्त 
।होनेवाले सब कर्म करते ही रहना चाहिये। इस समूचे पूर्वापर सम्बन्ध को 
(बिना समझे गीता में जहों कहीं “' अनिकेत ” की जोड के वैराम्य-बोधक 
।शठ्द मिल जावें उन्हीं पर सारा दारमदार रख कर यह कह देना ठीक नहीं 
है, कि गीता में कर्म-संन्यास-प्रधान सागे ही प्रतिपाद्य है । ] 


(२० ) उपर बतलाये हुए इस अम्रृततुल्य धर्म का जो मत्परायण होते हुए 
“अदा से आचरण करते हैं, वे भक्त सुके अत्यन्त प्रिय हैं । 


[ यह वर्णन हो छुका है (गी. ६. ४७७; ७. १८) कि भक्तकिमान्‌ ज्ञानी पुरुष 
सब से श्रेष्ठ है; उसी वर्णन के अजुसार भगवान्‌ ने इस छोक में बतलाया है, 
हमें अत्यन्त प्रिय कोन है, अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्नक्न कर्मयोगी का वर्णन 
किया है । पर भगवान्‌ ही गी. &. २६ वें छोक में कहते हैं, कि “मुझे सब 
एक से है, कोई विशेष प्रिय अथवा द्वेष्य नहीं है ”। देखने में यह विरोध 
प्रतीत होता है सही; पर यह जान लेने से कोई विरोध नहीं रह जाता, कि एक 
वर्णन सगुण उपासना का अथवा भक्नि-माग का है, ओर दूसरा अध्यात्म-दृष्टि 
।अथवा कर्संविपाक-दृष्टि से किया गया है | गीतारहस्य के तेरहवें प्रकरण के 

अन्त ( ए. ४२६-४३० ) में इस विषय का विवेचन है। ] 

इस अकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कह्दे हुए उपनिषद्‌ में, ब्ह्मविद्या- 
न्तगत योग-अर्थात्‌ कमयोग--शासत्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुन के संवाद में 
भक्कियोग नामक बारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ । 


32 


॥ 





गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--११ अध्याय । ७७६ 





तुल्यनिन्दास्तुतिमोनी संतुष्टो येन केनचित्‌। 

अनिकेतः स्थिरमतिर्भक्तिमान्मे प्रियो नरः ॥ १९॥ 
गर्मी, सुख और दुःख समान हैं, और जिसे (किसी में भी) आसक्ति नहीं है,(१६), 
जिसे निन्‍्दा और स्तुति दोनों एक सी हैं, जो मितसाषी है, जो कुछ मिल जावे उसीः 
में सन्तुष्ट है, एवं जिसका चित्त स्थिर है, जो अनिकेत है अर्थात्‌ जिसका ( कमे-- 
फलाशारूप) ठिकाना कहीं भी नहीं रह गया है, वह भक्निसान्‌ पुरुष सुझे प्यारा है, 


! [| झनिकेत ” शब्द डन यतियों के वर्णनों सें भी अनेक बार आया करता: 
'है, कि जो यृहस्थाश्रम छोड़, संन्यास धारण करके भिक्ता मॉगते हुए घुमते रहते 
हैं (देखो मनु. ६. २६४ ) और इनका धात्वर्थ “* बिना घरवाला ! है। अतः 
(इस अध्याय के “ निर्मेस, ! ' सर्वौरम्भ-परित्यागी ” और “अनिकेत ' शब्दों से,. 
(तथा अन्यन्न गीता में ' त्यक्नसर्वपरिग्रह (४. २१ ), अथवा “ विविक़सेवी ” 
(१८. ६२ ) इत्यादि जो शब्द हैं उनके आधार से संन्‍्यास-मार्गवाले टीकाकार 
'कहते हैं, कि हमारे सागे का यह परस ध्येय “ घर-द्वार छोड़ कर बिना किसी 
!इच्छा के जडलों सें आयु के दिन बिंताना ” ही गीता में प्रतिपाच है; और वे 
। इसके लिये स्छतिग्रन्थों के संन्‍्यास-आश्रम अकरण के छोकों का प्रमाण दिया: 
'करते हैं | गीता-वाक्यों के ये निरे संन्यास-अतिपादक अथ संन्यास-सम्प्रदायः 
। की दृष्टि से महत्त्व के हो सकते हैं, किन्तु वे सच्चे नहीं हैं | क्योंकि गीता के अजु- 
सार “ निरपक्‍्मि ? अथवा “ निब्क्रिय ? होना सच्चा संन्यास नहीं है। पीछे कई बार 


। गीता का यह स्थिर सिद्धान्त कहा जा चुका है (देखो गी. ९. २ ओर ६. १. २)किः 
(केवल फलाशा को छोड़ना चाहिये, न कि कम को । अतः “अनिकेत ! पद का 


(घर-द्वार छोड़ना अर्थ न करके ऐसा करना चाहिये, कि जिसका गीता के कर्मयोग 
'के साथ मेल मिल सके। गी. ४. २० थे छोक से कमेफल की आशा न रखने-- 
(वाले पुरुष को ही “ निराश्रय ! विशेषण लगाया गया है, ओर गी. ६. १ में 
उसी अर्थ में “अनाधितः कर्मफर्ल ?”? शब्द आये हैं। " आश्रय ? और “निकेत ? 
इन दोनों शब्दों का अर्थ एक ही है। अतएव अनिकेत का युहत्यागी अर्थ न: 
'करके, ऐसा करना चाहिये कि यूह आदि में जिसके मन का स्थान फँसा नहीं 
। इसी अकार ऊपर १६ वे छोंक में जो 'सवोरम्भपरित्यागी” शब्द है, उसका 
, भी अर्थ “सारे कर्म था उद्योगों को छोड़नेवाला ” नहीं करना चाहिये; किन्तु 
“गीता ७. १६ में जो यह कहा है कि “ जिसके ससारम्भ फलाशा-विरहित हैं 
' उसके कर्म ज्ञान से दुग्ध हो जाते हैं ?? वेसा ही अर्थ यानी ''काम्य आरम्भ अथाव्‌ 
कम छोड़नेवाला ”? करना चाहिये। यह बात गी. १८. २ ओर १८. ४८ एवं ४६ से! 
सिद्ध होती है। सारांश, जिसका चित्त घर-ग्रृहस्थी में, बालवच्चों मे, अथवा संसार 


(के अन्यान्य कारों में उलसा रहता है, उसी को आगे दु.ख होता है । अतएव 
गीता का इतना ही कहना है, कि इन सव बातों से चित्त को फेसने न दो। ओर _ 


दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 


रब3०९००९ 








क्षेत्रक्षेत्रश्ञयोज्ञान् यत्तज्ज्ञानं मतं मम्र ॥ २ ॥ 
तत्क्षेत्र यद्चध याहऋू च यह्धचिकारि यतश्र यत्‌ । 
0$ सा च यो यत्यभावश्र तत्समासेन में ज्णु ॥ ३॥ 


ऋषिभिबंहुधा गीत॑ छन्‍्दोभिविंविषेः पृथक । 
ब्रह्मसत्रपदेश्ेव हेतुमद्धिर्विनिश्चितेः ॥ 8 ॥ 


-कहते हैं । ( २ ) हे भारत ! सब चेत्रों में क्षेत्रश भी मुझे ही समझ । ज्षेत्र और 
चषेत्रज्ञ का जो ज्ञान है वही मेरा ( परमेश्वर का ) ज्ञान माना ग्रया है । 


न. 
समन काम भा; सा साथ देक। भा भकक सास; भा समा सह भय) ९७७ जाक सा साथ जा ३०७ जाम: भा कक 'श ताक ३७9 ह३७ धा ए०क छा७ माय का कम कक क्र गा ऋम ठा कक कक धा4 2०७ था ७०७ कक ज् कक का. जे कक ७ कम कम कक 


[ पहले श्लोक में “ ज्षेत्र ' ओर ० क्षेत्रज्ञ ” इन दो शब्दों का अर्थ दिया हे; 
र दूसरे श्लोक में क्षेत्र्ञ का खरूप बतलाया है, कि ज्षेत्रज्ञ में परमेश्वर हूँ, 
थवा जो पिण्ड में हे वही ब्रह्माण्ड मे है। दूसरे छोक के चापिलभी शब्दों का 
श्रर्थ यह है--न केवल क्ेत्रज्ञ ही प्रत्युत क्षेत्र भी में ही हूँ. । क्योंकि जिन पदञ्न- 
महाभूतों से क्षेत्र या शरीर बनता है, वे प्रकृति से बने रहते हैं; और सातवें 
था आठवे अध्याय में बतला आये हैं, कि यह अक्ृति परमेश्वर की ही कनिष्ट 
भूति है ( देखो ७. ४; ८. ४; 8. य)। इस रीति से क्षेन्न या शरीर के पञ्ञ- 
महाभूतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग में होता है 
जिसे क्षर-अक्षर-विचार में 'क्षर! कहते हैं; ओर ज्षेन्नज्ञ ही परमेश्वर है । इस 
प्रकार च्राक्षर-विचार के समान ही क्षेत्र-क्षेत्रश्ष का विचार भी परमेश्वर के ज्ञान 
एक भाग बन जाता है ( देखो गीतार. ४ १४२-१४८ ) । और इसी अभि- 
प्राय को मन में ला कर दूसरे छोक के अन्त में यह वाक्य आया है कि “ क्षेत्र 
और क्षेत्रत्ष का जो ज्ञान है वही मेरा अथोत्‌ परमेश्वर का ज्ञान है ” । जो अद्वित 
बेदान्त को नहीं मानते, उन्हें “्षेत्रज्ञ भी में हूँ?” इस वाक्य की खींचातानी करनी 
पड़ती है, ओर अतिपादन करना पड़ता है, कि इस वाक्य से ' क्षेत्रज्ञ ' तथा "में 
परमेश्वर ” का अभेदसाव नहीं दिखलाया जाता। और कई लोग “ मेरा ! (मम) 
[इस पद का अन्वय “ ज्ञान ! शब्द के साथ न लगा ' मत ? अथोत्‌ “ माना 
ड़ 


गया है? शब्द के साथ लगा कर यों अर्थ करते हैं कि “इनके ज्ञान को मे ज्ञान 
समभाता हूँ। ” पर थे अथ सहज नहीं हैँ । आठवें अध्याय के आरम्भ में ही 
वर्णन है, कि देह में निवास करनेवाला शआत्मा (अ्रधिदेव ) मे ही हूँ, अथवा 
८“ जो पिण्ड मे है, वही ब्रह्माण्ड में है; और सातवें में सी भगवान्‌ ने 'जीव' 
को अपनी ही परा प्रकृति कहा है (७. ६) | इसी अध्याय के २२ वें ओर ३१ 
वें छोक से भी ऐसा ही वर्णन है। श्रव बतलाते हैं, कि चेन्न-जषेत्रज्ञ का 


है. 
[विचार कहाँ पर ओर किसने किया ह--] 
(३) चषेन्न क्या है, वह किस प्रकारका हैं, उसके कौन कोन विकार हैं, (उसमे) 


शाशश 


भी ) किससे क्या होता है; ऐसे ही वह अर्थात्‌ क्षेत्रत्ञ कोन है ओर उसका प्रभाव 
क्या है--इसे में संक्षेप से वतलाता हूँ, सुन । (४ ) बह्मसूत्र के पदों से भी यह 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी-१३ अध्याय ।. ७८१ 





त्रयोदशो 5ध्याय) । 
श्रीभमगवानवाच । 


इद दरार कोन्‍्तेय क्षेत्रमित्यसिधीयते । 
णतद्यो वेत्ति त॑ प्राहुः क्षेत्रत्ष इति तदह्विदः ॥ १ ॥ 
क्षेत्रज्ं चापि मां विद्धि सर्वेक्षेत्रेषु भारत । 


तेरहवों अध्याय । 


[ पिछले अध्याय में यह बात सिद्ध की गई है, कि अनिदेश्य और अच्यक़ 
परमेश्वर का ( बुद्धि से ) चिन्तन करने पर अन्त में मोक्त तो मिलता है; परल्तु 
उसकी अपेक्षा, श्रद्धा से परमेश्वर के प्रत्यक्ष ओर व्यक्त स्वरूप की भक्ति करके परमे- 
श्वरापंण बुद्धि से सब कर्मों को करते रहने पर, वहीं मोक्ष सुलभ रीति से मिल 
जाता है। परन्तु इतने ही से ज्ञान-विज्ञान का वह निरूपण समाप्त नहीं हो 
जाता, कि जिसका आरम्भ सातवें अध्याय मे किया गया है। परमेंश्वर का पूर्ण 
ज्ञान होने के लिये बाहरी सृष्टि के चर-अक्षर-विचार के साथ ही साथ मनुष्य के 
शरीर और आत्मा का अथवा क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ का भी विचार करना पढ़ता है। 
ऐसे ही यदि सामान्य रीति से जान लिया, कि सब व्यक्न पदार्थ जड़ अकृति से 
उत्पन्न होते हैं, तो भी यह बतलाये विना ज्ञान-विज्ञान का निरूपण पूरा नहीं 
होता, कि प्रकृति के किस गुण से यह विस्तार होता है ओर उसका क्रम कोनसा है। 
अतएव तेरहवें अध्याय में पहले क्षेन्न-क्षेत्रह्ष का विचार, और फिर आगे चार 
अध्यायों मे गुणत्रय का विभाग, वतला कर अठारहवे अध्याय में ससञ्न विषय 
का उपसंहार किया गया है । सारांश, तीसरी पद्ध्यायी स्वतन्त्र नहीं है; कर्मयोग 
सिद्धि के लिये जिस ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का सातवें अध्याय मे आरम्भ हो चुका 
डसी की पूर्ति इस पदध्यायी में की गई है। देखो गीतारहस्थ ए. ४७६४६-४६१। 
गीता की कई एक अतियों में, इस तेरहवें अध्याय के आरम्भ से, यह छोक पाया जाता 

अ््ुन उवाच--अक्ृति पुरुष चेव क्षेत्र क्षेत्रज्मेव च। एतद्देदितुमिच्छामि कान 
ज्ञेय च केशव ॥ और उसका अथ यह हँ-“ अज्जुन ने कहा, मुर्भ अक्लाते, पुरुष, 
क्षेत्रज्, ज्ञान ओर ज्ञेय के जानने की इच्छा है, सो वतलाओ । ?? परन्तु स्पष्ट 
ता है, कि किसी से यह न जान कर कि चेन्र-चषेत्रज्ञविचार गीता से आया 
पीछे से यह छोंक गीता में घुलेड दिया हैं। टीकाकार इस छोक को 
मानते हैं, ओर क्षेपक न मानने से गीता के छोकों की संख्या भी सात सो 
अधिक बढ़ जाती है । अतः इस छोक को हमने भी प्रक्षिप्त ही मान कर, 
शाह्टरसाष्य के अनुसार इस अध्याय का आरम्भ किया है| 

श्रीसगवान्‌ ने कहा--( १ ) हें कोन्तेय ! इसी शरीर को क्षेत्र कहते हैं | इसे 

( शर्रार को ) जो जानता है उसे, तहिंद अर्थात्‌ इस शास्त्र के जाननेवाले, क्षेत्रज्ञ 
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्प्छ ' गीतारहस्य अथवा कर्मेयोगशासत्र 

68 अमानित्वमदम्मित्वमहिसा क्षान्तिराज॑वम्‌ | 
आचायोपासन श्ञौच॑ स्थैय॑मात्मविनिग्रहः ॥ ७ ॥ 
इन्द्रियार्थेपु वैराग्यमनहंकार एव च । 
जन्ममृत्युजराव्याधिदुःखदोपानुद्शीनम्‌ ॥ ८ ॥ 
असक्तिरनभिष्वज्ठ पुत्रदारगृहादिषु । 
नित्यं च समचित्तत्वमिष्ठानिष्टोपपत्तियु ॥ ९ ॥ 


को अलग बतलाने की ज़रूरत न थी । परन्तु कणाद-मतालुयीयों के मतः 
से थे धर्म आत्मा के हैं । इस मत को मान लेने से शंका होती है, कि इन गुणों" 
का क्षेत्र में ही समावेश होता है था नहीं । अतः क्षेत्र शब्द की व्याख्या को 
निःसदिग्ध करने के लिंये यहँ। स्पष्ट रीति से क्षेत्र में ही इच्छा-द्वेप आदि इन्द्ों- 
का समावेश कर लिया है ओर उसी से सय-अभय आदि अन्य इन्दों का भी: 
लक्षणा से समावेश हो जाता है । यह दिखलाने के लिये, कि सब का संघात 
अर्थात्‌ समूह क्षेत्र से स्वतन्त्र कर्ता नहीं है, उसकी गणना क्षेत्र में 
दी गई है| कई वार 'चेतना” शब्द का 'चेतन्य” अथ होता है। परन्तु यहाँ 
चेतना से * जड़ देह भें आ्राण आदि के देख पड़नेवाले व्यापार, अथवा 
जीवितावस्था की चेंष्टा, इतना ही अर्थ विवक्षित है; ओर ऊपर दूसरे छोक 
कहा है, कि जढ़ वस्तु में यह चेतना जिससे उत्पन्न होती है, वह चिच्छुक्ति 
अथवा चेतन्य, चषेन्रज्ञ-रूप से क्षेत्र से अलग रहता है । “श्ति” शब्द की 
व्याख्या आगे गीता ( १८. ३३ ) में ही की है, उसे देखो । छुटे श्लोक के 
समावेश ” पद का अथ “इन सब का सम॒दाय ?? है। अधिक विवरण गीता- 
रहस्य के आठवें प्रकरण के अन्त ( ए. १४३ ओर १४४ ) में मिलेगा । पहले 
ज्षेत्रज्ञ ” के मानी “परमेश्वर! वतला कर फ़िर ख़लासा किया है कि "क्षेत्र 
(क्या है। अब सलुष्य के स्वभाव पर ज्ञान के जो परिणाम होते हैं, उनका 
/वर्णन करके यह वतलाते हैं, कि ज्ञान किसको कहते हैं; और आंगे क्षेय 
(का स्वरूप वतलाया है। ये दोनों विषय देखने में मिन्न देख पढ़ते हैं अवश्य; 
पर वास्तविक रीति से वे च्षेत्र-क्षेत्रज्य-विचार के ही दो भाग हैं | क्योंकि, आरम्भ 
'सें ही क्षेत्रक्ष का अर्थ परमेश्वर बतला आये हैं ! अतणएव क्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही 
!परसेश्वर का ज्ञान है और उसी का स्वरूप अगले श्लोकों में वर्णित है--वीच. 
में ही कोई मनसाना विषय नहीं घर घुसेड़ा है । ] 
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(७ ) मान-हीनता, दुस्भ-हीनता, अहिंसा, क्षमा, सरलता, गुरुसेवा, पवि-- 
न्रता, स्थिरता, मनोनिञ्नह, ( ८ ) इन्द्रियों के विषयों मे विराग, अहड्लार-हीनता, 
ओर जल्‍्म-सरृत्यु-छुदापा-व्याधि एवं दुःखों को ( अपने पीछे लगे हुए ) दोप-सम- 
ऊना; ( ६ ) ( कर्म मे ) अनासक्रि, वालवच्चों ओर घर-ग्रहस्थी आदि में लम्पट 
न होना, इष् था अनिष्ट की आसि से चित्त की सर्वद्ा एक ही सी बृत्ति रखना, 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१३ अध्याय।. छंद 
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५४ महाभूतान्यहंकारो दुद्धिरव्यक्तमेव च । 
इन्द्रियाणि दरैक॑ च पद्चद चेन्द्रियगोचराः॥ ५॥ 
इच्छा द्वेषः सुर्ख दुःख संघातशेतना घतिः । 
णतव क्षेत्र समासेन सविकारसुदाहतम ॥ 4 ॥ 
“विषय गाया गया है, कि जिन्हें बहुत प्रकार से, विविध इन्दों में उथकू छश् 
६ अनेक ) ऋषियों ने ( कार्य-कारयरूप ) हेतु दिखला कर एूर्य दिश्वित किया 


४०. 


[ गीतारहस्य के परिशिष्ट ग्रकरण (४.९३२-४३६) में हमसे 
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हेतु दिखला करके, पूर्ण रीति से सिद्ध किया है कि प्रस्येक्ष विषय के सस्दन्ध 
में सब उपनिषदों से एक ही सिद्धान्त कैसे निकाला जाता है; अर्थात्‌ उपनि- 

पदों का रहस्य ससरूने के लिये वेदान्तसूत्रों लत की सदुव ज़रूरत पड़ती हल  अत- 
।इस ध्लाक से दोनों ही का उच्चेख किया गया है । बह्सूत्र के दररे अध्याच 
में, तीसरे पाद के पहले १६ सूत्रों में क्षेत्र का विचार ओर फ़िर उस पाद के 


तक छेन्नज्ञ का विचार किया गया है। तब्रह्मसूत्रों नें चह विचार है, इस- 


(4 

३ # ९, 

लिये उन्हें 'शारीरक सूत्र ! अयाद्‌ शरीर या क्षेत्र का विचार करनेवाले सूत्र 
[ ४. 

(भी कहते हैं । यह बतल्ा छुक्ने, कि केन्र-केत्र्ञ का विचार किसने कहाँ क्रिया 
न्‍. 


(९ ) (इथिदी आदि पाँच स्थूल) सहाभ्ूत्त, अहड्लार, इद्धि (महान), अच्यक्क 
( अकृति ), दृश ( सूचप ) इन्द्रियों ओर एक ( नव ); तथा ( पाँच ) इंन्द्वियों 
के पाँच ( शब्द, स्पश, रूप, रत ओर गन्ध-ये सूक्ष्म ) विषय, ( ६ ) इच्छा. 
द्ेेष, सुख, दु ख, संघात, चेतना अथोंद्‌ आण आदि का उय्क्त. व्यापार, ओऔ 


95, 0. सर 


चति यानी घेये, इस (३१ तत्ततों के ) सझुदाय को सविद्वार क्षेत्र कहते हैं 


। [यह चेन्र ओर उसके विकारों का लक्षण है । पाँच भ्ल्ोक में सांख्य सत- 
। वालों के पच्चीस ठत्तों सें से, पुरुष को छोड़ शेष चोवीस तत्त्व आयगये हैं। इन्हीं 
'चोवीस तठत्तों में मत का समावेश होने के कारण इच्छा, देष आदि मनोधमों 


जद, गीतारहस्य श्रथवा कर्मयोगशास्त्र । 


$ ज्ञेयं यत्तत्पवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वामृतमश्जुते । 

अनादिमत्परं बह्म न सत्तत्नासदुच्यते ॥ ११ ॥ 

सवेतः पाणिपादं तत्सवेतो5क्षिशिरोसुखम । 

सवेतः श्रुतिमल्लोके सर्वेमावृत्य तिष्ठति ॥ १३ ॥ 

सर्वेन्द्रियमुणाभासं सर्वेन्द्रयविवाजितम्‌ । 

असक्त सर्वेभुच्चेव निरुणं गुणभोक्त्‌ च ॥ १४ ॥ 

बहिरन्तश्व भूतानामचरं चरमेव च। 

सक्ष्मत्वात्तदविज्ञेयं दूरस्थ चान्तिके च तत्‌ ॥ १५४७ 

अविभरक्त च भूतेषु विभक्तमिव च स्थितम्‌ । 

भूतभत च यज्जेयं ग्रसिष्णु प्रभविष्णु च॥ १६॥ 

ज्योतिषामापि तज्ज्योतिस्तमसः परसुच्यते । 

ज्ञान ज्ञेयं ज्ञानगम्यं हदि स्वेस्य घिष्ठितम्‌ ॥ १७॥ 
;औरासदास स्वामी के चरित्र से यह बात प्रगठ होती है; कि शहर में रहने की 
“लालसा न रहने पर भी जगत्‌ के व्यवहार केवल कर्तब्य समककर कैसे किये 
जा सकते हैं ( देखो दासबोध १६. ६. २६ ओर १६. ६. ११ )। यह ज्ञान 
का लक्षण हुआ, अब श्षेय का स्वरूप बतलाते हैं-- ] 


(१२ ) ( अब तुझे ) बतलाता हूँ (कि ) जिसे जान लेने से “ अरूत 
अथोत्‌ मोक्त मिलता है । (वह ) अनादि (सब से ) परे का ब्रह्म है। न उसे 
सतत कहते हैं और न ' असत्‌ ! ही। ( १३ ) उसके सब ओर हाथ-पैर हैं; सब ओर 
आँखें, सिर और मुँह हैं; सब ओर कान हैं; ओर वही इस लोक में सब को ब्याप रहा 
है। ( १४ ) ( उसमें ) सब इन्द्रियों के गुणों का आभास है, पर उसके कोई भी 
इन्द्रिय नहीं है; वह (सब से ) अशक् अथीत्‌ अलग हो कर भी सब का पालन 
करता है; और निर्गुण होने पर भी गुणों का उपभोग करता है। ( १९ ) (वह) सब 
भूतों के भीतर और बाहर भी है; अचर है ओर चर भी है; सूचम होने के कारण 
वह अविज्ञेय है, ओर दूर होकर भी समीप है। (१६) वह (तत्वतः) * अविभक्ल ! 
अथ्थांव्‌ अखंडित होकर भी, सब भूतों में मानो ( नानात्व से ) विभक्न हो रहा है; 
ओर (सब) भूतों का पालन करनेवाला, असनेवाला एवं उत्पन्न करनेवाल्ा भी 
उसे ही समझना चाहिये। (१७) उसे ही तेज का भी तेज, और अन्धकार से परे 
का कहते हैं; ज्ञान, जो जानने योग्य है वह ( ज्ञेय ), और ज्ञानगम्य अर्थात्‌ ज्ञान 
से (ही) विदित होनेवाला भी(वही) है; सब के हृदय में वही अधिष्ठित है। 


| [ अचिन्त्य ओर अक्षर परब्रह्म-जिसे कि क्षेत्रज्ष अथवा परमात्मा भी 
कहते हैं---(गी. १३. २२ ) का जो वर्णन ऊपर है, वह आठवें अध्यायवाले 
!अक्तर ब्रह्म के वर्णन के समान ( गी. ८. १६-३ ) उपनिषदों के आधार पर कियां 
“गया है। पूरा तेरहवों छोक (खे. ३. १६) और अगले छोक का यह अर्धाश कि 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१३ अध्याय |. ७च४ 
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मयि चानन्ययोगेन सक्तिरव्यभ्तिचारिणी । 
विविक्तदेशसेवित्वमरतिजेनसंसादि ॥ १०॥ 
अध्यात्मज्ञाननित्यत्वं तत्त्वज्ञानाथेद्शनम्‌ । 
एतज्ज्ञानमिति प्रोक्तमज्ञानं यद्तोउन्यथा ॥ ११ ॥ 


(१० ) और मुझूमें अनन्य भाव से अटल भक्ति,  विविक्न ” अर्थात्‌ चुने हुए 
अथवा एकान्त स्थान में रहना, साधारण लोगों के जमाव को पसन्द्‌ न करना, 
(११ ) अध्यात्म ज्ञान को नित्य समझना ओर तत््वज्ञान के सिद्धान्तों का परि- 
शीलन--इनको ज्ञान कहते हैं; इसके व्यतिरिक्त जो कुछ है वह सब अज्ञान है। 


। [सखांख्यों के मत में क्षेन्न-केन्रज्ञ का ज्ञान ही अकृति-पुरुष के विवेक का 
(ज्ञान है; ओर उसे इसी अध्याय में आगे बतलाया है (१३. १६-२३; १४ 
4$८ )। इसी अकार अठारहवें अध्याय ( १८. २० ) में ज्ञान के स्वरूप का यह 
यापक लक्षण बतलाया है-““अविभक्क विभक्रेषु ”। परन्तु मोक्षशास्तर में क्षेत्र- 
क्षेत्रश्ञ के ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यही जान लेने नहीं होता, कि अम्रुक अम्ुकः 
बातें अम्ुक प्रकार की हैं । अध्यात्मशासत्र का सिद्धान्त यह है, कि उस ज्ञान का 
4देह के स्वभाव पर साम्यबुद्धिरुप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा वह ज्ञानः 
'अपूर्ण या कच्चा है ।अतएवं यह नहीं बतलाया, कि बुद्धि से अ्रसुक अमुक जान 
(लेना ही ज्ञान है; बल्कि, उपर पॉच हछोकों में क्वान की इस भकार प्याख्या की 
गई है, कि जब उक्त छोकों में बतलाये हुए बीस गुण ( मान और दस्भ का छूट 
जाना, अहिंसा, अनासक्लि, समबुद्धि इत्यादि ) मनुष्य के स्वभाव में देख पड़ने 
लगे तब, उसे ज्ञान कहना चाहिये; ( गीतार. ४. २४० और २४८ )। दसवें 
शोक में “ विविक्वस्थान में रहना ओर जमाव को नापसनद करना ?', भी ज्ञान 
४का एक लक्षण कहा हैं; इससे कुछ लोगों ने यह दिखाने का अयत्न किया हे,. 
४कि गीता को संन्यास सागे ही अभीष्ट हे। किन्तु हम पहले ही बतला आये हैं 
4( देखो गी. १९. १६ की टिप्पणी ओर गीतार. ए. २८३ ) कि यह मत ठीक 
नहीं है, ओर ऐसा अर्थ करना उचित भी नहीं है । यहा इतना ही विचार किया 
है कि ' ज्ञान ” क्‍या है; ओर वेह ज्ञान बाल-बच्चों में, घर-ग़हस्थी में अथवा 
लोगों के जमाव में अनासक्लकि हे, एवं इस विषय में कोई वाद भी नहीं-है । 


/अब अगला श्रश्न यह है कि इस ज्ञान के हो जाने पर, इसी अ्नासक्वि-बुद्धि से 
बाल-बच्चों में अथवा संसार में रह कर आणिमान्न के हित्ता्थ जगत्‌ के व्यवहार * 
! किये जायें अथवा न किये जायें; ओर केवल ज्ञान की व्याख्या से ही इसका 
निर्णय करना उचित नहीं है। क्योंकि गीता सें.ही भगवान्‌ ने अनेक स्थलों पर 
कहा है, कि ज्ञानी पुरुष कर्मों में लिप्त न होकर उन्हें असक्न-बुद्धि से लोकसंगरह 

'निमित्त करता रहे ओर इसकी-सिद्धि. के लिये जनक के बर्ताव का और अपने 

यवहार का उदाहरण भौ दिया है ( गी:,३. १६-२४; ४. १४:)॥ सम 
गी. र. ६६-१०० 
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छ्दद गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र । 








88 प्रक्ताति पुरुष चेच विद्धयनादी द्वचयनादी उभ्ावपि । 
'बकाराश्े गणांश्रेव विद्धि प्रक्रातंससवान ॥ १९ ॥ 
कारयकारणकतुृत्व हृतु: प्रक्रांतरुच्यत । 
पुरुषः खुखदुःखानां भोक्तृत्वे हेतुरूच्यते ॥ २० ॥ 
। [ अध्यात्म या वेदान्तशास््र के आधार से अब तक क्षेत्र, ज्ञान और क्षेय 
(का विचार किया गया। इनमें ' ज्ञेय ? ही क्षेत्रज्ञ अथवा पर्रह्म है और “ज्ञान” 
(दूसरे छोक में बतलाया हुआ चेन्न-फेत्रक्-ज्ञान हैं, इस कारण यही संक्षेप में 
परमेश्वर के सब ज्ञान का निरूपण हैं | १८ वें श्लोक में यह सिद्धान्त बतला 
(दिया है, कि जब चेत्र-ेन्नज्ञ-विचार ही परमेश्वर का ज्ञान है, तव आगे यह 
/आप ही सिद्ध है, कि उसका फल भी मोक्ष ही होना चाहिये । वेदान्तशासतर 
(का क्ेत्र-देत्रज्-विचार यहाँ समाप्त हो गया । परन्तु अकृृति से ही पाह्चमातिक 
(विकारवान्‌ चेत्र उत्पन्न होता हैं इसलिये, ओर सांख्य जिसे “ पुरुष ? कहते हैं 
।डसे ही अध्यात्सशास््र में ' आत्मा ! कहते हैं इसलिये, सांख्य की दृष्टि से क्षेत्र- 
| ्षेत्नज्ञ-विचार ही प्रकृति-पुरुष का विचेक होता है। गीताशासत्र अकृति और पुरुष 
(को सांख्य के समान दो स्वतन्त्र तत्त्त नहीं सानता; सातवें अध्याय (७. ४, <) 
में कहा है, कि ये एक ही परमेश्वर के, कनिष्ठ ओर श्रेष्ट, दो रूप हैं । परन्तु 
'सांख्यों के द्वैत के बदले गीताशाख्र के इस अद्गैत को एक बार स्वीकार कर 
लेने पर, फिर प्रकृति और पुरुष के परस्पर सम्बन्ध का सांख्यों का ज्ञान गीता 
को असान्य नहीं है । ओर यह भी कह सकते हैं, कि क्षेन्न-कषेत्रज्ञ के ज्ञान का 
!ही रूपान्तर प्रकृति-पुरुष का विवेक है ( देखो गीतार.अ. ७)।इसी लिये 
/झब तक उपनिपदों के आचार से जो क्षेत्र-कषेत्रज्ञ का ज्ञान वतलाया गया; 
!डसे ही अब सांझ्यों की परिभाषा में किन्तु सांख्यों के देत को अस्वीकार 
'करके प्रकृति-पुरुष-विवेक के रूप से बतलाते हैं--] 
( १६ ) प्रकृति और पुरुष, दोनों को ही अनादि समर । विकार ओर गुणों 
को प्रकृति से ही उपजा हुआ ज्ञान जान । 


, [ सांख्यशास्त्र के मत में म्रकृति और छुरुष, दोनों न केवल अनादि 
प्रत्युत स्व॒तन्त्र और स्वयंभू भी हैं! वेदान्ती समझते हैं कि श्क्ृति परमेश्वर 
से ही उत्पन्न हुई है, अतएव वह न स्वयस्भू है ओर न स्वतन्त्र है ( गी. ४. 
६, ६ ) । परन्तु यह नहीं वतलाया जा सकता, कि परमेश्वर से प्रकृति कब 
(उत्पन्न हुई; और घुरुष (जीव ) परमेश्वर का श्रेश हैं (गी. १६. ७ ); इस 
(कारण वेदान्तियों को इतना भान्‍्य है, कि ढ्वोनों अनादि हैं। इस विषय का. 
अधिक विवेचन गीतारहस्प के ७ वें मकरण में ओर विशेषतः ४. ३६३-१६७ 
में, एुवं १० वें अकरण के पृ. २६२-२६४ में किया है| | 

(२०) कार्य अथीद्‌ देढ़ के और कारण अथौत इन्द्रियों के कर्तृत्व के लिये प्रकृति: 


गीता, अज्ुवाद ओर टिप्पणी--१३ अध्याय।. ७८७ 





66 इति क्षेत्र॑ तथा ज्ञान ज्ञेयं चोक्ते समासतः । 
मरूक्त एतद्विज्ञाय मह्लावायोपपच्चते ॥ १८ ॥ 


। “सब इन्द्रियों के गुणों का भास होनेवाला, तथापि सब इन्द्रियों से विरहित'” 
'श्रताश्ववर उपनिषद्‌ (३. १७) में ज्यों का त्यों है; एवं ““ दूर होने पर भी 


३ 
॥| 


!समीप ?! ये शब्द इंशावास्य (१) और मुण्डक ( ३. १. ७ ) उपनिषदों में पाये 


'जाते है। ऐसे ही ““ तेज का तेज ” ये शब्द ब्ृहदारण्यक (४. ४. १६) के हैं, 


4 


और “अन्धकार से परे का” ये शब्द ख्वताश्ववर (३. ८. ) के हैं। इसी भाँति 


'थह वर्णन कि “जो न तो सत्‌ कहा जाता है ओर न असत्‌ कहा जाताहैं ” 


: ऋग्वेद के “ नासदासीत्‌ नो सदासीत्‌ ” इस बह्म-विषयक प्रसिद्ध सूक्र को (ऋ. 
'3०, १२६ ) लक्ष्य कर किया गया है। 'सत्‌” ओर “असत्‌ शब्दों के अथों 
'का विचार गीतारहस्य ए० २४३-२४४ में विस्तार सहित किया गया है; ओर 
फिर गीता ६. १६ वें छोक की टिप्पणी में भी किया गया है। गीता. &, १६ 

कहा है कि * सत्‌ ” ओर “ अ्रसत्‌ ! से ही हूँ । अब यह वर्णन विरुद्ध सा 
'जँचता है, कि सच्चा ब्रह्म न ' सत्‌” है ओर न “असत्‌ !। परन्तु वास्तव में 
यह विरोध सच्चा नहीं है। क्योंकि “ व्यक्त ” (क्र ) सृष्टि ओर “अब्यक्ल 
( भ्रत्तर ) सृष्टि, ये दोनों यद्यपि परमेश्वर के ही स्वरूप हों, तथापि सच्चा परमे- 
श्वरतत््व इन दोनोंसे परे अ्रर्थात्‌ पूर्णतया अज्ञेय है। यह सिद्धान्त गीता में ही 
पहले “भूतभन्न च भूतस्थ” ( गी.&. € ) में ओर आगे फिर (१६. १६. १७ ) 
पुरुषोत्तम-लक्षण में स्पष्टटया बतल्लाया गया है। निर्गुण ब्रह्म किसे कहते हैं, और 
' जगत्‌ में रह कर भी वह जगत्‌ से बाहर केसे है अथवा वह “ विभक्क * अर्थात्‌ 
 नानारूपात्मक देख पड़ने पर भी मूल में अविभक्न अथात्‌ एक ही केसे है, इत्यादि 
प्रश्नों का विचार गीतारहस्य के नवें प्रकरण में (पृ. २०८ से आगे ) किया जा 
'चुका है। सोलहवें छोक में ' विभक्षमिव ! का अनुवाद यह है--“ मानों विभक्ल 
(हुआ सा देख पड़ता है ””। यह “इव ! शब्द उपनिषदों में अनेक बार इसी 
अर्थ में आया है, कि जगत्‌ का नानात्व आ्रान्तिकारक है और एक त्व ही सत्य है । 
।उदाहरणाथे “ द्वैतमिव भवति, ?? “ य इृह नानेव पश्यति ? इत्यादि (बू. २ 
8, ३४; ४. ७. १8; ४. ३. ७ ) । अतएव प्रगट है, कि गीता में यह अद्वैत 
।सिद्धान्त ही प्रतिपाथ है, कि नाना नास-रूपात्सक माया अस है ओर उसमें 
अविभक्क से रहनेवाला ब्रह्म ही सत्य है । गीता १८.२० में फिर बतलाया है, 
कि 'अविभक्ल विभक्केषु' अर्थात्‌ नानात्व में एकत्व देखना सात्विक ज्ञान का 
लक्षण' है | गीतारहस्य के अध्यात्म प्रकरण में वणेन है, कि यही सात्विक 
ज्ञान ब्ह्य है। देखो गीतार. ए. २३४, २१४; और पु. १३१-१३२ | ] 


(१८ ) इस प्रकार संक्षेप से बतला दिया कि क्षेत्र, ज्ञान ओर ज्षेय किसे 
कहते हैं। मेरा भक्क इसे जान कर, भेरे स्वरूप को पाता है । 





६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््तर । 
$$ ध्यानेनात्साने पह्यान्त केचिद्वात्मानमात्मना । 
अन्ये सांख्येन योगेन कमेयोगेन चापरे ॥ २४ ॥ 
अन्ये त्वेवमजानन्तः श्र॒त्वान्येस्य उपासते । 
तेडपि चातितरन्त्येव मृत्युं श्ुतिपरायणाः ॥ १५ ॥ 
6$ यावत्संजायते किचित्सत्त्व॑ स्थावरजज्बषमम्‌ । 
क्षेत्रक्षेत्रतसंयोगात्तद्गिद्धि भरतषंभ ॥ २६ ॥ 
सम॑ सर्वेषु भूतेषु तिप्ठन्तं परमेश्वरस्‌ । 
'त्याज्य मानते हैं । किन्तु गीता ने ऐसा नहीं किया; एक ही विषय क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ" 
(विचार का एक बार वेदान्त की दृष्टि से; आर दूसरी बार ( वेदान्त के श्रह्देत मत 
$को बिना छोड़े ही ) सांख्य-दृष्टि से, प्रतिपादन किया है। इससे गीताशासतरः 
की समबुद्धि प्रगट हो जाती है । यह भी कह सकते हैं, कि उपनिषदों के ओर 
गीता के विवेचन सें यह एक महत्त्व का भेद है ( देखो गी. र. परिशिष्ट छू. ९२७ ) ।* 
।इससे प्रगट होता है, कि यद्यपि सांख्यों का हुत-वाद गीता को मान्य नहीं है, 
४तथापि उनके अतिपादन में जो कुछ युक्षिसड्गत जान पड़ता है, वह गीता को: 
 अमान्य नहीं है। दूसरे ही श्लोक मे कह दिया है, कि जषेत्र-क्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही 
।परमेश्वर का ज्ञान है। अब प्सह् के अनुसार संक्षेप से पिएड का ज्ञान ओर देह 
कि परमेश्वर का ज्ञान सम्पादन कर सोक्ष प्राप्त करने के सार्ग बतलाते हैं---] 


( २४ ) कुछ लोग स्वयं अपने आप सें ही ध्यान से आत्मा को देखते हैं; 
कोई सांख्ययोग से देखते हैं ओर कोई कर्मयोग से । ( २४ ) परन्तु इस अकार 
जिन्हे ( अपने आप ही ) ज्ञान नहीं होता वे दूसरे से सुन कर € श्रद्धा से 
परमेश्वर का भजन करते हैं | सुनी हुई बात को अमाण सान कर बतैनेवाल्ले येः 
पुरुष भी झत्यु को पार कर जाते हैं । 


[ इन दो 'छोकों मे पातअलयोग के अलुसार ध्यान, सांख्यमाग के अनुसारः 
ज्ञानोत्तर कर्मसन्यास, कमयोग-सार्ग के अनुसार निष्काम बुद्धि से परमेश्वरा- 
पंणपूर्वक कर्म करना, ओर ज्ञान न हो तो भी श्रद्धा से आप्तों के वचनों पर 
विश्वास रख कर परमेश्वर की सक्लि करना ( गी. ४. ३६ ), ये आत्मज्ञान के 
भिन्न भिन्न सागे बतलाये गये हैं। कोई किसी भी भागे से जावे, अन्त सें उसे 
भगवान्‌ का ज्ञान हो कर मोक्त मिल ही जाता है। तथापि पहले जो यह सिद्धान्त 
किया गया है, कि लोकसंग्रह की दृष्टि से कर्मयोग श्रेष्ठ है, वह इससे खण्डित 
नहीं होता । इस प्रकार साधन बतला कर सामान्य रीति से समग्र विषय का 
अगले श्लोक में उपसहार किया है, ओर उसमे भी वेदान्त से कापिल 
ईसांख्य का मेल मिला दिया है। ] 

(२६ ) हे भरतश्रेष्ठ | स्मरण रख, कि स्थावर या जज्लस किसी भी वस्तु का 
निर्माण क्षेत्र और क्षेत्रक्ञ के संयोग से होता है। ( २७ ) सब भूतों में एक सा रहने- 
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गीता, अल्ुवाद ओर टिप्पणी--१३ अध्याय।. ७घ८६ 

पुरुषः प्रक्ृतिस्थो हि भड्ठे परक्ृतिजान्गुणान्‌ । 

कारणं गुणसज्लेडस्य सदसद्योनिजन्मसु ॥ २१ ॥ 

$$ उपद्रष्टाुमन्ता च भर्ता भोक्ता महेश्वरः । 

परमात्मेति चाप्युक्तो देहेउस्मिन्‌ पुरुष: पर: ॥ २२॥ 

अय एवं वेत्ति पुरुष पक्ृति च गुणेः सह । 

सवंथा वर्तमानो5पि न स भूयोउभिजायते ॥ २३ ॥ 
कारण कही जाती है; ओर ( कर्ता न होने पर भी ) सुख-दुःखों को भोगने के 
लिये पुरुष ( क्षेत्रज्ञ ) कारण कहा जाता है । 


[ इस छोक में 'कार्येकरण ? के स्थान में “कार्यकारण ” भी पाठ है, ओर 
वैत्तव उसका यह अथ होता हैेः--प्तांख्यों के महत्‌ आदि तेईस तत्त्व एक से 
दूसरा, दूसरे से तीसरा इस कार्य-फारण क्रम से उपज कर सारी व्यक्त सृष्टि 
प्रकृति से बचती है। यह अर्थ भी वेजा नहीं है; परन्तु क्षेत्र-क्षेत्रत्ष के विचार 
में क्षेत्र की उत्पत्ति बतलाना प्रसंगानुसार नहीं है । प्रकृति से जगत्‌ के उत्पन्न 
होने का वर्णन तो पहले ही सातवें ओर नवें अध्याय में हो चुका है। अतएव 
। कार्यकरण ? पाठ ही यहाँ अधिक प्रशस्त देख पड़ता है । शाइरसाप्य में 
यही 'कार्यकरण ” पाठ है । ] 

( २१ ) क्योंकि पुरुष प्रकृति से अधिष्ठित हो कर प्रकृति के ग्रुणों का उपभोग 
करता है; और ( प्रकृति के ) गुणों का यह संयोग पुरुष को भली-दुरी योनियों 
भे जन्‍म लेने के लिये कारण होता है । 

। [ प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक सम्बन्ध का और भेद का यह वर्णन 
सांख्यशासत्र का है ( देखो गीतार- ए. १९४-१६२ ) । अब यह कह कर, 
कि वेदान्ती लोग पुरुष को परमात्मा कहते हैं, सांख्य ओर वेदान्त का मेल' 
कर दिया गया है, ओर ऐसा करने से पकृति-पुरुप-विचार एवं जषेन्र-के्रक्ष 

विचार की पूरी एकवाक्यता हो जाती है । ] 

(२२ ) (अक्लति के गुणों के ) उपद्वष् अथौत्‌ समीप बैठ कर देखनेवाले, अनु- 
मोदन करनेवाले, भरती अथोत्‌ ( प्रकृति के गुणों को ) वढानेवाले, और डप- 
ओग करनेवाले को ही इस देह में परपुरुष महेश्वर और परमात्मा कहते हैं। 
६ २३ ) इस अकार एुरुप ( निर्युण ) ओर प्रकृति को ही जो गुणों समेत जानता है 
बह केसा ही बर्ताव क्‍यों न किया करे उसका पुनजेन्म नहीं होता । 

! [२२ वें छोक में जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुष ही देह मे परमात्मा है, 

! तब सांख्यशासत्र के अनुसार पुरुष का जो उदासीनत्व ओर अ्रकर्दृत्व है वही 

आत्मा का अकतृत्व हो जाता है ओर इस प्रकार सांझ्यों की उपपत्ति से वेदान्त 

'की एकवाक्यता हो जाती है। कुछ वेदान्तवाले अन्थकारों की समर है, कि 

!साँख्य-वादी वेदान्त के शत्रु हैं, अतः वहुतेरे वेदान्ती सांख्य-उपपत्ति को सर्वथा 
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७६४२... .गातारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्र. 


हक ४९तचढ ५2८३८ ७८४६७१६८६०४०४६: 





यथा प्रकाशयत्येकः कत्ल छोकामिम रविः 
क्षेत्र क्षेत्री तथा कृत्ल॑ प्रकाशयाति भारत ॥ रेर ॥ 
$6 क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोरेवमन्तरं ज्ञानचश्षुषा । 
भूतप्रकृतिमोक्ष च ये विदुर्याल्ति ते परम्‌ ॥ २४ ॥ 
इ्ति शआमहूगवदातांसु उपान॑षत्स ब्रह्मवयाया यागशाशस्र श्रीकृष्णाजनसंवादि 
क्षेत्रक्षेत्रशविभागयोगो नाम त्रयोदशोधध्यायः ॥ १३ ॥ 





मेँ सर्वेज्ञ रहने पर भी आत्मा को ( किसी का भी ) लेप नहीं लगता । (३३ ) 
है भारत | जैसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वेसे ही फ्षेत्रज्ञ सब 
क्षेत्र को अथोत्‌ शरीर को अकाशित करता है। | 


(४३४ ) इस प्रकार ज्ञान-चक्षु से अथात्‌ ज्ञानरूप नेन्न से क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ के 


भेद को, एवं सब भूतों की ( मूल ) प्रकृति के मोक्ष को, जो जानते हैं वे परबह्म 
को पाते हैं । 


' [| थह पूंरे प्रकरण का उपसंहार है । “भूतग्रकृतिमोक्ष” शब्द का अर्थ हमने 
'सांख्यशाखत्र के सिद्धान्ताचुसार किया है । सांख्यों का सिद्धान्त है, कि मोच्ष का 
।मिलना या न सिलना आत्मा की अवस्थाएँ नहीं हैं, क्योंकि वह तो सदेव अकर्त्ता 
'और असझ्ष है; परन्तु प्रकृति के गुणों के सज़् से वह अपने भें कर्वृत्व का आरोप 


(किया करता है, इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट हो जाता है तब उसके साथ 


'लगी हुई प्रकृति छूट जाती है, अर्थात्‌ उसी का सोक्ष हो जाता है। और इसके 
! पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे नाचना बन्द हो जाता है। अतएवं सांख्य सत-वाले 
'अतिपादन किया करते हैं, कि तात्ततिक दृष्टि से बन्ध ओर सोक्ष दोनों अवस्थाईँ 
'अरक्नति की ही हैं ( देखो सांख्यकारिका ६९ ओर गीतारहस्य ए. १६४-१६५ )। 
हमें जान पड़ता है, कि सांख्य के ऊपर लिखे हुए सिद्धान्त के अनुसार ही इस 
'लोक में “ अ्रकृृति का मोक्ष ' ये शब्द आये हैं । परन्तु कुछु लोग इन शब्दों का 
!यह अथ भी लगाते हैं कि “ भूतेभ्यः अकृतेश्व मोक्ष: --पश्चमहाभूत ओर 
' अकृति से अथाव्‌ मायात्मक कर्मा से आत्मा का सोच होता है। यह क्षेत्र-जषेत्रश- 
/विषेक ज्ञान-चच्ु से विदित होनेवाला है (गी. १३. ३४ ); नवे अध्याय की 
' राजविद्या प्रयकज्ष अथात्‌ चर्मचचु से ज्ञात होनेवाली है (गी. ६. २); और 
। विश्वर्प-द्शन परम भगवद्धक्ष को भी केवल दिव्य-चत्त से ही होनेवाला हैं 
(भी. ११.८ ) | नवे, ग्यारहवें ओर तेरहवे अध्याय के ज्ञान-विज्ञान निरूपण 
का उक्त भेद ध्यान देने योग्य है । ] | 
इस प्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए अथाव्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में बह्मविद्यान्तग्त 
धोग--अर्थात्‌ कर्मयोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद में प्रकृति- 


धुरुष-विवेक अथात्‌ चेन्र-चषेत्रज्ू-विभाग योग़ नामक तेरहवोँं अध्याय समाप्त हुआ | 





गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१३ अध्याय।. ७६१ 





विनश्यत्स्वविनश्यन्तं यः पश्याति स पश्यति ॥ २७ ॥ 
सम॑ पहश्यन्‌ हि सर्वत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌ ॥ १८ ॥ 
6$ प्रकृत्येव च कर्माँणि क्रियमाणानि सवेशः । 
यः पव्याते तथात्मानमकतोरं स पश्यति ॥ २९ ॥ 
यदा भूतप्थग्भावमेकस्थमन्नुपश्यति । 
तत ण्व॒ च विस्तारं ब्रह्म संपच्यते तदा ॥ २० ॥ 
66 अनादित्वान्निग्नुणत्वात्‌ परमात्मायमव्ययः । 
शरीरस्थो5पि कौन्तेय न करोति न लिप्यते ॥ ३१॥ 
यथा सवेगतं सौक्ष्म्यादाकाशं नोपलिप्यते । 
सर्वेत्रावास्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते ॥ २१ ॥ 
वाला, और सब भूतों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा कि उसी ने ( सच्चे तत्त्व को ) पह- 
चाना । ( २८) ईश्वर को सर्वन्न एक सा व्याप्त समझ कर ( जो पुरुष ) अपने 
आप ही घात नहीं करता, अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता है, वह 
इस कारण से उत्तम गति पाता है । 


! [२७ वें छोक में परमेश्वर का जो लक्षण बतलाया है, वह पीछे गी. ८. २० 
| वें छोक में आ चुका है ओर उसका खुलासा गीतारहस्य के नवे प्रकरण में किया 
' गया है ( देखो गीतार. ४. २५८ ओर २९५९ )। ऐसे ही २८वें छोक में फ़िर चही 

बात कही है जो पीछे ( गी. ६. ९-७ ) । कही जा चुकी हे, कि आत्सा अपना 
। बन्धु है ओर वही अपना शत्रु है । इस प्रकार २६३, २७ ओर २८ वे शोकों में, 
!सब आखियों के विषय सें साम्यजुद्धिरूप भाव का वर्णन कर चुकने पर बतलाते 
हैं, कि इसके जान लेने से क्या होता है-- 


(२६ ) जिसने यह जान लिया कि ( सब ) कर्म सब प्रकार से केवल प्रकृति 
से ही किये जाते हैं, और आत्त्मा अकर्ता है अर्थात्‌ कुछ भी नहीं करता, कहना 
चाहिये कि उसने ( सच्चे तत्व को ) पहचान लिया । (३० ) जब सब भूतों का 
पृथक्त्व अ्थीत्‌ नानात्व एकता से ( दीखने लगे ), ओर इस ( एकता ) से ही 
(सब ) विस्तार दीखने लगे, तब अह्म प्राप्त होता है। 

| [अब बतलाते हैं कि आत्मा निरयुण, अलिप्त ओर अक्रिय कैसे है--] 

(३१ ) हे कोन्तेय ! अनादि और निगुण होने के कारण यह अब्यक्न परमात्सा 
शरीर में रह कर भी कुछ करता-धरता नहीं है, और उसे ( किसी सी कर्म का » 
लेप अथोत्‌ बन्धन नहीं लगता । (३२ ) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ हे 
परन्तु सूक्ष्म होने के कारण उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं लगता, वैसे ही देह 


८४ गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशार्त्र । 








संसवः सर्वेश़्तानां ततों भव॒ति सारत ॥ ३॥ 
सर्वेयोनियु कौन्तेय झूरतवः संसवल्ति याः। 
तासा ब्रह्म महद्योनिरहं चीजप्रदम पिता ॥ 8 0 
९$ सत्त्वे रजस्तम इति ग्ुणाः प्रक्षतिसेसवाः 
'निव्रनश्नन्ति महावाहों देहे देहिनमब्ययम ॥ ५॥७ 
तत्न सच््च निर्मेलत्वात्यकाञगकमनामयम । 
सुखसदन वन्नाति ज्ञानसक्लेच चानध ॥ 4 ॥ 
र्जो राणात्मक् विद्धि तृण्णालइ्ससुद्धवम्‌ 
तन्निवन्नाति कौन्तेय कर्मसद्रेस देहिनम्‌ ॥ ७ ॥ 
तमस्त्वज्ञानजं विद्धि मोहरं सर्वेदेहिनामर । 
भम्ाादालस्वनिद्वासिस्तन्निवन्नाति सारत ॥ ८ ॥ 
सत्त्वं सुखे संजयाति रजः कर्मणि सारत । 
ज्ञानसाबृत्य तु तमः पसादे संजयत्युत ॥ ९ ॥ 





रखता हूँ; फ़िर उस से समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं । (४) हे कान्ते 
(पछुपदी आदि ) सब योतियों में जो सूर्तियाँ जन्मती हैं, उनकी योनि म 
त्रह्म हैं और में वीजदाता पिता हूँ। 
(«४ ) हे सहावाहु ! अक्नति से उत्पन्न हुए सत्त, रज ओर तम गुण देह में 
नेवाले अर्थात्‌ निर्विकार आत्मा की देंह में बाँध लेते हैं। (६) हे 


सत्वयुण सुख और ज्ञान के साथ (आणी को ) बॉवता है । (७) रजोगुण का 
स्वभाव रागात्मक्र है, इससे तृप्या ओर आसक्लि की डत्पक्ति होती 

कॉन्तेय ! वह आणी को कर्म करने के (अद्वन्तिरूप ) संग से वाध डालता है। 
(5) किन्तु तमोय्यण अज्ञान से उपजता है, वह सब आखियों को मोह में 


| 


डालता है। हे सारत ! वह असाद, आलस्म और तिद्वा से (आणी को ) बाँव 
लेता हैं। (६) सत्वचुण घुझ से, ओर रजोगुण कर्म से आसक्कि उत्पन्न करता 


: [सच्च, रतओर तमतीतों नुणों के थे पृथक लक्षण वतलाये गये हैं। किन्तु 
ये गुण पृथकू-पथ्कू कसी भी नहीं रहते, तीनों सदेव एकत्र रहा करते हैं। डद़ा- 
हरा, कोई भी भला काम करना यद्यपि सत््व का लक्षण है, तथापिं मलेः 
काम को करने की पद्वत्ति होवा रज का घर्म हे, इस कारण सात्त्िक स्तभाव 
में नी थोड़े से रव का मिश्रण सदेव रहता ही है । इसी से अनुगीता में इन 


सिथुवात्मकू वर्णन हैँ कि तम का जोडा सत्र है, ओर 


7 # 
| 
स्वत 
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चतुर्दशो5ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच । 


पर भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानसुत्तमम्‌ । 
यज्ज्ञात्वा मुनयः स्व परां सिद्धिमितों गताः॥१॥ 
इढं ज्ञानसुपाश्रित्य मम॒ साधम्येमागताः। 
सर्गेठापि नोपजायन्ते प्रलये न व्यथन्ति च॥ २ ॥ 
$$ मम योनिमंहद्गह्म तस्मिन्गर्भ दधाम्यहम्‌ । 
चोद्हवों अध्याय । 
[ तेरहवें अध्याय में क्षेत्र-क्षेत्रश् का विचार एक बार वेदान्त की दृष्टि से ओर 
दूसरी बार सांख्य की दृष्टि से बतलाया है; एवं उसी में प्रतिपादन किया है, कि 
सब कठैत्व प्रकृति का ही है; पुरुष अर्थात्‌ क्षेत्र्ष उदासीन रहता है। परन्तु इस 
बात का विवेचन अब तक नहीं हुआ, कि प्रकृति का यह क्वृत्व क्योंकर चला 
करता है । अतएवं इस अ्रध्याय मे बतलाते हैं, कि एक ही प्रकृति से विविध 
- सृष्टि, विशेषतः सजीच सृष्टि, केसे उत्पन्न होती है । केवल मानवी सृष्टि का ही 
विचार करें तो यह विषय क्षेत्र-सम्बन्धी अर्थात्‌ शरीर का होता है, और उसका 
समावेश त्षेत्र-क्षेत्रज्ञ-विचार मे हो सकता है। परन्तु जब स्थावर सृष्टि भी त्रि- 
गुणात्मक प्रकृति का ही फेलाव है, तब प्रकृति के गुण-भेद का यह विवेचन 
क्षर-अक्षर-विचार का भी भाग हो सकता है; अतएव इस संकुचित ' ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ- 
' विचार ! नाम को छोड कर सातवें अध्याय में जिस ज्ञान-विज्ञान के बतलाने का 
आरम्म किया था, उसी को सप्ट रीति से फ्रिर भी बतलाने का आरम्भ भग- 
वान्‌ ने इस अध्याय मे किया है। सांख्यशाख्र की दृष्टि से इस विषय का विस्तृत 
निरूपण गीतारहस्य के आउवे प्रकरण मे किया गया है । त्रियुण के विस्तार का 
यह वर्णन अनुगीता ओर मलुस्टृति के बारहवें अध्याय में भी है। ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा--( १ ) ओर फिर सब ज्ञानों से उत्तम ज्ञान बतलाता 
हूँ, कि जिसको जान कर सब मुनि लोग इस लोक से परम सिद्धि पा गये हैं। 
(२) इस ज्ञान का आश्रय करके सुझसे एकरूपता पाये हुए लोग, सृष्टि के 
उत्पत्ति काल में भी नहीं जन्मते ओर अलयकाल में भी व्यथा नहीं पाते 
( अर्थात्‌ जन्मम रण से एकदुस छुटकारा पा जाते हैं ) । 
! [यह हुईं अस्तावना । अब पहले बतल्लाते हैं, कि प्रकृति मेरा ही खरूप 
फ़िर सांख्यों के द्वेत की अलग कर, वेदान्तशासत्र के अनुकूल यह निरूपण 
करते हैं, कि प्रकृति के सत्व, रज ओर तम इन तीन गुणों से सृष्टि के नाना 
अकार के व्यक्त पदार्थ किस प्रकार निर्मित होते हैं-- ] 
(३) हे भारत | महदूबह्य अथौत्‌ अकृृति मेरी ही योनि है, में उसमें गर्भ 


4 
] 
] 
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| 
बे 


७६६ गीतारहसय अथवा कर्मयोगशासत्र । 





सत्त्वात्संजायते ज्ञानं रजसो छोभ एवं च। 
प्रमादमोही तमसोी सवतो5ज्ञानमेव च ॥ १७४ 
ऊर्ध्व गच्छन्ति सत्त्वस्था मध्ये तिष्ठन्ति राजसाः 
जघन्यगुणवृत्तिस्था अधों गच्छान्त तामसाः ॥ १८ 0४ 
6६ नान्‍्य॑ गुणेभ्यः कतोरं यदा व्रष्टानुपश्याति । 
शुणम्यश्र पर वेत्ति मक्लावं सोडधिगच्छति ॥ १९ ॥ 
शुणानेतानतीत्य तीन देही देहससुक्धवान । 
और सात्तविक होता है, परन्तु राजल कर्म का फल दुःख, और तामस कर्म का 
“फल अज्ञान होता है। ( १७ ) सच्त से ज्ञान, श्रोर रजोगुण से केवल लोभ 
- उत्पन्न होता है। तमोगुण से न केवल प्रमाद ओर मोह ही उपजता है, अत्युत 
अज्ञान की भी उत्पत्ति होती है। ( १८ ) सात्तिक पुरुष ऊपर के, अर्थात्‌ स्वर 
* -आदि, लोकों को जाते हैं । राजस मध्यम लोक में अर्थात्‌ मजुष्यलोक में रहते हैं 
ओर कनिष्ठगुण बृत्ति के तामस अ्रधोगति पाते हैं । 
सांख्यकारिका में भी यह वर्णन है, कि धार्मिक और पुण्यकर्म-कर्ता होने 


० 


'के कारण स्वस्थ मनुष्य स्वग पाता है ओर अधर्मांचरण करके तामस पुरुष 
।अधोगति पाता है (सां. का. ४४ ) | इसी अकार यह १८ वा छोक अजु- 
गीता के त्रिगुण-वर्णन में भी ज्यों का त्यों आया है ( देखो सभा. अश्व, ३६ 
।१०; और भनु. १२. ४०. ) | सात्विक कर्मों से स्वगे-प्राप्ति हो भत्ते जावे 
पर स्वर्गसुख है तो अनित्य ही; इस कारण परम पुरुषार्थ की सिद्धि इससे 


'नहीं होती है । सांख्यों का सिद्धान्त है, कि इस परम पुरुषार्थ या मोक्ष की 
प्राप्ति के लिये उत्तम सात्तिक स्थितितो रहे ही; इसके सिवा यह ज्ञान होना भी 
आवश्यक है, कि प्रकृति अलग है और में (पुरुष) जुदा हूँ । सांख्य इसी को 


(त्रिगुणातीत-अवस्था कहते हैं। यद्यपि यह स्थिति सत्त, रज ओर तम तीनों 


(गुणों से भी परे की है तो भी यह सात्विक अवस्था की ही पराकाष्ठा है; इस 
कारण इसका समावेश सामान्यतः सात्तिक वर्ग में ही किया जाता है, इसके 
लिये एक नया चोथा वर्ग बनाने की आवश्यकता नहीं है (देखो गीतार 
पु, १६७-१६८)। परन्तु गीता को यह प्रकृति-पुरुषवाल। सांख्यों का द्वेत मान्य 
नहीं है; इसलिये सांख्यों के उक्न सिद्धान्त का गीता में इस प्रकार रूपान्तर 


! 
| 
। 
(हो 'जाता है, कि अकृति ओर पुरुष से परे जो एक आत्मस्वरूप परमेश्वर या 
॥ 
। 
] 


परत्रह्म है, उस निगुंण ब्रह्म को जो पहचान लेता है उसे त्रिगुणातीत कहना 

चाहिये । यही श्रर्थ अगले श्ोकों में वार्णत है--] 

(१६ ) द्वष्टा अर्थात्‌ उदासीनता से देखनेवाले पुरुष, जब जान लेता है कि 
( पकृति ) गुणों के अतिरिक् दूसरा कोई कर्ता नहीं है, ओर जब (तीनों) गुणों 
से परे (तत्व को ) पहचान जाता है, तब वह मेरे स्वरूप में मिलन जाता है । 
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९६ रजस्तमश्चाभिभूय सत्त्वं भवाते भारत । 
रजः सत्त्वं तमश्रेव तमः सत्त्वं रजस्तथा ॥ १०७ 
सर्वेद्वारेषु देहे<स्मिन्‌ प्रकाश उपजायते | 
ज्ञानं यदा तदा विद्याह्विवृद्ध सत्त्वमित्युत ॥ ११ ॥ 
लोभः प्रवृत्तिरारम्मः कमेंणामशम्ः स्पृहा । 
रजस्थेताने जायन्ते विवृद्धे भरतरषभ ॥ १२ ॥ 
अप्रकाशोष्पवृत्तिश्व प्रमादो मोह एव च | 
तमस्येताने जायन्ते विवृद्धे कुरूनन्दन ॥ १३ ॥ 
यदा सच्चे प्रवृद्धे तु प्रढयं याति देहभुत्‌ । 
९५ तदोत्तमविदां लोकानमलान्‌ प्रतिपद्यते ॥ १४ ॥ 
रजासी प्ररूयं गत्वा कर्मंसक्लिषु जायते । 
तथा प्रलीनस्तमसि सूहयोनिषु जायते ॥ १५ ॥ 
कमेणः सुक़ृतस्याहुः सात्त्विकं नि्मेलं फलम्‌ । 
रजसस्तु फल दुःखमज्ञानं तमसः फलूम ॥ १६ ॥ 
सर्व का जोडा रज है ( मभा. अश्व. ३६ ); और कहा है, कि इनके अन्योन्य 
आर्थात्‌ पारस्परिक आश्रय से अथवा झगड़े से सृष्टि के रब पदार्थ बनते हैं । 

(देखो सां. का. १२ ओर गीतार. ४. १५७ और ११८) । अब पहले इसी तत्त्व 

को बतल्ला कर फ़िर सात्विक, राजस ओर तामस स्वभाव के लक्षण बतलाते है-] 

( १० 2) रज और तम को दबा कर सत्त (अधिक) होता है (तब उसे साच्विक 
कहना चाहिये ); एवं इसी प्रकार सत्त ओर तम को दुबा कर रज, तथा सच्त ओर 
रज को हटा कर तम ( अधिक हुआ करता है )। ( ११ ) जब इस देह के सब- 
द्वारों में ( इन्द्रियों में ) अकाश अथोत्‌ निर्म्न ज्ञान उत्पन्न होता है, समझना 
चाहिये कि सत्वगुण बढा हुआ है। ( १२ ) हे भरतश्रेष्ट | रजोगुण बढ़ने से 
लोभ, कर्म की ओर प्रदृति और उसका आरम्भ, अतृप्ति एवं इच्छा उत्पन्न होतीः 
है। (१३ ) ओर हे कुरुनन्दन ! तमोगुण की वृत्ति होने पर अधेरा, कुछ भी ना 
करने की इच्छा, प्रमाद अर्थात्‌ कतंव्य की विस्थृति ओर मोह भी उत्पन्न होता है ।' 

! [ यह बतल्ा दिया, कि मनुष्य की जीवितावस्था में त्रिगुणों के कारण 
। उसके स्वभाव में कोन कान से फके पड़ते हैं| अब बतलाते हैं कि इन तीन 
| प्रकार के मनुष्यों को कोन सी गति मिलती हे-- ] 

( १४ ) सत्तगुण के उत्कषे-काल में यदि प्राणी मर जावे तो उत्तम तत्त्व 
जाननेवालों के, अर्थात्‌ देवता आदि के, निर्मल ( स्वगे अन्ठति ) लोक उसको' 
प्राप्त होते हैं । ( १४ ) रजोगुण की प्रबलता में मरे तो जो कभों में ओसंक़ हों. 
उनमें ( जनों में ) जन्म लेता है; ओर तमोगुण में मरे तो ( पशु-पक्ती आदि ) 
अूढ़ योनियों में उत्पन्न होता है। (१६ ) कहा है, कि पुण्य-कर्म का फल निर्मल 


ज्ध्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र । 

सवोरम्भपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २५ ॥ 

66 मां च योष्व्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते । 

स गुणान्‌ समतीत्यैतान्‌ बह्ममूयाय कल्पते ॥ २६॥ 

ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममृतस्याव्ययस्य च । 
सदा चैये से युक्न है; ( २६ ) जिसे मान-अपमान या मित्र और शन्रु-दल तुल्य 
हैं अथात्‌ एक से हैं; ओर ( इस समझ से कि प्रकृति सब कुछ करती है ) जिसके 
“सब ( कास्य ) उच्चोग छूट गये हैं;।--उस छुरुष को युणातीत कहते हैं । 

! [यह इन दो प्रश्नो का उत्तर हुआ, कि त्रिगुणातीत पुरुष के लक्षण क्‍या 

हैं, ओर आचार कैसा होता है । ये लक्षण, ओर दूसरे अध्याय में बतलाये हुए 
,स्थितअज्ञ के लक्षण ( २. ६१-७२ ), एवं बारहवें अध्याय ( १२. १३-२० ) 
में बतलाये हुए भक्किसान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक से ही हैं। अधिक क्‍या 
'कहें, 'सवोरस्सपरित्यागी,” 'ठुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिःः ओर “ उदासीनः * प्रभ्ति 
कुछ विशेषण भी दोनो या तीनों स्थानों मे एक ही हैं | इससे प्रगट होता है, 
कि पिछुले अध्याय से बतलाये हुए (१३.२४,२४) चार मागों में से किसी भी 
'मार्य के स्वीकार कर लेने पर सिद्धि-प्राप्त पुरुष का आचार, ओर उसके लक्षण सब 
मार्गों में एक ही से रहते हैं । तथापि तीसरे, चौथे और पाँचवें अध्यायों में जब 
'यह इढ और अटल सिद्धान्त किया है, कि निष्काम कर्म किसी से भी नहीं छूट 
सकते, तब स्मरण रखना चाहिये कि ये स्थितप्रज्, भगवद्धक्त या त्रिगणतीत 
'सभी कर्मयोग-मार्ग के हैं । “ सर्वोरम्भपरित्यागी ? का अर्थ १२ वें अध्याय के 
,१६ वें छोक की टिप्पणी मे बतला आये हैं सिद्धावस्था में पहुँचे हुए पुरुषों 
'के इन वर्णनों को स्व॒तन्त्र सान कर संन्यासमा्ग के टीकाकार अपने ही सम्प्र- 
'दाय को गीता में अतिपाद्य बनलाते हैं। परन्तु यह अर्थ प्‌वोपार सन्दर्भ के 
विरुद्ध है, अतएवं ठीक नहीं है । गीतारहस्य के ११ वें ओर १२ वें प्रकरण 
सें ( ४. ३२४-३२५ ओर ३७३ ) इस बातका हमने विस्तारपुर्वक प्रतिपादन 
'कर दिया है। अजुंन के दोनों अश्नों के उत्तर हो चुके । अब यह बतलाते 
'कि ये पुरुष इन तीन गुणों से परे केसे जाते हैं--] 

(२६ ) ओर जो (सुस्ते ही सब कर्म अरपण करने के ) अव्यीभचार, अथौत्‌ 
एुकनिष्ठ, भक्तियोग से सेरी सेवा करता है, वह इन तीन गुणों को पार करके 
ब्रह्मभूत अवस्था पा लेने में समर्थ हो जाता है। 

[ सम्भव है, इस छोक से यह शह्ञा हो, कि जब त्रियुणातीत अवस्था साँख्य- 
मारे की है, तब वही अवस्था कम्मग्रधान भक्रियोग से कैसे श्राप्त हो जाती है। 
इसी से सगवान्‌ कहते हैं-- 

( २७ ) क्योंकि, अस्त और अच्यय ब्रह्म का, शाश्वत धर्म का एवं एकान्तिक 


| &. 


* अरथोत्‌ परमावधि के अत्यन्त सुख का अन्तिमस्थान में ही हूँ । 





गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१४ अध्याय |. ७६७ 
, जन्ममृत्युजराइःखैविमुक्तो5मृतमश्लुते ॥ २० ॥ 
अजुन उवाच | 


कैलिद्वैखीन गुणानेतानतीतो भवाति प्रभों । 
किमाचारः कर्थ चैतांस्नीन्‌ गुणानतिवर्तते ॥ २१ ॥ 


श्रीभगवानुवाच । 


$$ प्रकाश च प्रवृत्ति च मोहमेव च पाण्डव । 
न द्वोष्टि संप्रवृत्तानि न निवृत्तानि काड्ृति ॥ २२॥ 
उदासीनवदासीनो गुणेयों न विचाल्यते । 
गुणा व्तेन्‍्त इत्येव यो5वतिष्ठति नेज्वते ॥ २३ ॥ 
समदुःखसुखः स्वस्थः समलोष्टाइसकाअआनः । 
तुल्यप्रियाप्रियो धीरस्तुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिः ॥ २४॥ 
मानापमानयोस्तुल्यस्तुल्यों मित्रारिपक्षयो । 


( २० ) देहधारी मनुष्य देह की उत्पत्ति के कारण ( स्वरूप ) उन तीनों को 
अतिक्रमण करके जन्म, रूत्यु आर बुढ़ापे के दुःखों से विमुक्क होता हुआ अमृत" 
का अथांत्‌ मोक्त का अनुभव करता है। 


! [ बेदान्त में जिसे माया कहते हैं, उसी को सांख्यमत-वाले त्रिगुणात्मक 
।परक्ृति कहते हैं; इस लिये त्रिगुणातीत होना ही माया से छूट कर परबह्म को 
'पहचान लेना है ( गी. २. ४७९ ); और इसी को ब्राह्यी अवस्था कहते हैं (गी 
!२. ७२; १८. ९३ ) । अध्यात्मशासत्र में बतलाये हुए त्रिगुणातीत के इस 
लक्षण को सुन कर उसका ओर अधिक वृतान्त जानने की शर्जुन को इच्छा 
'हुई ओर द्वितीय अध्याय ( २. १४ ) मे जसा उसने स्थितग्रज्ञ के सम्बन्ध मे 
प्रश्न किया था, वेसा ही यहाँ भी पूछता है- ] 


अर्जुन ने कहा-(२१) हे प्रभो | किन लक्षणों से ( जाना जायें कि वह ) इन 
तीन गुणों के पार चला जाता है १ ( मुझे बतलाइये, कि ) वह ( त्रिगुणातीत का ) 
आचार क्या है, और वह इन तीन गुणों के परे केसे जाता है ? श्रीभगवान्‌ ने कहा 
(२२) हे पाण्डव ! प्रकाश, प्रवृत्ति ओर मोह ( अर्थात्‌ क्रम से सत्त, रज और तम 
इन गुणों के काये अथवा फल ) होने से जो उनका द्वेष नहीं करता, और आ्ाप्त' 
न हों तो उनकी आकांक्षा नहीं रखता, (२३) जो ( कर्मफल के सम्बन्ध में ) उदा. 
सीन-सा रहता है; ( सत्त, रज ओर तम ) गुण जिसे चलबिचल नहीं कर सकते; 
जो इतना ही मान कर स्थिर रहता है कि गुण ( अपना अपना ) काम करते हैं;. 
जो ढिगता नहीं है अथोत्‌ विकार नहीं पाता है; ( २४ ) जिले सुख-हुःख एक 
से ही हैं; जो स्वस्थ है अथात्‌ अपने में ही स्थिर है; मिद्दी, पत्थर ओर सोना 
जिसे समान हैं; प्रिय-अभिय, निन्‍दा ओर अपनी स्तुति जिसे समसमान है; जों- 


कि 
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ज्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 








सवोरम्भपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २५ ॥ 
6६ मां च योध्व्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते । 
गुणान्‌ समतीत्यैतान ब्रह्मभूयाय कठ्पते ॥ २६॥ 
ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममृतस्याव्ययस्य च । 
सदा चैये से युक्व है; ( २५ ) जिसे मान-अपमान या मिन्न ओर शब्रु-दल तुल्य 
है अ्रथाव्‌ एक से हैं; ओर ( इस समझ से कि प्रकृति सब कुछ करती है ) जिसके 
-सब ( कास्य ) उद्योग छूट गये हैं;--उस पुरुष को गुणातीत कहते हैँ । 


! [ यह इन दो प्रश्नों का उत्तर हुआ, कि त्रिगुणातीत पुरुष के लक्षण क्या 
हैं, ओर आचार केसा होता हे | ये लक्षण, ओर दूसरे अध्याय में बतलाये हुए 
'स्थितप्रज्ञ के लक्षण ( २. ९१-७२ ), एवं बारहवें अध्याय ( १२. १३-२० ) 
'में बतलाये हुए भक्तिमान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक से ही हैं। अधिक क्‍या 
' कहें, 'सवोरम्भपरित्यागी,' 'तुल्यनिन्दात्मसंस्तुतिःः ओर “ उदासीनः * प्रश्नति 
'कछुछ विशेषण भी दोनों या तीनों स्थानों में एक ही हैं । इससे प्रगट होता है, 
कि पिछुले अध्याय में बतलाये हुए (१३.२४,२३) चार मार्गों में से किसी भी 
'सा्ग के स्वीकार कर लेने पर सिद्धि-प्राप्त पुरुष का श्राचार, ओर उसके लक्षण सब 
'सार्गों मं एक ही से रहते हैं। तथापि तीसरे, चोथे ओर पाँचवे अध्यायों में जब 
'यह दृढ़ और अटल सिद्धान्त क्रिया है, कि निष्कराम कर्म किसी से भी नहीं छूट 
'सकते, तब स्मरण रखना चाहिये कि ये स्थितप्रज्ञ, भगवद्ञक्क या त्रिगणतीत 
'सभी कर्मेयोग-मार्ग के हैं। ' स्वारम्भपरित्यागी ! का अथ १२ वें अध्याय के 
!१६ वें छोक की टिप्पणी सें बतला आये हैं सिद्धावस्था में पहुँचे हुए पुरुषों 
'के इन वर्णनों को स्वतन्त्र सान कर संन्यासमारो के टीकाकार अपने ही सम्पर- 
दाय को गीता में प्रतिपाद्य बनलाते हैं | परन्तु यह अथे पवोपार सन्दर्भ के 
विरुद्ध है, अतएव ठीक नहीं है । गीतारहस्य के ११ वें ओर १२ में प्रकरण 
में ( ४. ३९४७-३२४ ओर ३७३ ) इस वातका हमने विस्तारपर्वक प्रतिपादन 
कर दिया है। अर्जुन के दोनों अश्नों के उत्तर हो चुके । अब यह बतलाते हैं, 
कि ये पुरुष इन तीन गुणों से परे केसे जाते हैं---] 

( २६ ) ओर जो (मुझे ही सब कर्म अरप॑ण करने के ) अव्योभचार, अर्थात्‌ 
एकनिष्ठ, भक्तियोग से सेरी सेवा करता है, वह इन तीन गुणों को पार करके 
ब्रह्मसूत अवस्था पा लेन में समर्थ हो ज्ञाता है। 

[ सम्भव है, इस छोक से यह शझ्ढञा हो, कि जब त्रियुणातीत अवस्था सोंख्य- 
माय की है, तव वही अवस्था कमंग्रधान भक्तियोग से केसे प्राप्त हो जाती है । 
इसी से भगवान्‌ कहते हैं-- 

( २७ ) क्‍योंकि, श्रद्धत ओर अब्यय ब्रह्म का, शाखत घर्स का एवं एकानितक 
' अथात्‌ परमावधि के अत्यन्त सुख का गन्तिमस्थान में ही हूँ । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१४ अध्याय।. ७६६ 





शाश्वतस्य च धमस्य सुखस्थेकान्तिकस्य च॥ २७॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्सु त्रह्मविद्यायां योगगात्नि श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
गुणत्रयविभागयोगों नाम चतुदझ्ोष्ष्यायः ॥ १४ ॥ 





, [इस छोक का भावार्थ यह है, कि सांख़्यों के द्वैत को छोड़ देने पर सर्व्न 
एक ही परमेश्वर रह जाता है, इस कारण उसी की भक्ति से त्रिग॒णात्मक अवस्था 
भी प्राप्त होती ह । ओर, एक ही इंश्वर मान लेने से साधनों के सम्बन्ध में गीता 
का कोई भी आह नहीं ह (देखो गी. १३. २७. ओर २६ )। गीता में भक्लिसार्ग 
! को सुलभ अतएुव सब लोगों के लिये ग्राह्म] कहा सही है; पर यह कहीं भी नहीं 
कहा है, कि अन्यान्य सागे त्याज्य ह। गीता में केवल भक्ति, केवल ज्ञान अथवा 
केवल योग ही अतिपाद्य ह--ये मत भिन्न भिन्न सम्प्रदायों के अभिमानियों ले 
पीछे से गीता पर लाद दिये हैं । गीता का सच्चा प्रतिपाद्य विषय तो निराला 
ही है। सार्ग कोई भी हो, गीता में मुख्य अश्न यही है कि परमेश्वर का ज्ञान हो 
चुकने पर संसार के कर्म लोकसंग्रहार्थ किये जावें था छोड़ दिये जावे; और 
इसका साफू-साफ़ उत्तर पहले ही दिया जा चुका है कि कर्मयोग श्रेष्ठ है। 
इस पकार श्रीभगवान््‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहें हुएं उपनिषद्‌ में व्रह्मविद्यान्त- 
शंत थोग--अर्थांव्‌ कर्मयोग--शासखत्रविषयक, श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के संवाद से 
-युणन्रय-विभाग-योग नामक चोदहवाँ अध्याय समाप्त हुआ | 


] 
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पंद्रहवां अध्याय । 

[ क्षेत्र-चषेत्रज्ञ के विचार के सिलसिले में, तेरहवें अध्याय में उसी ज्षेत्र-क्षेत्रज्ञ- 
विचार के सच्श सांल्‍्यों के अकृति-पुरुष का विवेक चतलाया है। चोद॒हवें अध्याय 
सें यह कहा है, कि अकृति के तीन गुणों से मजुष्य-मनुष्य में स्वभाव-मभेद केसे उत्पन्न 
होता है, ओर उससे सात्त्तिक आदि गति-भेद क्‍्योंकर होते हैं; फ़िर यह विवेचन 

किया है, कि त्रियुणातीत अवस्था अथवा अध्यात्म-दृष्टि से बाह्मी स्थिति किसे कहते 
हैं ओर वह कैसे प्राप्त की जाती हैं। यह सब निरूपण सांख्यों की परिभाषा में है 
अवश्य, परन्तु सांझ्यों के द्वैठ को स्वीकार न करते हुए, जिस एक ही परमेश्वर की 
विभूति प्रकृति ओर पुरुष दोनों हैं, उस परमेश्वर का ज्ञान-विज्ञान-दृष्टि से निरूपण 
किया गया है । परमेश्वर के स्वरूप के इस वर्णन के अतिरिक्त आठवें अध्याय में 
अधियज्ञ, अध्यात्म और आधिदेवत आदि भेद दिखलाया जा चुका है। और, वह 
पहले ही कह आये हैं, कि सब स्थानों में एक ही परमात्मा व्याप्त है, एवं क्षेत्र में 
चेन्रज्ञ भी वही हैं। अब इस अध्याय में पहले यह बतलाते हैं, कि परमेंध्वर की ही 
उतरी हुईं सृष्टि के विस्तार का, अथवा परमेश्वर के नाम-रूपात्मक विस्तार का ही कभी 
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दणर्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 





अधश्रोरध्य प्रसुतास्तस्य शाखा ग्ुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः | 
अधश्च मूलान्यनुसन्ततानि कमोनुवन्धीनि मनुष्यकोके ॥ २ ॥ 
'वृक्षाव्मक नाम दिये हैं--“न्यओरोधोदुम्बरो5श्वत्थः” (समा.अजु.३४६. १०१), 
एवं समाज में भी ये तीनों वत्त देवात्मसक ओर पूजने-योग्य माने जते हें! 
/ इसके अतिरिक्त विष्युसहखनास ओर गीता, दोनों ही महाभारत के भाग हैं, 
!जब कि विष्णुसहख्तननाम में गूलर, बरगद ( न्‍्यओरध ) ओर अश्वत्थ ये तीन 
! प्ृथक्‌ नाम दिये गये हैं, तब गीता में ' अश्वत्थ ” शब्द का पीपल ही ( यूलर 
!या वरगद नहीं ) श्रथ लेना चाहिये, ओर मूल का अर्थ भी वही है। “इन्दांसि 
अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं ?? इस वाक्य के “ छन्दांसि ” शब्द में छुदू ८ ढकना 
! धातु मान कर ( देखो छां ३.४.२ ) वृत्त को ढेकलनेवाले पत्तों से वेदों की समता 
वर्णित है; ओर अन्त सें कहा हे, कि जब यह सम्पूर्ण वर्णन वेद्क परम्परा 
'के अनुसार हे, तब इसे जिसने जान लिया उसे वेदवेत्ता कहना चाहिये। 
! इस अकार वेदिक वर्णन हो चुकाः अब इसी व॒क्त का दूसरे अकार से, अ्रथांत्‌ 
!सांख्यशासत्र के अजुसार, वणन करते हँ--- ] 
(२) नीचे ओर ऊपर भी उसकी शाखाएँ फेली हुई हैं कि जो ( सक्त आदि तीनों) 
गुणों से पली हुईं हैं ओर जिनसे ( शब्द-स्पश-रूप-रस और गन्ध-रूपी ) विषयों 
के अंकुर फूटे हुए हैं, एवं अन्त में कम॑ का रूप पानंवाली उसकी जड़ नीचे 
समलुप्यलोक में भी बढ़ती गहरी चली गई है । 


। [ गीतारहस्य के आठवें प्रकरण ( ४. १७६ ) में विस्तारसहित निरूपण 
कर दिया है, कि सांख्यशासत्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष येही दो मूल तत्त्व हैं 
ओर जब पुरुष के आगे न्रिगुणात्मक प्रकृति अपना ताना-बाना फेलाने लगती 
'है, तब महत्‌ आदि तेईंस तत्त्व उत्पन्न होते हैं, ओर उनसे यह अद्याण्ड वुत्त 
बन जाता है। परन्तु वेदान्तशासत्र की दृष्टि से प्रकृति स्व॒तन्त्र नहीं है, वह परमे- 
श्वर का ही एक अंश है, अतः त्रिगुणात्मक अकृति के इस फेलाव को स्वतन्त्र वत्त 
4न मान कर यह सिद्धान्त किया है, कि ये शाखाएँ “ ऊध्वेमूल ” पीपल की ही 
हैं। अब सिद्धान्त के अनुसार कुछ निराले स्वरूप का वर्णन इस अकार किया है 
!कि पहले छोक सें वर्णित वेदिक ' अधःशाख ” वुक्त की “ त्रिगुणों से पल्ी हुई 
शाखाएँ न केवल “ नीचे ! ही अत्युत ' ऊपर ” भी फेली हुई हैं; ओर इसमें 
कर्म-विपाक-प्रक्रिया का धागा भी अन्त में पिरो दिया है। अनुगीतावाले बह्म- 
वृत्त के वर्णन में केवल सांख्यशासत्र के चोबीस तत्तों का ही त्रह्मवृत्त बतलाया 
। गया है; उसमें इस वक्त के वदिक ओर सांख्य वर्णनों का मेल नहीं मिलाया 
! गया है (देखो मभा. अश्व, ३५. २९, २३ ओर गीतार. ए. १७६ ) । परन्तु गीता 
में ऐसा नहीं किया; दृश्य सष्टिर्प वक्त के नाते से वेदों में पाये जानेवाले परमे- 
| श्वर के वर्णन का, और सांख्यशास्रोक्न प्रकृति के विस्तार या त्रह्माण्डवृत्त के वर्णन 
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कर] 
नाम-रुपात्मक माया का स्वरूप जब कि विनाशवान्‌ अथवा हर 


हद 
घी मे पलदवनेवाला पक, तव उसको कल नक् न रहनेवाला * तो सकेंगे 
बडा मे पलवनंचाला हद तब उसकी “ कल तक न रहनवाला * तो कह सकेंगे; 
प्रन्त अर्थाव “ जिसक्षा कमी भी व्यय नहीं होता विशेषण 
परन्तु “अब्यय --अथातव्‌ जिसका कमी सभी व्यय नहीं होता ““-विशप 
कक अं ज अ नी कलम करन नहीं े पीपल के 3. 
स्वष्ट कर दुता हू, द्धिः हू अथ यहा आभिमत नहां ह। पहले कक वृक्ष का 
की पाफल्य कि कठोपनि ५ 5 ब्रह्ममच 
! अ्खत्य. कद्त थ, कद्ापादपद ( 68. १ ) सजा बह बहमय अश्रस्धत 
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बैठे हुए हैं जिनसे एक पिप्पल अर्थांद्‌ पीपल के फलों को खाता है। पीपल 

और बह को छीइ इस संसारदइक के स्वरूप की तीसरी कल्पना आदुम्बर की है; 

एवं पुराणों में यह दत्तात्रेय का दृच माना गया है। सारांश, प्राचीन अन्यों में ये 

तीनों कल्पनाएँ हैं, कि परमेश्वर की साया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ एक बड़ा ऐपीपल, 

बढ़ या यूलर है, ओर इसी कारण से विष्प्सहलनाम मेंविष्णु के ये तीवच 
सी. र. १०१-१०२ 


घण्छ गीतारहस्थ अयवा कर्मयोगशास्त्र । 
निमोनमोंह्य जितसद्दोषा अध्यात्मनित्या विनिव्ृत्तकामाः । 
इन्द्रेविसक्ताः सुखदुःखसंज्षैगच्छन्त्यमूढाः पदमव्यय॑ तत्‌ ॥ ५॥ 
न तहक्लासयते सर्थो न गणाड़ों न पावकः 
यदह्ृत्वा न निवतन्ते तद्धाम परम मम ॥ 5 ॥ 
९6 ममवांधी जीवकोके जीवमूतः सनातनः 
मनःपष्ठानीन्द्रियाणि प्रकतिस्थानि कर्पाति ॥ ७॥ 
शरीरं यदवाप्नोति यज्चाप्युत्कामतीश्वरः 
व्याकरण की दृष्टि से अशुद्ध है । ्रायः इसी कारण से शाइरभाप्य में यह पाठ 
!स्वाका' नहीं किया गया है, ओर यही युक्निसंगत है। छ्वान्दोस्य उपनिषद्‌ के कुछ 
!सन्‍्त्रों में “अपचे ? पढ़ का बिना “इति ? के इसी प्रकार उपग्रोग किया गया है 
(छां. ८. १४. ३ ) । अपचे ' क्रियापद अथमयुरुषान्त हो, तो कहना न होगा कि 
!बक्ला से अथाव उपदंशकरता श्राक्षप्ण सं उसका सम्बन्ध लनहाँ जोड़ा जा सकता |! 
अनबन यह वतलात कि इस अकार बतेने से क्या फल मलता है--] 


(£ ) जो मान ओर सोह से विरहित हैं, जिन्होंने आसक्रि-दोष को जीत लिया 
जो अध्यत्मज्ञान सं संदेव स्थिर रहते हैं, जो निष्काम ओर सुख-हुख-संज्ञक इन्दों 
से मुक्त हो यये हैं, वे ज्ञानी पुरुष उस अब्यय.स्थान को जा पहुँचते हैं ( ६) जहाँ 
जा कर फ़िर लोदना नहीं पढ़ता, ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है । उसे न तो' 
सूर्य, न चन्द्रमा ( ओर ) न अप्लि ही अकाशित करते हैं। 


! [ इनमें छुठा श्लोक खेताश्ववर ( ६. १४ ), मुण्ठक (२. २. १० ) और 

(कठ <. १९- ) इन तीनों उपनिषदों में पाया जाता है। सूये, चन्द्र या तारे, ये 

सभी तो चास-रूप की श्रेणी से आ जाते हैं ओर परत्रह्म इन सत चाम-रूपों से पर 
'है; इस कारण सूर्य-चन्द्र आदि को परत्रह्म के ही तेज से प्रकाश मिलता है, फिर 
यह प्रगठ ही हैं, कि परवह्य को अक्राशित करने के लिये किसी दूसरे की अपेक्षा 
'ही नहीं है। ऊपर के छोक से ' परम स्थान ! शब्द का अर्थ “ परत्रह्म ” और इस 
बह्म में मिल जाना ही त्ह्मनिवांण सोक्ष है। वक्त का रूपक लेकर अध्यात्मशास्र 
में परअह्मय का जो ज्ञान बतलाया जाता है, उसका विवेचन समाप्त हो गया। अब 
[पुरुपोत्तम-स्वरूप का वर्णन करना है; परन्तु अन्त में जो यह कहा है कि “ जहाँ 
(जा कर लॉटवा नहीं पढ़ता ” इससे सूचित होनेवाली जीव की उत्कान्ति और 
,डसके साथ ही जीव के स्वरूप का पहले वर्णन करते हैं--] 

(७ ) जीवलोक ( कर्मभूमि ) में मेरा ही सनातन अंश- जीव होकर प्रक्षति में 
रहनेवाली मन सहित छुः, श्रथोत्‌ मन और पाँच, (सूच्म ) इन्द्रियों को 
(अपनी ओर ) खींच लेता है ( इसी को लिंग-शरीर कहते हैं )।(८) ईश्वर 
अथांत्‌ जीव जब ( स्थूल ) शरीर पाता है ओर जब वह (स्थूल ) शरीर से 
निकत्ष जाता है, तब यह जीव इन्हें ( मन और पाँच इन्द्रियों को ) वेसे ही” 








गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१४ अध्याय।. ८०३ 
न रूपमस्येह तथोपलम्यते नान्‍तों न चादिने च संपतिष्ठा । 
$$ अश्वत्थमेनं सुविरूढ्मूठमसब्गशासत्रेण दृढेन छित्त्वा ॥ २ ॥ 
ततः पढ़ तत्परिमार्गितव्यं यस्मिन्गता न निवर्तन्ति भूयः । 
तमेव चार्य॑ पुरुष प्रपये यतः प्रवृत्तिः प्रखता पुराणी ॥ ४ ॥ 
!का, इन दो शोकों में मेल कर दिया है। मोक्त-प्राप्ति के लिये ल्रिगुणात्मक भोर 
! ऊध्वेमूल वक्त के इस फेलाव से मुक्त हो जाना चाहिये। परन्तु यह बृक्त इतना 
' बढ़ा है, कि इसके ओर-छोर का पता ही नहीं चलता । अ्रतएव अब बतलाते हैं, 
'कि इस अपार बृक्त का नाश करके, इसके मूल में वर्तमान अम्त-तत्त को पह- 
।चानने का कौन सा मार्ग है--] 

(३ ) परन्तु इस लोक में ( जैसा कि ऊपर वर्णन किया है ) पैसा उसका स्वरूप 
उपलब्ध नहीं होता; श्रथवा अन्त, श्रादि ओर आधारस्थान भी नहीं मिलता । 
श्त्यन्त गहरी जड़ोंवाले इस अश्वत्थ ( वृक्त ) को श्रनासक्ति रूप सुद्दद तलवार से 
काट कर, (४ ) फ़िर उस स्थान को हूँढ़ निकालना चाहिये कि जहाँ जाने से फ़िर लौटना 
नहीं पढ़ता; ओर यह सझ्ल्प करना चाहिये कि ( सृष्टिक्रम की यह ) “ पुरातन 
अवृत्ति जिससे उत्पन्न हुई है, उसी आद्य पुरुष की ओर में जाता हूँ। 

। ( गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में विवेचन किया है, कि सृष्टि का फेलाव ही 
नाम-रूपात्मक कर्म है ओर यह कर्म अनादि है; आ्रासक्रि-बुद्धि छोड़ देने से 
इसका क्षय हो जाता है, और किसी भी उपाय से इसका क्षय नहीं होता; क्योंकि 
[यह स्वरूपतः अनादि और अंब्यय है ( देखो ४. २८१-२८६ )। तीसरे छोक 
के “ उसका स्वरूप या आादि-अन्त नहीं मिलता ”” इन शब्दों से यही सिद्धान्त 
व्यक्न किया गया है कि कर्म अनादि है; ओर आगे चल कर इस कसैवुक्त का 
क्षय करने के लिए एक अनासक्लि ही को साधन बतलाया है; ऐसे ही उपासना 
करते समय जो भावना मन में रहती है, उसी के अनुसार आगे फल मिलता है 
8( गी. ८. ६ )। अतएव चोथे छोक में स्पष्ट कर दिया है, कि वृत्त-छेदुन की यह 
क्रिया होते समय मन में कोन सी भावना रहनी चाहिये। शाइरसाष्य में “* तमेव 
चार्य पुरुष अपचे ” पाठ है, इसमें वर्तमानकाल प्रथम पुरुष के एकवचन का 
अपचे ' क्रियापद है, जिससे यह अथे करना पड़ता है; ओर इसमें “ इति ! 
सरीखे किसी न किसी पद का अध्याहार भी करना पड़ता है। इस कठिनाई को 
काट डालने के लिये रामानुजभाष्य में लिखित “तमेव चार्य पुरुष प्रपचेचतः 
प्रवृत्ति: पाठान्तर को स्वीकार कर ले तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, कि 
।“ जहाँ जाने पर फ़िर पीछे नहीं लोटना पड़ता, उस स्थान को खोजना चाहिये, 
(और ) जिससे सब रशृष्टि की उत्पत्ति हुईं है उसी में सिज्न जाना चाहिये”? 
किन्तु “ प्रपद्‌ ! धातु है नित्य आत्मनेपदी, इससे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुष 
[का रूप “अपयेत्‌? हो नहीं सकता । “ अपचेत्‌” परस्पद्‌ का रूप है और वह 





८०द्‌ गीतारहस्य अथवा क्मयोगशार्त्र । 





68 यदादित्यगर्त तेजों जगक्लासयतेडईखिलम्‌ । 
चत्वन्द्रमसि यच्चात्नी तत्तेजो विद्धि मामकम्‌॥ १२॥ 
मामाविष्य च भूतानि धारयाम्यहमीजसा ! 
पुष्णामि चौषधीः सर्वाः सोमी भूत्वा रसात्मकः॥ १३ ॥ 
अहं वैश्वानरों भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः। 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्न॑ चतुविधस्‌ ॥ १४ ॥ 

सर्वेस्य चाहं ह॒ढ़ि संनिविष्टों मत्तः स्वृतिज्ञानमपोहनं च । 

बेदैश सर्वेरहमेव वेद्यों वेदान्तकृद्वेदविंदेव चाहम्‌ ॥ १५ ॥ 

[ १० वें और ११ वें छोक में ज्ञान-चछु या कर्मेयोग-मारग से आत्मज्ञान की 
प्राप्ति का वर्णन कर जीव की उत्क्रान्ति का वर्णन पूरा किया है। पिछुले सातवें. 
अध्याय सें जैसा वर्णव किया गया है (देखो थी. ७. ८-१२ ), वेसा ही 
अब आत्मा की सर्वब्यापकता का थोड़ा सा वर्णन पस्तावना के ढँग पर करके 
सोलह छोक से उुरुषोत्तम-त्वरूप का वर्णन किया है। ] 

(१२ ) जो तेज सूर्य में रह कर सारे जगव्‌ को अकाशित करता है, जो तेज 
चन्द्रमा और अग्नि सें है, उसे मेरा ही तेज समरू। ( ३ ) इसी अकार एथ्वी में 
प्रवेश कर मैं ही (सब) सूत्तों को अपने तेज से धारण करता हैँ, और रसात्मक सोम 
( चन्द्रमा ) हो कर सब औषधियों का अथौत्‌ वनस्पतियों का पोषण करता हूँ । 

; [ सोम शब्द के “ सोसवह्ली ! और “चन्द्र ? अर्थ हैं; तथा वेदों में वर्येन 

'है, कि चन्द्र जिस अकार जलात्मक, अंश्मान्‌ू, और शुम्र है, डसी अकार 

'सोमवह्ली सी है, दोनों ही को “ वनस्पतियों का राजा ” कहा है, तथापि 

! पूवोपर सनन्‍्दुर्स से यहाँ चन्द्र ही विवज्षित है ।। इस छोक में यह कह कर, 

कि चन्द्र का तेज मैं ही हूँ, फिर इसी छछोक में बतलाया है कि चनस्पतियों: 

' का पोषण करने का चन्द्र का जो गुण है, वह भी में ही हूँ। अन्य स्थानों 

'झ सी ऐसे दर्णव हैं कि जलमय होने से चन्द्र में चह गुण है, इसी कारण 

बवस्पतियों की वाढ़ होती है । ] 

(३४ ) मैं वैश्यानर रूप अप्ति होकर आखियों की देहों में रहता हूँ, और प्राण एवं 
अपान से युक्र होकर ( भच्षय, चोष्य, लेह्म और पेय ) चार अकार के अन्न को 
पचाता हूँ। ( ११) इसी अकार मैं सब के हृदय में अधिष्टित हूँ; स्टीत और 
ज्ञान एवं अपोहन अथौत्‌ उनका नाश सुरूमे ही होता है; तथा सब वेदों से जानने 
योग्य में ही हूँ । वेदान्त का कर्ता और वेद जाननेवाला भी में ही हूँ । 

[ इस छोक का दूसरा चरण कैवल्य उपनिषद्‌ ( २. ३ ) में है। उसमे 
८ देहेश्व सचैं: ” के स्थान सें “ चेदेरनेके:” इतना ही पाठमेद है । तब जिन्होंने 
गीता-काल में ९ वेदान्त ! शब्द का अचलित होना न मान कर ऐसी दलीलें की 
है, कि या तो यह छोक ही अक्तिप्त होगा या इसके “ वेदान्त ? शब्द का कुछ 


७७ #॥ ॥2॥ ॥कक #ै०+ ३०8 हमता #व्या ७ 29३ ७१ १० १३ 


] 
ु 
ड्ढ 
है. 
| 
बु 
3 
६ 
प्र 
ह 
ट। 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी-१४ अध्याय ।. ८०४ 








गृहीत्वैतानि संयाति वायुगेन्धानिवाशयात्‌ ॥ ८ ॥ 
भ्रोन्न चक्ुः स्पशेनं च रखने घ्राणमेव च । 
अधिष्ठाय मनश्चार्य विषयालुपसेवते ॥ ९ ॥ 
उत्कामन्तं स्थितं वापि भ्ुज्ञा्न वा शुणान्वितम्‌ । 
'विमूढा नालुपश्यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्षुषः ॥ १० ॥ 
यतल्तो योगिनश्ैनं पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्‌ । 
चतन्तोः्प्यक्ृतात्सानो नेन॑ पश्यन्त्यचेतसः ॥ ११ ॥ 
साथ ले जाता है जैसे कि ( पुष्प आदि ) आश्रय से ग़न्ध को वायु ले जाती 
है। ( & ) कान, आँख, त्वचा, जीभ, नाक और मन सें ठहर कर यह (जीव ) 
“विषयों को भोगता है। 
। [इन तीन छोकों में से, पहले में यह बतलाया है, कि सूच्म या लिंग शरीर 
क्या है; फ्विर इन तीन अवस्थाओं का वर्णन किया है कि लिज्अ-शरीर स्थूल देह 
सै कैसे प्रवेश करता है, वह उससे बाहर कैसे निकलता है, और उसमे रह कर 
। विषयों का उपभोग कैसे करता है। सांख्य-मत के अजुसार यह सूक्ष्म शरीर महान्‌ 
तत्त्व से लेकर सूच्षम पदञ्चतन्मात्राओं तक के अठारह तच्चों से बनता है; और वेदा- 
'स्तसूत्रों (३.१.१.) में कहा है, कि पदञ्ञ सूच्मभूतों का और प्राण का भी उसमें 
समावेश होता है (देखो गीतारहस्य ए. १८५७-१६ १) मैन्युपनिषद्‌ ( ६. ३० 
में वर्णन है कि सूच्मशरीर अठारह तत्तों का बनता है। इससे कहना पड़ता 
(कि “ सन और पॉच इन्द्रियों ? इन शब्दों से सूच्ष्मशरीर में वर्तमान दूसरे तत्त्वों 
'का संग्रह भी यहाँ अभिप्रेत है। वेदान्तसूत्रों (३. १७ ओर ४३ ) में भी “नित्य! 
ओर “अंश ? दो पदों का उपयोग करके ही यह सिद्धान्त बतलाया है कि 
'जीवात्मा परमेश्वर से बारंबार नये सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता, वह परसे 
'श्वर का “ सनातन अंश ” है ( देखो गी. २. २४ )। गीता के तेरहवें अध्याय 
।( ६३. ४. ) में जो यह कहा है कि क्षेन्र-कषेन्नज्-विचार ब्रह्मसूत्रों से लिया गया 
'है, उसका इससे दृढीकरण हो जाता है ( देखो गी. र. परि. ए. €३७-१३८ )। 
।गीतारहस्य के नव प्रकरण ( ४. २४६ ) में दिखल्ााया ह कि “अंश” शब्द का 
अथ्थ * घटाकाशादि'बत्‌ अंश समझना चाहिये, न कि खंडित “ अंश ! । इस 
| प्रकार शरीर को धारण करना, उसका छोड़ देना, एवं उपभोग करना-इन 
'तीनों क्रियाओं के जारी रहने पर--] 
( १० ) (शरीर से ) निकल जानेवाले को, रहनेवाले को, अथवा गुणों से युक्र हो 
कर (आप ही नहीं ) उपयोग करनेवाले को मूर्ख लोग नहीं जानते। ज्ञान-चछ से 
देखनेवाले लोग ( उसे ) पहचानते हैं। ( ११ ) इसी प्रकार प्रयत्न करनेवाले योगी 
अपने आप मे स्थित आत्मा को पहचानते हैं । परन्तु वे अज्ञ लोग, कि जिनका 
आत्मा अथांत्‌ बुद्धि संसक्त नहीं है, प्रयत्न करके भी उसे नहीं पहचान पाते । 


हम गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर । 


6$ यो मामेवमसंमूढो जानाति पुरुषोत्तमस्‌। 
स सर्वाविक्वजाति मां सर्वभावेन सारत ॥ १९ ॥ 
इति शुद्यतमं शासत्रमिद्सुक्त मयानघ । 
एतहुष्द्वा बुद्धिमानल्यात्‌ कृतक्वत्यश्व सारत॥ २०॥ 
इति श्रीमद्भगवद्गीतास उपनिषत्स वह्मविद्यायां योगशाज्रे श्रीकृष्णाओुन- 
संवादे पुरुषोत्तमयोगो नाम प्रदशोच्ध्यायः ॥ १५ ॥ 





। ज्ञान-विज्ञान अकरण का अन्तिस निष्कर्ष यह है, कि जिसने जयद्‌ की इस एकता 
*की जान लिया कि “सब सझूतों मे एक आत्सा है?” (गी. ६. २६) और जिसके 
सन में यह पहचान ज़िन्दगी भर के लिये स्थिर हो गई (वेसू. ४. १. १२; गी. 
८. ६), वह कर्मयोग का आचरखण करते करते ही परमेश्वर की प्राप्ति कर लेता है। 
कर्म न करने पर केवल परमेश्वर-भक्कि से सी सोक्त मिल जाता हैं; परन्तु गीता 
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ही कह दिया है, कि ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरस्म यही दिखलाने के 

लिये किया गया है, कि ज्ञान से अथवा भक्ति से शुद्ध हुईं निष्कास बुद्धि के द्वारा 

संसार के सभी कर्म करने चाहिये और इन्हें करते हुए ही मोक्ष मिलता है । 
अब बतलाते हैं, कि इसे जान लेने से क्या फल मिलता है--] 

( १६ ) हे भारत ! इस अकार बिना मोह के जो मुझे ही पुरुषोत्तम समझता 
है, वह सर्वज्ञ होकर सर्वेभाव से मुझे ही भजता है। (२० ) हे निष्पाप भारत ! 
यह गुद्य से सी गुद्य शास्त्र मेंने बतल्लाया है । इसे जान कर ( सलुष्य ) इुद्धिसान्‌ 
अर्थात्‌ बुद्ध या जानकार और कृतहृत्य हो जावेगा । 


! [| यहाँ बुद्धिसान्‌ का “बुद्ध अर्थात्‌ जानकार ” अर्थ है; क्योंकि भारत 
; (शां. २४८. १३ ) से इसी अर्थ में '' बुद्ध ' और “कृतकृत्य ! शब्द आये 
है । महाभारत से “ बुद्ध ” शब्द का रूढार्थे ' बुद्धाववार ! कहीं भी नहीं 
आया है । देखो गीतार. परि. इ. ६१ । ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अथांत्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ सें, ब्रह्मविद्या- 
न्तर्गत योग--अ्र्थाव्‌ कर्मपोग--शाखविषयक, श्रीकृष्ण ओर अज्जैन के संवाद 
में, ुरुषोत्तरयोग नामक पन्‍्द्वहवों अध्याय समाप्त हुआ । 





गीता, अचुवाद ओर टिप्पणी--१४ अध्याय।. ८०७ 
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$$ द्वाविमी पुरुषो लोके क्षरश्राक्षर एव च | 
क्षए सवाणि भृतानि कृटस्थोंउक्षर उच्चते ॥ १६ ॥ 
उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्यदाहतः 
यो लोकत्रयमाविच्य विभरत्यव्यय इश्वरः ॥ १७॥ 
यस्मात्क्षरमतीतो 5हमक्षरादपि चोत्तमः । 
अतों5स्मि लोके वेंदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥ १८॥ 


आर ही अर्थ लेना चाहिये, वे सब दलीलें बे-जइ-बव॒नियाद की हो जाती हैं । 
? शब्द आर खेताशखतर ( डपनिपर्दों 
में आया है, तथा खेवाखतर के तो कुछ मन्त्र ही गीता में हवह आगये हैं। 


हद 
रहनेवाले (मतिरूप अब्यक्त तत्त्त ) को अक्षर कहते हँ। (१७) परन्तु उत्तमः 
पुरुष ( इन दोनों से ) भिन्न ह । उसको परमात्मा कहते हैं। वही अच्यय ईश्वर 
ब्रलोक्य में प्रविष्ठ होकर ( त्रैलोक्य का ) पोपण करता है । ( १८ ) जब कि में क्र 
से मी परे का आर अक्तर से भी उत्तम ( पुरुष ) हूँ, लोक-ब्यवहार में और 

में सी पुरुषोचम नाम से में असिद्ध हूँ । 

[ सोलहवें छोक में ' कहर ! और “ अक्षर ! शब्द सांख्यशास्त्र के व्यक्त और 
अव्यक्ष--अथवा व्यक्त सृष्टि आर अव्यक्त प्रकृति--इन दो शब्दों से समानाथक 
क्षर ही नाशवान्‌ पद्यभूतात्मक व्यक्त पदाय हैं। स्मरण 
विशेषण पहले कई वार जब परवह्म को भी लगाया गया है 
गी. ८. ३; ८. २१३ ११. ३७; १२. ३ ), तब पुरुषोत्तम के उप्चिखित 
में "अक्षर! शब्द का अर्थ अक्तर-बह्म नहीं है, किन्तु उसका अर्थ सांल्यों 
की अक्षर प्रकृति है; आर इस गदवइड़ से बचाने के लिये ही सोलहवें छोक में 
£ अक्षर अर्थात्‌ ऋू्थ (मकृति )” यह विशेष व्याख्या की हे ( गीतारहस्व ए- 
२०१-२०४ ) | सारांश, व्यक्त उृष्टि आर अव्यक्ञ अकृति के परे का अक्तरत्नह्म 
शी. ८. २०-२२ पर हमारी टिप्पणी देखो ) ओर “ज्षर! (व्यक्त सृष्टि ) 
अत्तर ” (अक्ृति ) से परे का पुत्षोत्तम, वास्तव में थे दोनों एक ही हैं। 
तेरहवें अध्याय (१३- ३१ ) में कहा गया है, कि इस ही परमात्मा कहते हैं 
और यही परमात्मा शरीर में क्षेत्रज्ञ रूप से रहता है। इससे सिद्ध होता है, कि 
अचर-विचार में जो मूल तत्त्व अक्षर तह्म अन्त में निष्पन्न होता ह, वही 
ज्ञेत्र-केत्रज्ञ-चिचार का भी प्यंचसान है, अथवा “पिण्ड में ओर ब्रह्माण्ड में ?? 
ही पुरुषोत्तम है । इसी अक्नार यह भी बतलाया गया है, कि अधिमूत ओर 
अधियज्ञ अच्दति का अथवा आचीन अश्वत्थ वृत्त का तत्व भी यही है। इस 
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ख 





९९ दम्भो दर्षोष्भिमानश्व क्रोधः पारुष्यमेव च । 
अज्ञानं चाभिजातस्य पार्थ सम्पद्मासुरीम्‌ ॥ 8 ॥ 
(६ देवी सम्पद्दिमोक्षाय निवन्धायासुरी मता। 
मा शुचः सम्पदं दैवीमाभिजातो5सि पाण्डव ॥ ५॥ 

! करके क्रोध से किसी के दिल दुखा देने को भी एक प्रकार की हिंसा ही समझते 
हैं। इसी प्रकार शुद्धता को भी त्रिविध सान लेने से, मन की शुद्धि में अक्रोध और" 
द्रोह न करना आदि गण भी आ सकते हैं । महाभारत के शान्तिपच में १६० 

' भ्रध्याय से लेकर १६३ अध्याय तक क्रम से दम, तप, सत्य ओर लोभ का विस्तृत: 

! वर्णन है । वहाँ दम में ही क्षमा, उति, अहिंसा, सत्य, आजव ओर लज्जा आदि 

।पच्चीस तीस गुणों का, व्यापक अर्थ में समावेश किया गया है (शां १६० );, 
(और सत्य के निरूपण (शां १६२) में कहा है कि सत्य, समता, दम, अमात्सय 
क्षमा, लज्जा, तितिक्षा, अनसूयता, याग, ध्यान, आयेता ( लोक-कल्याण की 
इच्छा ) "्ति ओर दया, इन तेरह गुणो का एक सत्य मे ही समावेश होता है; 
! और घहीं इन शब्दों की व्याख्या भी कर दी गई है। इस रीति से एक ही गयण में 

अनेकों का समावेश कर लेना पारिडल्य का काम है, ओर ऐसा विवेचन करने 

लगें तो प्र्येक गुण पर एक-एक ग्रन्थ लिखना पड़ेगा। ऊपर के छोकों में इन' 

! सब गुणों का समुच्चय इसी लिये बतलाया गया है, कि जिसमें देवी सम्पत्ति 
'के सात्त्तिक रूप की प्री कल्पना हो जावे और यदि एक शब्द में कोई अ्रथः 
[छूट गया हो तो दूसरे शब्द में उसका समावेश हो जावे । अस्तु; ऊपर की 
' फ़ेहरिस्त के 'ज्ञानयोग-व्यवस्थिति ” शब्द का अथे हमने गीता. ४७. ४१ ओर 
!४२ वें छोक के आधार पर कर्मयोग-प्रधान किया है । त्याग ओर ४ति की 
(व्याख्या स्वयं भगवान्‌ ने ही $८ वें अध्याय में कर दी है ( १८. ७ और 
|२६ )। यह बतला छुके कि देवी सम्पत्ति में किन गुणों का समावेश होता 
! है; अब इसके विपरीत आसुरी या राक्षसी सम्पत्ति का वर्णन करते हैं--] 


(४) हे पाथ ! दस्भ, दर्प, अतिमान, क्रोध, पारुष्य अथौत्‌ निष्ठुरता ओरः 
अज्ञान, आसुरी यानी राक्षसी सम्पत्ति में जन्मे हुए को भ्राप्त होते हैं । 


। | महाभारत-शान्तिपवे के १६४ ओर १६५ अध्यायों में इनमें से कुछ 
दोषों का वर्णन है और अन्त में यह भी बतला दिया है, कि नुर्शंस किसे 
। कहना चाहिये | इस शोक में “'अज्ञान ! को आसुरी सम्पत्ति का लक्षण कह 
देने से प्रकट होता है कि “ज्ञान” देवी सम्पत्ति का लक्षण है। जगत्‌ में पाये 
'जानेवाले दो प्रकार के स्वभावों का इस प्रकार वर्णन हो जाने पर--] 
(५६ ) (इनमें से ) देवी सम्पत्ति ( परिणाम में ) मोक्त-दायक ओर आसुरी 
बन्धनदायक मानी जाती है। है पाण्डव ! तू देवी सम्पत्ति में जन्मा हुआ है 0 
शोक मत कर । 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१६ अध्याय ।. ८०६ 
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पोडशो<ध्यायः । 
श्रीभगवानुवाच | 


अभय सत्त्वसंगुद्धिज्ञानयोगव्यवस्थितिः । 

दान॑ दमश्र यज्ञञ्ञ स्वाध्यायस्तप आर्जवम्‌ ॥ १ ॥ 
अहिसा सत्यमक्राधस्त्यागः शान्तिरपैशुनम्‌ । 
दया भूतेप्वलोल॒प्त्व॑ मार्देव॑ हीरचापलम्‌ ॥ २ ॥ 
तेजः क्षमा ध्वातिः गौचमद्रोही नातिमानिता। 
भवन्ति सम्पदं दृवीमभिजातस्य सारत ॥ ३ ॥ 


सोलहवां अध्याय | 


[ पुरुषोत्तमयोग से क्षर-अ्षर-ज्ञान की परमावधि हो चुकी; सातवें अध्याय मे 
- जिस ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरम्भ यह दिखलाने के लिये किया गया था, कि 
कर्मयोग का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता है ओर उसी से मोक्त 
मिलता है, उसकी यहां समाप्ति हो चुकी और अ्रव यहीं उसका उपसंहार करना 
चाहिये । परन्तु नवे भ्रध्याय (६. १२) में भगवान्‌ ने जो यह बिलकुल संक्षेप में 
कहा था, कि राक्षसी मनुष्य मेरे श्रव्यक्ल श्रौर श्रेष्ट स्वरूप को नहीं पहचानते, उसी 
का स्पष्टीकरण करने के लिये इस अध्याय का श्रारम्भ किया गया है ओर अगले 
श्रध्याय भें इसका कारण बतलाया गया है, कि मनुप्य-मनुष्य में भेद क्‍यों होते 
है। और अठारहचे अ्रध्याय में पूरी गीता का उपसंहार है। ] 


श्रीभगवान्‌ ने कहा--( ३ ) श्रभय ( निडर ), शुद्ध सात्विक वृत्ति, शञान-योग- 
व्यवस्थिति श्रर्थात्‌ ज्ञान (-मार्ग ) भर ( कर्म- ) योग की तारतम्य से व्यवस्था, 
ढान, दस, यज्ञ, स्वाध्याय अ्रधोंत्‌ स्वधर्म के अ्रनुसार श्राचरण, तप, सरलता, 
(२) श्रहिंसा, सत्य, अ्रक्रोध, कर्मफल का त्याग, शान्ति, अपैशुन्य अर्थात्‌ छुद्ध- 
इष्टि छोड़ कर उदार भाव रखना, सब भूतों में दया, तृष्णा न रखना, रूदुता, 
' ( बुरे काम की ) लाज, श्रचपत्ञता अ्रथात्‌ फिजूल कामो का छूट जाना, (३) 
तेजस्विता, क्षमा, ्ति, शुद्धता, द्वोह न करना, अतिमान न रखना--हे भारत ! 
' (ये ) गुण ठेवी, सम्पत्ति में जन्मे हुए पुरुषों को प्राप्त होते है । 
| देवी सम्पत्ति के ये छुब्बीस गुण और तेरहवे अध्याय में बतलाये हुए 
ज्ञान के बीस लक्षण ( गी. १३. ७-११ ) वास्तव में एक ही हैं; ओर इसी से 
आगे के छोक में * अज्ञान ! का समावेश आसुरी लक्षणों में किया गया है। यह 
नहीं कहा जा सकता, कि छुव्वीस गुणों की फेहरिस्त में प्रत्येक शब्द का 
ईअथ दूसरे शब्द के अर्थ से सर्वथा भिन्न होगा; और हेतु भी ऐसा नहीं है । 
, डदाहरणार्थ, कोई कोई अहिंसा के ही कायिक, वाचिक शोर मानसिक भेद 
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अपरस्परसंभूतं किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ॥ ८ ॥ 


(अ-अतिष्ठ भी कहते हैं, अथोत्‌ इसकी न पतिष्ठा है और व आधार । यहाँ शक्ल 
'हो सकती है, कि इस प्रकार अध्यात्मशास्त्र में ्रतिपादित अब्यक्त परबह्म यदि 
' आसुरी लोगों को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्ति सागे का व्यक्ष ईश्वर सान्‍य होगा। 
(इसी से अनीश्वर ( अन्‌ + ईश्वर ) पदु का प्रयोग करके कह दिया है, कि आसुरी 
(लोग जगत्‌ में ईश्वर को भी नहीं मानते। इस अकार जगत्‌ का कोई मूल आधार 
/न सानने से उपनिषदों में वर्णित यह सृ्युत्पत्ति-क्रम छोड़ देना पड़ता है, कि 
// आत्मनः आकाश; सम्भूतः । आकाशाद्वायुः । वायोरप्िः। अप्नेराप:। अद्भयः 
। इथिवी । प्रथिष्या ओषधयः | ओषधीस्यः अन्न अन्नात्पुरुष:। (त्ै. २. १ ); 
/और सांख्यशास्रोक़ इस सृष्युत्पत्ति-क्रम को भी छोड़ देना पड़ता है कि 
(प्रकृति और पुरुष, ये दो स्वतन्त्र मूल तत्त हैं एवं सत्त, रज और तम गुणों के 
/अन्योन्य आश्रय से अर्थात्‌ परस्पर मिश्रण से सब व्यक्ल पदार्थ उत्पन्न हुए हैं। 
'क्योंकि यदि इस #ंखला या परस्परा को मान ल्ले, तो दृश्य-सष्टि के पदार्थों से 
(इस जगत्‌ का कुछ न कुछ मूल तत्त्व मानना पड़ेगा | इसी से आसुरी लोग जगत्‌ 
'के पदार्थों को अ-परस्पर-सस्भूत मानते हैं, अथीत्‌ वे यह नहीं मानते कि ये पदार्थ 
(एक दूसरे से किसी ऋम से उत्पन्न हुए हैं । जगत्‌ की रचना के सम्बन्ध में एक 
(बार ऐसी समर हो जाने पर मनुष्य प्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता है, और 
(फिर यह विचार आप ही आप हो जाता है कि मनुष्य की काम-वासना को ठृप्त करने 
'के लिये ही जगत्‌ के सारे पदार्थ बने हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं है। 
/और यही अर्थ इस छोक के अन्त में “ किमन्यत्कामहैतुकम्‌ ”?--काम को छोड़ 
/डसका ओर क्या हेतु होगा --इन शब्दों से, एवं आगे के छोकों में भी वर्णित 
'है। कुछ टीकाकार “ अपरस्परसस्भूत ” पद्‌ का अन्वय “' किमन्‍्यत्‌ ” से लगा- 
'कर यह अथ करते हैं कि “ क्या ऐसा भी कुछ देख पड़ता है जो परस्पर अथौत्‌ 
'ख्री-सुरुष के संयोग से उत्पन्न न हुआ हो ? नहीं; और जब ऐसा पदार्थ ही 
'नहीं देख पड़ता तब यह जगत्‌ कामहेतुक अथात्‌ स्री-पुरुष की कामेच्छा से 
'ही निर्मित हुआ है” । एवं कुछ लोग “ अपरश्न परश्र अपरस्परो ” ऐसा 
(अद्भुत विग्नह करके इन पदों का यह अर्थ लगाया करते हैं कि “ “ अपरस्पर ! 
ही स्री-पुरुष हैं, इन्हीं से यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिये ख्री-पुरुषों का काम 
/ही इसका हेतु है ओर कोई कारण नहीं है ” । परन्तु यह अन्वय सरत्न नहीं 
(है और “ अपरश्व परश्र ” का समास “ अपर-पर ! होगा; बीच में सकार न आने 
/पावेगा। इसके अतिरिक्न अ-सत्य और अ-प्रतिष्ठ इन पहले आये हुए पदों को देखने, 
'से यही ज्ञात होता है कि अ-परस्परसस्भूत नजूसमास ही होना चाहिये; और 
फिर कहना पढ़ता है कि सांख्यशास्त्र में * परस्परसम्भूत ” शब्द से जो ' गुणों से 


'गुणों का अन्योन्य जनन ? वर्सित है, वही यहों विवक्षित है ( देखो गीतारहस्य 


गाता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१६ अध्याय ।. ८११ 
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$$ द्वी भूतसगों छोकेषस्मिन्दैव आसुर एव च। 

दैवो विस्तरद्दः पोक्त आसुरं॑ पाथ मे ज्णु ॥ ६॥ 

प्रवृत्ति च निवात्ति च जना न विदुरासुराः 

न शोचं नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यते ॥ ७॥ 

असत्यमप्रतिष्ठ ते जगदाहुरनीश्वरम्‌ । 

[ संक्षेप में यह बतला दिया कि इन दो प्रकार के पुरुषों को कौन सी गति- 

मिलती है; अ्रव विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हैं--] 
(६ ) इस लोक में दो अकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते है; ( एक ) देव 
ओर दूसरे आसुर । ( इनमें ) देव ( श्रेणी का ) वर्णन विस्तार से कर दिया 
( श्रव ) हे पार्थ ! में आसुर ( श्रेणी का ) वर्णन करता हूँ, सुन । 


४ [ पिछले अध्यायों में यह बतलाया गया है, कि कर्मयोगी कैसा बर्ताव 


| 
करे ओर ब्राह्मी अवस्था कैसी होती है या स्थितप्रज्ष, भगवद्धक्न अथवा त्रिगु- 
| 
॥। 
हे 


णातीत किसे कहना चाहिये; ओर यह भी बतलाया गया है कि ज्ञान क्‍या 

है। इस अध्याय के पहले तीन »छोकों में देवी सम्पत्ति का जो लक्षण है, वही 

देव-प्रकृति के पुरुष का वर्णन है; इसी से कहा है, कि देव श्रेणी का वर्णुन' 
। विस्तार से पहले कर चुके हैं। आसुर सम्पत्ति का थोढा सा उल्लेख नवें श्रध्याय 

( ६. ११ और ३२ ) में आ चुका है; परन्तु वहां का वर्णन अधूरा रह गया 

है, इस कारण इस अ्रध्याय में उसी को पूरा करते हैं-- ] 

(७ ) आसुर लोग नहीं जानते कि भ्रश्नत्ति क्या है, और निव्ृत्ति क्या है-- 
अर्थात्‌ वे यह नहीं जानते कि क्या करना चाहिये और क्या न करना चाहिये । 
उनमे न शुद्धता रहती है, न श्राचार भ्रोर सत्य ही । (८) ये ( आसुर लोग ) 
कहते हैँ कि सारा जगत्‌ श्र-सत्य है, अ्र-प्रतिष्ठ श्रथीत्‌ निराधार है, अ्रनीधर यानी 
बिना परमेश्वर का है, अ्र-परस्परसम्भूत अथात्‌ एक दूसरे के बिना ही हुआ है, 
( अतएवं ) काम को छोड़ अर्थात्‌ मनुष्य की विपय- वासना के अतिरिक्त इसका 
आर क्या हेतु हो सकता है ? 

[ यद्यपि इस छोक का श्रर्थ स्पष्ट है, तथापि इसके पदों का अर्थ करने में 
बहुत कुछ मतसेद है । हम समभते हैं कि यह वर्णन उन चार्वाक श्रादि 
।नास्तिकों के मतों का है, कि जो वेदान्तशाखतर या कापिल सांख्यशास्र के सृष्टि-- 
।रचनाविषयक सिद्धान्त को नहीं मानते, ओर यही कारण है कि इस छोक के 
पदों का अर्थ सांख्य ओर अ्रध्यात्मशास्त्रीय सिद्धान्तों के विरुद्ध है। जगत्‌ को 
नाशवान्‌ समम कर वेदान्ती उसके श्रविनाशी सत्य को--सत्यस्य सत्य (बृ. २ 
।३. ६)--खोजता है, और उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल आधार या प्रतिष्ठा 
| मानता है--अह्यपुच्छ प्रतिष्ठा ( तै. २. ४ ) | परन्तु आसुरी ज्ञोग कहते हैं, कि 
यह जग अ-सत्य है, अर्थात्‌ इसमे सत्य नहीं है; और उसी लिये वे इस जगत को/ 


24९ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 

असों मया हतः शच्न॒हेनिष्ये चापरानपि । 

इश्वरोषहमहं सोगी सिद्धो5हं बलवाद सुखी ॥ १४॥ 

आह्योषभिजनवानस्मि कोषन्योषस्ति सहशों मया। 

यक्ष्ये दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविमोहिताः ॥ १५॥ 

अनेकचित्तविश्रान्ता मोहजालूसमावूताः 

प्रसक्ता कामभोगेषु पतन्ति नरकेष्शुची ॥ १६॥ 

आत्मसंभाविताः स्तव्धा धनमानमदान्विताः । 

यजन्ते नामयज्ञैस्ते दम्भेनाविधिपूर्वकम्‌ ॥ १७ ॥ 

अहंकार व दर्प काम क्रोध च संभ्रिताः । 

मामात्मपरदेहेषु परह्निपन्तो5भ्यस्यकाः ॥ १८ ॥ 

तानहं द्विषतः कूरान्‌ संसारेषु सराधमान । 

क्षिपास्यजल्लमशुसानासुरीष्वेव योनिषु॥ १९ ॥ 

आउऊुरीं योनिमापन्ना सूढा जन्मसि जन्मनि | 

मामप्राप्यैव कौन्तेय ततो यान्त्यधरमां गतिम्‌ ॥२०॥ 

$$ जिविध नरकस्येदं द्वारं नाशनसात्सनः । 

कामः कोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्त्रयं त्यजेत्‌ ॥ २१॥ 
रास ) है, और फिर वह भी मेरा होगा; (१४) इस शज्नु को सैंने सार लिया एवं 
औरों को भी सार्रूँगा; में ईश्वर, में (ही ) भोग करनेवाला, में सिद्ध, बलाव्य 
और सुखी हूँ, (३९) मैं सम्पन्न और कुलौन हूँ, मेरे समान और है कौन ? सें यज्ञ 
'करूँगा, दान दूँगा, सौज करूँगा--इस प्रकार अज्ञान से मोहित, (१६) अनेक 
अकार की कल्पनाओं में भूले हुए, मोह के फन्‍्दे में फैसे हुए और विषयोपभोग से 
आसक्क [ये आसुरो लोग ] अपवित्र नरक सें गिरते हैं! (१७) आत्मप्रशंसा करने- 
वाले, एँठ से बतेनेवाले, धन ओर मान के मद से संयुक्त ये (आसुरो) लोग दुस्स 
से, शास्र-विधि छोढ़ कर केवल नास के लिये यज्ञ किया करते है। (३८) अह- 
हर से, बल से, दर्प से, काम से ओर क्रोध से फूल कर अपनी और पराई देह 
में वर्तमान मेरा (परमेश्वर का) द्वेष करनेवाले, निन्दुक, (१६) और अशुभ कर्से 
करनेवाले ( इन ) ढ्ेषी ओर ऋूर अधम नरों को में (इस ) संसार की आसुरी 
अथौव्‌ पापयोनियों में ही सदेव पटकता रहता हूँ । ( २० ) है कौन्‍्तेय ! (इस 
प्रकार ) जन्म जन्म में आसुरी योनि को ही पा कर, ये मूख लोग सुझे बिना 
पाये ही अन्त में अत्यन्त अधोगति को जा पहुँचते हैं । 

, [ आसुरी लोगों का और उनको मिलनेवाली गति का वर्णन हो चुका। अब 
!इससे छुटकारा पाने की युक्षि बतलाते है--] 
(२१) काम, कोघ और लोभ ये तीन अकार के नरक के द्वार हैं । ये हमारा 
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गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१६ अध्याय।. पहै३ 
णतां दष्टिसवष्टभ्य नष्टात्मानोउल्पबुद्धयः । 
पभ्रभवन्त्युथ्रकरमांणः क्षयाय जगतो5हिताः॥ ९ ॥ 
काममा शिित्य दुष्पूरं दम्भभानमदान्विताः । 
मोहादग्हीत्वासद्वाहान प्रवर्तन्ते5शुचित्रताः ॥ १० ॥ 
चिन्तासपरिसेयां च प्रलयान्तामुपाशरिताः । 
कामोपभोगपरमा एतावादिति निश्चिताः॥ ११ ॥ 
आशापाशइशतैबेद्धाः कामक्रीधपरायणाः । 

ईहन्ते कामसोगार्थमन्यायेनाथथसंचयान्‌ ॥ ११ ॥ 
इृद्मदय मया लव्धमिमं प्राप्स्ये मनोरथम्‌ । 
इद्मस्तीद्मपि मे सविष्यति पुनर्धनम्‌ ॥ १३ 0 
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।ए, १४३ और १५८)। “अन्योन्‍्य ! और “ परस्पर ? दोनों शब्द समानाथक हैं, . 


सांख्यशासतर में गुणों के पारस्परिक भगडे का वर्णन करते समय ये दोनों शब्द 
श्ञाते हैं (देखो मभा. शां, ३०९; सां, का. १२ और १३ )। गीता पर जो माध्व- 
' भाष्य है, उसमे इसी अथे कों मान कर, यह दिखलाने के लिये कि जगत्‌ की 
(चस्तुएँ एक दूसरी से केसे उपजती हैं, गीता का यही छोक दिया गया है-- 
(“श्न्नाद्धवन्ति भूतानि” इत्यादि--(श्रप्नि में छोड़ी हुईं आहुति सूर्य को पहुँचती 
'है, अतः ) यज्ञ से बृष्टि, बृष्टि से अन्न, और अन्न से अजा उत्पन्न होती है [ देखो 
!गी.३. १४; मजु. ३. ७६ )। परन्तु तैत्तिरीय उपनिपद्‌ का वचन इसकी अपेक्ता 
अधिक प्राचीन और व्यापक है, इस कारण उसी को हमने ऊपर प्रमाण मे दिया 
(है । तथापि हमारा मत है, कि गीता के इस “ अ-परस्परसस्भूत ! पद्‌ से उपनि- 
(पद के खष्टयुत्पत्ति-क्रम की अपेक्षा सांख्यों का सष्टयुत्पत्तिक्रम ही अधिक विव- 
'क्षित है । जगव्‌ की रचना के विषय में ऊपर जो आखुरी मत बतलाया गया है, 
' डसका इन लोगों के बर्ताव पर जो प्रभाव पड़ता है, उसका वर्णन करते है। ऊपर 
। के छोक में, अन्त में, जो “ कामहैतुक ' पद है उसी का यह अधिक स्पष्टीकरण है। ] 
(8) इस प्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अल्प-बुद्धिवाले नशत्मा ओर दुष्ट लोक 
कर कम करते हुए जगत्‌ का क्य करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हैं, (५०) (और) 
कभी भी पूरे न होनेवाले काम अर्थात्‌ विषयोपभोग की इच्छा का आश्रय करके 
ये ( आसुरी लोक ) दम्भ, मान ओर मद से व्याप्त हो कर मोह के कारण रूठ- 
मूठ विश्वास अर्थात्‌ मनसानी कल्पना करके गंदे काम करने के लिये प्रवृत्त रहते 
हैं। (११ ) इसी प्रकार आमरणान्त ( सुख भोगने की ) अगणित चिन्ताओं से 
असे हुए, कामोपभोग में डूबे हुए ओर निश्चयपूर्वंक उसी को सर्वेस्तर माननेवाले 


नर 


(१२) सैकड़ों आशा-पाशों से जकड़ें हुए, काम-क्रोध-परायण (ये आसुरी लोग ) ' 


सुख लूटने के लिये अन्याय से बहुत सा अथे सच्चय करने की तृष्णा करते हैं । 
(१३) मैंने आज यह पा लिया, (कल) उस मनोरथ को सिद्ध करूँगा; यह धन ( मेरे 


घ१६ गीतारहस्य श्रथवा कमयोगशार्त्र । 
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सप्तदशो 5ध्यायः । 
अजुन उवाच । 


ये शासत्रविधिसुत्सृज्य यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्त्वमाहों रजस्तमः॥ १॥ 
श्रीमगवानुवाच । 
त्रिविधा भवति अ्रद्धा देहिनां सा स्वभावजा । 
सत्रहवों अध्याय । 

[ यहाँ तक इस वात का वर्णन हुआ, कि कर्मंगोग-शासत्र के अज्लुसार संसार 
का धारण-पोषण करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं; ओर संसार का नाश, 
करनेवाले मलुष्य किस ढँग के होते हैं। अब यह प्रश्न सहज ही होता है, कि मलुष्य- 
मनुष्य में इस प्रकार के भेद होते क्यों हैं । इस अश्न का उत्तर सातवें अध्याय के 
८ पक्ृत्या नियता: स्वया ?” पद्‌ में दिया गया है, जिसका अर्थ यह है, कि यह 
प्रत्येक मनुष्य का प्रकृति-स्त॒ भाव है (७. २०) । परन्तु वहों सत्त्त-रज-तममय तीनों 
गुणों का विवेचन किया नहीं गया था; अतएव वहों इस प्रकृतिजन्य भेद की ' 
उपपत्ति का विस्तारपूर्वेंक वर्णन भी न हो सका। यही कारण है जो चौदहर्चे 
अध्याय में प्रिगुणों का विवेचन किया गया है, ओर अब इस अध्याय में वर्णन , 
किया गया है कि त्रिगुणों से उत्पन्न होनेवाली श्रद्धा आदि के स्वभाव-भेद क्योंकर 
होते हैं, ओर फिर उसी अ्रध्याय में ज्ञान-विज्ञान का सम्पूर्ण निरूपण समाप्त 
किया गया है। इसी प्रकार नव अध्याय में भक्किमार्ग के जो अनेक भेद बतलाथे 
गये हैं, उनका कारण भी इस अ्रध्याय की उपपत्ति से समझ में आ जाता है 
( देखो ६. २३, २४ ) । पहले श्र्ुन यों पुछुता है कि--] 

अझशुन ने कहा--( १ ) हे कृष्ण! जो लोग श्रद्धा से युक्र होकर, शाख-निर्दिषट 
विधि को छोड़ करके यजन करते हैं, उनकी निष्ठा अथोत्‌ ( मन की ) स्थिति 
कैसी है--साचििक है, या राजस है, या तामस ? 

। [ पिछुले अध्याय के अन्त में जो यह कहा गया था, कि शास्त्र की विधि 

(का अथवा नियमों का पालन अवश्य करना चाहिये; उसी पर अझ्ुन ने यह 

ह शह्जा की है। शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए भी मजुष्य अज्ञान से भूल कर बैठता 

(है। उदाहरणार्थ, शाख-विधि यह है कि सर्वव्यापी परमेश्वर का भजन-पूजन 
| करना चाहिये; परन्तु वह इसे छोड़ देवताओं की घुन में लग जाता है ( गी. 








६. २३) । अतः अजजुन का प्रश्न है कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अरथीत्‌ अवस्था अथवा 
स्थिति कौन सी समझी जायें | यह प्श्न उन आसुरी लोगों के विषय में नहीं है, 
कि जो शाख का और धरम का अश्रद्धापूर्वक तिर॒स्कार किया करते हैं । तो भी इस 
अध्याय में प्रसद्भाचुतार उन के कर्मो के फलों का भी वर्णन किया गया है। ] . 


गीता, अजुवाद और टिप्पणी--१६ अध्याय ।_ प१५ 


ण्तैविमुक्तः कीन्तेय तमोद्वारेिखिभिनंरः । 

आचरत्यात्मनः श्रेयस्ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २१॥ 
6 ये शासत्रविधिस॒त्सृज्य वतेते कामकारतः । 

न स सिद्धिमवाभोति न खुख॑ न परां गतिम्‌ ॥ २३॥ 

तस्माच्छास्रं प्रमाणं ते कायोकार्यव्यवास्थितो । 

ज्ञात्वा शासत्रविधानोक्त कर्म कतुंमिहाहेसि ॥ २४ 0 


ईति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाल्ले श्रीकृष्णाजुन- 
संवादे देवासुरसंपद्दिभागयोगो नाम षोडशोउध्याय; ॥ १६ ॥ 


जाश कर डालते हैं; इसलिये इन तीनों का त्याग करना चाहिये। (२२) हे 
'कौन्तेय | इन तीन तमोह्वारों से छूट कर, मनुष्य वही आचरण करने लगता है 
कि जिसमें उसका कल्याण हो; और फ़िर उत्तम गति पा जाता है। 


६ | प्रगट है कि नरक के तीनों दरवाज़े छूट जाने पर सद्ृति मिलनी ही 
| चाहिये; किन्तु यह नहीं बतलाया कि कौन सा आचरण करने से ये छूट 
जाते हैं। अतः अब उसका मागे बतलाते हैं-] 


(२६ ) जो शास्रोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने लगता है, उसे न सिद्धि 
“मिलती है, न सुख मिलता है और न उत्तम गति ही मिलती है। ( २४ ) इस 
'लिये कार्य-अकार्य-ब्यवस्थिति का अथौत्‌ कतंब्य और अकतव्य का निर्णय करने 
के लिये तुझे शास्त्रों का प्रमाण मानना चाहिये । और शास्त्रों मे जो कुछ कहा है, 
उसको समझ कर, तदनुसार इस लोक में कर्म करना तुझे उचित है। 


[ इस छोक के “ कार्याकार्यव्यवस्थिति ? पद से स्पष्ट होता है, कि कर्तव्य- 
शाखत्र की अर्थात्‌ नीतिशास्र की कल्पना को दृष्टि के आगे रख कर गीता का 
उपदेश किया गया है । गीतारहस्य ( ए. ४८-९० ) में स्पष्ट कर दिखला 
दिया है, कि इसी को कर्मयोगशासत्र कहते हैं। ] 


इस अकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, अह्म- 
बविद्ान्तगत योग--अथौत्‌ कर्मयोग--शाख्रविषयक, श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
“संवाद में, दैवासुरसम्पद्धिभाग योग नामक सोलहवॉ अध्याय समाप्त हुआ। 


घरैप गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र । 





९९ अशासत्रविहितं घोर तज्यन्ते ये तपो जनाः । 
दम्सभाहकारसंयुक्ताः कामरागवरान्विताः ॥ ५ ॥ 
कषेयन्तः शरीरस्थं भूतय्राममचेतसः । 
मां चेवान्तःशरीरस्थं तान्विद्धचासुरनिश्चयान्‌॥ ६ ॥ 

$6 आहारस्त्वपि सर्वेस्य त्रिविधो सवति प्रियः । 
यज्ञस्तपस्तथा दान तेषां भेदमिस जणु ॥ ७॥ 


[ इस पार शासत्र पर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्यों के भी सत्त आदि प्रकृति 
के गण-भेदों से जो तीन भेद होते हैं, उनका ओर उनके स्वरूपों का वर्णन 
हुवा । अब बतलाते हैं, कि शाख पर श्रद्धा न रखनेवाले कास-परायण और 
दास्सिक लोग किस श्रेणी मे आते है। यह तो स्पष्ट हे कि ये लोग सात्त्विक नहीं 
है, परन्तु ये निरे तासस सी नहीं कहे जा सकते; क्योकि यद्यपि इनके करे शाख- 
विरुद्ध होते हैं तथापि इनमें कर्म करने की अबृत्ति होती है और यह रजोगुण 
का धर्म है। तात्पर्य यह है, कि ऐसे मनुष्यों को न सात्ततिक कह सकते हैं, न 
राजस ओर व तामस । अतएव देवी ओर आसुरी नामक दो कक्षाएँ बना कर 
उक्त दुष्ट पुरुषो का आसुरी कक्षा सें समावेश किया जाता है । यही अथै अगले 
दो श्लोकी से स्पष्ट किया गया है। ] 


(६ ) परन्तु जो लोग दुस्भ और अहड्लार से युक्त होकर काम एवं आसक्लि के 
चल पर शास्त्र के विरुद्ध घोर तप किया करते हैं (६ ) तथा जो न केवल शरीर 
के पद्चमहासूतों के समूह को ही, बरन्‌ शरीर के अन्तर्गत रहनेवाले मुझको भी 
कष्ट देते हैं, उन्हें अविवेकी आसुरी बुद्धि के जानो । 


[ इस प्रकार अजुन के प्रश्नों के उत्तर हुए। इन श्लोकों का भावाथ यह है, कि 
मनुष्य की श्रद्धा उसके प्रकृति-स्वभावानुसार सात्तिक, राजस अथवा तासस होती 
है, ओर उसके अनुसोर उसके कमी से अन्तर होता है तथा उन कर्मो के अन्लुरूप 
ही उसे एथक्‌-एथक्‌ गति प्राप्त होती है। परन्तु केवल इतनेसे ही कोई आसुरी 
!कक्ता से लेख नहीं लिया जाता। अपनी स्वाधीनता का उपयोग कर ओर शाखा- 
!नुसार आचरण करके प्रकृति-स्व॒ भाव को धीरे-धीरे सुधारते जाना अत्येक सनुष्य का 
क्त॑व्य है । है,, जो ऐसा नहीं करते ओर दुष्ट प्रकृति-स्वसाव का ही असिसान 
रख कर शास्त्र के विरुद्ध आचरण करते हैं, उन्हें आसुरी बुद्धि के कहना चाहिये 
यह इन श्लोकों का भावाथे है। अब यह वर्णन किया जाता है कि श्रद्धा के समान 
! ही आहार, यज्ञ, तप और दान के सत्त-रज-तससय प्रकृति के गुणों से मिन्न- 
। सिन्न भेद कैसे हो जाते हैं; एवं इन भेदों से स्वभाव की विचिन्नता के साथ 
ही साथ क्रिया की विचित्रता भी कैसे उत्पन्न होती है--] 

(७ ) प्रत्येक की रुचि का आहार भी तीन प्रकार का होता है। ओर यही 
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गीता, अचुवाद ओर --१७ अध्याय ।_ ८१७ 





सात्तिकी राजसी चैव तामसी चेति तां ज्णु॥ २॥ 

सत्त्वाजुरूपा सर्वस्य श्रद्धा भवति भारत । 

अद्धामयो5यं पुरुषो यो यच्छुद्धः स एवं सः ॥ ३॥ 
यजन्ते सात्त्विका देवान्‌ यक्षरक्षांसि राजसाः । 

प्रेतान्भूतगणांश्ान्ये यजन्ते तामसा जनाः॥ 8 ॥ 

श्रीभमगवान्‌ ने कहा कि--( २ ) प्राणिमात्र की श्रद्धा स्वभावतः तीन प्रकार की 

होती है, एक सात्तिक, दूसरी राजस, और तीसरी तामस; उनका वर्णन सुनो । 

(३ ) है भारत ! सब लोगों की श्रद्धा अपने अपने सत्व के अजुसार अर्थात्‌ 
प्रकृतिस्व॒भाव के अ्रजुसार होती है । मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी जेसी श्रद्धा 
रहती है, वह वेसा ही होता है । 

' [ दूसरे छोक में “सतक्त!? शब्द का अ्रथ देहस्वभाव, बुद्धि अथवा अन्तः- 
करण है। उपनिषद्‌ में “ सत्त ” शब्द इसी श्र्थ में आया है ( कठ. ६. ७ ) और 
वेदान्तसूत्र के शाक्रसाप्य मे सी “चेत्न-चषेन्रज्ञ ' पद के स्थान में ' सच्च्तेत्रज्ञ ' पद 
का उपयोग किया गया है ( वेसू. शां. भा. १. २. १२ ) | तात्पर्य यह है, कि दूसरे 
' छोक का “स्वभाव! शब्द ओर तीसरे छोक का “सच्त्व! शब्द यहाँ दोनों दी 
समानाथक हैं। क्योंकि सांख्य और वेदान्त दोनों को ही यह सिद्धान्त मान्य है, 
कि स्वभाव का अर्थ अकृति है; इसी प्रकृति से छुद्धि एवं अन्तःकरण उत्पन्न होते 
हैं। “यो यच्छदधः स एव सः ?--यह तत्त्व “ देवताओं की भक्ति करनेवाले देव- 
ताओं को पाते हैं?” प्रभृति पृव॑वर्णित सिद्धान्तों का ही साधारण अजुवाद है 
(७. २०-२३; 8. २४ )। इस विषय का विवेचन हमने गीतारहस्य के तेरहवें 
(प्रकरण से किया है (देखिये गीतार., पर. ४२३-४२७ )। तथापि जब यह कहा कि 
!जिसकी जैसी तुद्धि हो उसे वैसा फल मिलता है, ओर वेसी बुद्धि का होना या 
'न होना प्रकृतिस्वभाव के अधीन है, तब प्रश्न होता है कि फ़िर वह बुद्धि सुधर 
'क्योंकर सकती है ? इसका यह उत्तर है कि आत्मा स्वतन्त्र हे, अतः देह का यह 
स्वभाव क्रमशः अभ्यास और वैराग्य के द्वारा धीरे-धीरे बदला जा सकता है। 
/इस वात का विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण में किया है ( पृ. २७७- 

! १८२ ) । अभी तो यही देखना है, कि श्रद्धा में भेद क्यों और कैसे होते 

! इसी से कहा गया है कि प्रकृति-स्वभावानुसार श्रद्धा बदलती है। अब बत- 

'लाते हैं, कि जब प्रकृति भी सत्त, रत और तम इन तीन गुणों से युक्त है, 

तब प्रत्येक मनुप्य में श्रद्धा के भी त्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हैं, और 

उनके परिणाम क्या होते हँ--] 

(४ ) जो पुरुष साच्विक हैं अथात्‌ जिनका स्वभाव सत्वगुण-प्रधान है थे देवताओं 

का यजन करते हैं; राजस पुरुष यक्तों ओर राक्षसों का यजन करते हैं एवं इसके 

अतिरिक्त जो तामस पुरुष हैं, वे प्रेतों ओर भूतों का यजन करते हैं । 

गी. २. १०३-१०४ 
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द२० गीतारहसुय अथवा कमेयोगशासत्र । 
विधिहीनमसूष्ठाज्न मन्त्रहीनमद॒क्षिणम्‌ । 
अद्धाविरहितं यज्ञ तामसं परिचक्षते ॥ १३४७ 
$$ देवह्विजगुरुपाज्ञपूजनं शौचमाजेवम्‌ । 
ब्रह्मचयेमहिंसा च शारीरं तप उच्यते ॥ १४ ॥ 
अनुछ्वेगकरं वाक्य सत्य प्रियाहितं च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्यसनं चैव चाउत्नयं तप उच्यते ॥ १५॥ 
मनः/प्रसादः सौम्यत्वं मौनमात्मविनिग्रहः । 
भावसंशुद्धिरित्येतत्तपो मानसमुच्यते ॥ १९ ॥ 
९६ अरद्धया परया तप्तं तपस्तत्त्रिविध नरेः। 
( १३ ) शास्त्रविधि-रहित, अन्नदान-विहीन, बिना सन्त्रों का, बिना दुक्चिणा का 
शौर श्रद्धा से शून्य यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है । 

। [ आहार और यज्ञ के समान तप के भी तीन भेद हैं। पहले, तप के 
!कायिक, वाचिक और मानसिक ये तीन भेद किये हैं; फिर इन तीनों में सेः 
प्रत्येक में सत्व, रज और तस गुणों से जो त्रिविधता होती है, उसका वर्णन 
(किया है। यहाँ पर, तप शब्द से यह संकुचित अर्थ विवत्षित नहीं है कि जजञलः 
'में जा कर पातअल-योग के अज्ञसार शरीर को कष्ट दिया करे । किन्तु सु का 
!किया हुआ “ तप ? शब्द का यह व्यापक श्रथै ही गीता के निश्च लिखित 
'छोकों में अभिप्रेत है कि यज्ञ-याग आदि कर्म, वेदाध्ययन, अथवा चातुर्व॑र्य 
'के अजसार जिसका जो कतैब्य हो--जैसे क्षत्रिय का कर्तव्य युद्ध करना है 
|और वैश्य का ज्यापार इत्यादि--वही उसका तप है ( सज्चु. ११. २३६ )।], 

( १४ ) देवता, भ्राह्मण, गुरु और विद्वानों की पूजा, शुद्धता, सरलता, जहा 
चर और अहिंसा को शारीर अर्थात्‌ कायिक तप कहते है। ( १५ ) (मन को) 
उद्देग न करनेवाले सत्य, प्रिय ओर हितकारक सस्भाषण को तथा स्वाध्याय 
अर्थात्‌ अपने कर्म के अभ्यास को वाडमय ( वाचिक ) तप कहते हैं। ( १६ ) 
मन को प्रसन्न रखना, सौम्यता, सोन अर्थोत्‌ सुनियों के समान वृत्ति रखना, 
मनोनिग्नह और शुरू भावना--इनको सानस तप कहते हैं। 

 [ जान पड़ता है कि पन्द्वहवें छोक सें सत्य, प्रिय और हित तीनों शब्द" 

!सलु के इस वचन को लक्ष्य कर कहे गये हैं:--' सत्ये ज्ूयात्‌ प्रिय बूयाज्न 

ईबूयात्‌ सत्यसप्रियम्‌ । प्रियज्ञ नाजृतं बूयादेष घमः सनातनः ॥ ” ( मनु ४ 

$9३८ )--यह सनातन धर्स है कि सच और सघुर ( तो ) बोलना चाहिये, 

परन्तु अप्रिय सच न बोलना चाहिये । तथापि सहाभारत से ही विदुर ने 

[दुर्योधन से कहा है कि “ अप्रियस्थ च पथ्यस्य वक्ता भोता च दुलंभः ” 

( देखो सभा. ६३. १७ ) । अरब कायिक, वाचिक और मानसिक तपों के जो” 

सेद्‌ फ्विर भी होते हैं, वे यों हैं--] 

( १७ ) इन तीनों प्रकार के तपों को यदि सनुष्य फल की आकांत्ता न रख कर 








६. 
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आयुःसत्त्ववल्वारोग्यखुखप्रीतिविवर्धनाः । 
रस्याः स्लिग्धा। स्थिरा ह॒च्या आहाराः सात्त्विकप्रियाः ॥ ८॥ 
कट्म्लरूवणात्युष्णती३णरुक्षविदाहिनः । 
आहारा राजसस्येष्टा इफखशोकामयप्रदाः ॥ ९ ॥ 
यातयाम गतरसं पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमापि चामेध्यं भोजन तामसप्रियम्‌॥ १० ॥ 
९३ अफलाकाह्िमियज्ञो विधिदष्ों य इज्यते । 
यघष्टव्यमेचांते मन समाधाय स साक्च्विक।+॥ ११ ॥ 
आंशच्रसधाय तु फल दम्भाथमाप चंच यत्‌ । 
इज्यते भरतश्रेष्ठ त॑ यज्ञ विद्धि राजसस्‌ ॥ १२ ॥ 
हाल यज्ञ, तप एवं दान का भी है। सुनो, उनका भेद बतलाता हूँ | (८) 
आयु, साचिक वृत्ति, बल, आरोग्य, सुख ओर प्रीति की वृद्धि करनेवाले, रसीले, 
'पस्निर्ध, शरीर में भिद्‌ कर चिरकाल तक रहनेवाले ओर मन को आनन्दृदायक 
आहार सात्तविक सनुष्य को प्रिय होते हैं । ( &) कट अथोत्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, 
अत्युष्ण, तीखे, रूखे, दाहकारक तथा दुःख-शोक और रोग डपज्ञानेवाले आहार 
हराजस मलुष्य को प्रिय होते हैं । 
; [ संस्कृत से कट्ट शब्द का अथे चरपरा और तिक्न का अथे कडुश्ना होता 
है। इसी के अनुसार संस्क्ृत के वैद्यक अ्न्थों में काली मिरच कट्ट तथा नींब 
4तिक्क कही गई है ( देखो वार्भट सूत्र. अ. १० ) । हिन्दी के कहुएपु ओर 
तीखे शब्द क्रमाजुसार कद्ठ और तिक्क शठ्दों के ही अपभंश हैं । ] 


( १० ) कुछ काल रखा हुआ अर्थात्‌ ठर्डा, नीरस, दुर्गन्धित, बासा, जूँढा 
सथा अपविन्न भोजन तामस पुरुष को रुचता है । 


! | सास्‍्विक मनुष्य को सात्तिक, राजस को राजप्त तथा तामस को तामस 
।भोजन प्रिय होता है। इतना ही नहीं, यदि आद्वार शुद्ध अथोत्‌ साक्चिक 

तो मनुष्य की दृत्ति भी ऋ्रम क्रम से शुद्ध या सात्तिक हो सकती है । उप- 
(निपदों में कहा है कि “आहारशडद्धौ सत्तश॒द्धि.” (छां. ७. २६. २)। 
क्योंकि मन ओर बुद्धि अकृति के विकार है, इसलिये जहाँ सात्विक आहार 
हुआ वहा बुद्धि भी आप ही आप सात्तिक बन जाती है। ये आहार के भेद 
[हुए । इसी अकार अब यज्ञ के तीन भेदों का भी वर्णव करते हैं--] 


( ११ ) फलाशा की आकांच्ा छोड कर अपना कतंब्य समझ करके शास्त्र की 
विधि के अनुसार, शान्त चित्त से जो यज्ञ क्रिया जाता है वह साचिक यज्ञ हैं । 
(१२ ) परन्तु हे भरतश्रेष्ट | उसको राजस यज्ञ समसतो कि जो फल की इच्छा 
से अथवा दुम्भ के हेतु अथोव्‌ ऐश्व्थ दिखलाने के लिये किया जाता है । 


द्श्श्‌ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र । 
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6 ३ तत्सदिति निर्देशों ब्रह्मणस्निविधः स्मृतः । 
ब्राह्मणास्तेन चेदाश्व यज्ञाथ्व विहिताः पुरा ॥ १३ ॥ 
९$ तस्मादोमित्युदाहत्य वज्ञदानतपः+क्रियाः । 

प्रवर्तन्ते विधानोक्ताः सतत॑ ब्रह्मवादिनाम्‌ ॥ २४ ॥ 

तद्त्यिनभिसंघाय फल यज्ञतपःक्रिया: । 
। सह्डृढप में जह्म का निर्देश किया गया है, उसी में सास्विक कर्मों का और सत्कर्मोः 
! का समावेश होता है, इससे निर्विवाद सिद्ध है, कि ये कर्म भ्रध्यात्म दृष्टि से भी 
| स्याज्य नहीं है (देखो गीतार.४.२४५)। परत्रह्म के स्वरुप का मनुष्य को जो कुछ, 
ज्ञान हुआ है वह सब “5 तत्सत्‌ ” इन तीन शब्दों के निर्देश में अथित है । 
इनमें से ३४ अक्षर ब्रह्म है, ओर उपनिषदों में इसका भिन्न भिन्न अर्थ किया 
गया है ( प्रक्ष, ६; कठ, २. १४-१७; ते. १. ८; छां. १. $; मैश्यु, ६. ३, ४ 
मांडक्य १-१२) | और जब यह वर्णाज्षररूपी बह्म ही जगत्‌ के आरम्भ में 
था, तब सब क्रियाओं का आरम्भ वहीं से होता है। “ तत्‌5बह ?” शब्द का 
अर्थ है सामान्य कमे से परे का कम, श्रथाव्‌ निष्काम बुद्धि से फलाशा छोड़ 
कर किया हुआ सातच्चिक कर्म; और 'सत्‌' का अर्थ वह कर्म है, कि जो यद्यपि 
फलाशासहित हो, तो भी शाख्रानुसार किया गया हो और शुद्ध हो । इस 
अर्थ के अनुसार निष्काम बुद्धि से किये हुए सात्तिक कर्स का ही नहीं, वरन्‌ 
शाखानुसार किये हुए सत्‌ कर्म का भी परत्रह्म के सामान्य और सर्वमान्य 
सह्ूल्प में समावेश होता है; अतएवं इन कर्मों को त्याज्य कहना अनुचित 
है। अन्त में * तत्‌ ” और “ सत्‌ ” कर्मा के अतिरिक्त एक ' असत्‌ ” अर्थात्‌, 
! बुरा कर्म बच रहा । परन्तु वह दोनों ल्ोकों में गहों माना गया है, इस 
| कारण अन्तिम छोक में सूचित किया है, कि उस के का इस सड्डृत्प में 


न 


'समावेश नहीं होता । भगवान्‌ कहते हैं कि--] 
(२३ ) (शास्त्र में) परवह्य का निर्देश “७४ तत्सत्‌ ? यों तीन अकार से किया 
जाता है। उसी निर्देश से पूर्वकाल में बह्मण, वेद ओर यज्ञ निर्मित हुए हैं । 
| [पहले कह आये हैं कि, सम्पूर्ण सृष्टि के आरस्भ में अदह्मदेव-रुपी पहला 
' ब्राह्यण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए (गीता ३. १० ) | परन्तु ये सब जिस 
' परचह्न से उत्पन्न हुए हैं, उस परबरह्म का स्वरूप “3४ तत्सत्‌” इन तीन 
' शब्दों में है । अतएवं इस छोक का यह भावार्थ है कि ' <* तत्सत्‌ ! सह्डृल्प 
! ही सारी साष्टि का मूल है । अब इस सह्ृत्प के तीनों पदों का कर्मयोगी की' 
! दृष्टि से ध्रथक्‌ निरूपण किया जाता है--] 
(२१४ ) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ का आरस्म इस संकल्प से हुआ है इस कारण,. 
ब्रह्मवादी लोगों के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शाख्रोक्त कम सदा 55 के उच्चार के 


अर 


साथ हुआ करते हैं, (२९) 'तत्‌ ' शब्द के उच्चारण से, फल की आशा न रख 
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अफलाकाल्विभियृक्तेः सात्त्विकं प्रिचक्षते ॥ १७ 0 

सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्भेन चैव य॒त्‌ । 

क्रियते तदिह प्रोक्ते राजसं चलमधुवम्‌ ॥ १८ ॥ 

मूढ्याहेणात्मनों यत्‌ पीडया क्रियते तपः 

परस्योत्सादनाथ वा तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ १९ ॥ 

$$ दातव्यमिति यद्दान दीयते5नुपकारिणे । 

देशे काले च पात्रे च तद्दानं सात्त्विकं स्मृतम्‌ 0२०॥ 

यत्त प्रत्युपकारार्थ फलमुद्दिश्य वा पुनः । 

दीयते च परिक्लिष्ठ तद्दानं राजसं स्मृतम्‌ ॥ २१ ॥ 

अदेशकाले यद्दानसपात्रेभ्यश्च दीयते । 

असत्कृतमवज्ञातं तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ २२ ॥ 
छत्तम श्रद्धा से, तथा थोगयुक्क बुद्धि से करे तो वे सात्तिक कहलाते हैं। (१८) 
जो तप ( अपने ) सत्कार, मान या पूजा के लिये अथवा दुन्भ से किया जाता 
है, वह चंचल ओर अस्थिर तप शास्रों में राजस कहा जाता है। ( १६ ) सूढ़ 
आग्रह से, खयं कष्ट उठा कर, श्रथवा ( जारण-मारण आदि कमा के द्वारा ) 
दूसरों को सताने के हेतु से किया हुआ तप तामस कहलाता है । 

[ये तप के भेद हुए । अब दान के त्रिविध सेद बतलाते हैं---] 

(२० ) वह दान सात्तिक कहलाता है कि जो करतव्यबुद्धि से किया जाता है, 
जो (योग्य ) स्थल्ू-काल ओर पात्र का विचार करके क्रिया जाता है, एवं जो 
अपने ऊपर भ्रत्युपकार न करनेवाले को दिया जाता है। (२१ ) परन्तु (किये 
हुए ) उपकार के बदले में, अथवा किसी फल की आशा रख बड़ी कठिनाई से, 
जो दान दिया जाता है वह राजस दान है। (२२ ) अ्रयोग्य स्थान भें, अयोग्य 
काल में, अपान्र मनुष्य को बिना सत्कार के अथवा अवहेलनापूर्वक जो दान 
दिया जाता है वह तामस दान कहलाता है। 

। [ आहार, यज्ञ, तप ओर दान के समान ही ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, उत्ति 
र सुख की त्रिविधता का वर्णन अगले अध्याय में किया गया है (गी.१८ 

4२०-३६)। इस अध्याय का गुणभेद्‌-प्रकरण यहीं समाप्त हो चुका । अन्न बद्म- 
निर्देश के आधार पर उक्त साचिक कर्म की श्रेष्ठता ओर संग्राह्मतः सिद्ध की 
जावेगी। क्योंकि उपयुक्त सम्पूर्ण विविचन पर सामान्यतः यह शह्ढ/ हो सकती 
"हे, कि कर्म सात्तिक हो या राजस या तामस, केसा भी क्‍यों न हो, है तो वह 
4दुःखकारक ओर दोपमय ही, इस कारण सारे कर्मा का त्याग किये बिना ज््म- 
!आाप्ति नहीं हो सकती। ओर जो यह बात सत्य है, तो फ़िर कर्म के सात्ततिक, 
"जस आदि भेद करने से ल्ञाभ ही क्‍या है ? इस आक्तेप पर गीता का यह उत्तर 
, कि कर्म के सात्तिक, राजस और तामस भेद परबह्य से अलग नहीं हैं। जिस 


थक कमा था कक कक भरता बम पथ छक आक बा शक 


(्युकना या] 


प्र्छ गीतारहस्य भ्रथवा कमेयोगशास्तर । 


/०६३७१५४५। 
री 


असदित्यच्यते पार्थे न च तत्पेत्य नो इह ४ २८ 0४ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतास उपनिषत्सु अह्मवियायां योगशाल्नि श्रीकृष्णाजुनसंवादे 
श्रद्धात्रयविभागयोगो नाम सप्तदशोड्ष्यायः ॥ १७॥ 











'कल्ल * सचिदानन्द ? पद से ब्रह्मनिर्देश करने की प्रथा है। परन्तु इसको स्वीकार 
'न करके यहाँ जब उस “ >तत्सत्‌ * बरह्मनिर्देश का ही उपयोग किया गया है, 
!तब इससे यह अनुमान निकल सकता है कि  सच्चिदाननद ” पदरूपी अह्म- 
। निर्देश गीता ग्रन्थ के निर्मित हो खुकने पर साधारण ब्रह्मनिर्देश के रूप से 
प्रायः प्रचलित हुआ होगा । ] 


इस पकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए श्रथोत्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ सें, ब्रह्मविद्या- 
न्‍्तर्गत योग--अधोत्‌ कर्मयोग--शाखविषयक, श्रीकृषण और अज्जैन के संवाद 
में, श्रद्धा्रयविभागयोग नासक सन्नहवों अध्याय समाप्त हुआ | 





अठारहवाँ अध्याय । 


[ अठारहवों अ्रध्याय पूर गीताशासर का उपसंहार है। अत- यहाँ तक जो विवे- 
चन हुआ है उसका हम इस स्थान में संक्षेप से सिंहावलोफन करते हैं ( अधिक 
विस्तार गीतारहरुय के १४ वें प्रकरण में देखिये )। पहले अध्याय से स्पष्ट होता है, 
कि स्वधरम के अनुसार प्राप्त हुए युद्ध को छोड भीख मौंगने पर उतारू होनेवाले 
अज्जैन को अपने कर्तव्य में अवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया गया है । 
अर्जुन को शंका थी कि गुरुहत्या आदि सदोष कर्म करने से आत्मकल्याण कभी न 
होगा। अतएवं आस्ज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए आयु बिताने के दो प्रकार के 
मार्गों का--सांख्य (संन्यास ) मागे का ओर कमंयोग ( योग ) सागे का--वर्णन 
दूसरे अध्याय के आरस्भ में ही किया गया है । ओर अन्त में यह सिद्धान्त किया 
गया है, कि यद्यपि ये दोनों ही मार्ग मोक्ष देते हैं, तथापि इनमें से कर्मयोग ही 
अधिक भ्रेयस्फर है (गी. ४. २)। फिर तीसरे अध्याय से ले कर पीचवे भ्रध्याय तक 
इन युक्षियों का वर्णन है, कि करमयोग में बुद्धि श्रेष्ठ समझी जाती है; बुद्धि के स्थिर 
ओर सम होने से कमे की बाधा नहीं होती; कम किसी से भी नहीं छटते तथा 
उन्हें छोड़ देना भी किसी को उचित नहीं, केवल फलाश। को त्याग देना ही 
काफी है; अपने लिये न सही तो भी लोकसंग्रह के हेतु कमें करना आवश्यक 
है; बुद्धि अच्छी हो तो ज्ञान ओर कमे के बीच विरोध नहीं होता; तथा पूदे 
परम्परा देखी जायें तो ज्ञात होगा, कि जनक आदि ने इसी सागे का आचरण 
किया है। अनन्तर इस बात का विवेचन किया है, कि कर्मयोग की सिद्धि. के 


गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी--१७ अध्याय । ८२३ 





दानक्रियाश्व विविधाः कियन्ते मोक्षकाझ्लिमिः ॥ २५ ॥ 
सक्तावे साधुभावे च सदित्येतत्पयुज्यते । 
प्रशस्ते कमोणि तथा सच्छब्दः पार्थ युज्यते ॥ २६ ॥ 
यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सद़िति चोच्यते 
कर्म चैव तदथीयं सद्त्यिवाभिधीयते ॥ २७ ॥ 
९ अभ्रद्धया हुत॑ दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌ । 
कर मोक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया करते हैं। 
(२६) अस्तित्व और साधुता अर्थात्‌ भत्राई के अथे में * सत्‌ ! शब्द का उपयोग 
किया जाता है। ओर हे पाथे ! इसी प्रकार प्रशस्त अर्थांत्‌ अच्छे कर्मो के लिये भी 
* सत्‌ ! शब्द प्रयुक्ष होता है। (२७) यज्ञ, तप और दान में स्थिति अ्रथांत्‌ स्थिर 
भावना रखने को भी “सत्‌ * कहते हैं, तथा इनके निमित्त जो कर्म करना हो, 
उस कर्म का नाम भी “सत्‌ ! ही है। 
[ यज्ञ, तप और दान मुख्य धार्मिक कर्म हैं तथा इनके निमित्त जो कर्म 
! किया जाता है उसी को मीमांसक लोग सामान्यतः यज्ञार्थ कर्म कहते हैं। इन 
! कर्मों को करते समय यदि फल की आशा हो तो भी वह धर्स के अनुकूल रहती 
'है, इस कारण ये कर्म * सत्‌ ! श्रेणी में गिने जाते हैं और सब निष्काम कर्म तत्‌ 
((> वह अ्रथांत्‌ परे की ) श्रेणी में लेखे जाते हैं। प्रत्येक कर्म के आरस्भ में जो 
।यह * ३5 तत्सत्‌ ! बह्मसझलप कहा जाता है, इसमें इस प्रकार से दोनों प्रकार के 
! कर्मों का समावेश होता है; इसलिये इन दोनों कर्मों को बह्माजुकूल ही समझना 
| चाहिये। देखो गीतारहस्य ए. २४४ | अब असत्‌ कर्म के विषय सें कहते हैं---] 
(२८) अश्नद्धा से जो हवन किया हो, (दान ) दिया हो, तप किया हो, था 
जो कुछ (कर्म ) किया हो, वह ' असत्‌ ! कहा जाता है। हे पार्थ | वह ( कर्म ) 
न मरने पर ( परलोक में ), ओर न इस ल्लोक में हितकारी होता है । 
। [ताप्पय यह है कि ब्रह्मस्वरूप कें बोधक इस स्वमान्य सह्डूल्प सें ही 
| निष्कास बुद्धि से, अथवा कतंव्य समझ कर किये हुए सात्तिक कमे का, और 
| शाख्वाजुसार सदबुद्धि से किये हुए प्रशस्त कर्म अथवा सत्कर्म का समावेश होता 
| है। अन्य सब कम बृथा हैं। इससे सिद्ध होता है कि उस कर्म को छोड़ देने का 
। उपदेश करना उचित नहीं है, कि जिस कम का बह्मनिर्देश में ही समावेश होता 
। है, और जो बह्मयदेव के साथ ही उत्पन्न हुआ है (गी. ३. १० (, तथा जो 
! किसी से छूट भी नहीं सकता। “ 3“तत्सत्‌ ”-रूपी बह्लनिर्देश के उक्त क्मयोग- 
। प्रधान अथे को, इसी अध्याय में कर्मंविभाग के साथ ही, बतलाने का हेतु भी 
! यही है। क्योंकि केवल अ्ह्मस्वरूप का वर्णन तो तेहरवें अध्याय में और उसके 
पहले भी हो चुका है। गीतारहस्य के नवें प्रकरण के अन्त (ए. २४१) से 


बतला चुके हैं कि '3“तत्सत्‌ ' पद का असली अर्थ क्या होना चाहिये। आज- 


मन कम 


पश्६ गातारहस्य अथवा कर्मयोगशाल्र । 
त्यागस्य च हृ्षीकेश प्ृथक्केशिनिषूदन ॥ १ ॥ 
श्रीमगवानुवाच | 
कास्‍्यानां कमंणां न्यास संन्‍यासं कवयो विद: । 

कर्मयोग-साग्ग में है या नहीं; और नहीं है तो, “ संन्यास ? एवं त्याग * शब्दों 
का अर्थ क्‍या है ? देखो गीतारहस्य ४. ३४६-३४६ । ] 

अजुन ने कहा--( १ ) हे महाबाहु, हषीकेश ! मैं संन्यास का तत्तत, ओर हे 
केशिदेत्य-निपूद्न ! त्याग का तत्व एथक्‌ एथक्‌ जानना चाहता हूँ । 

| [संन्यास और त्याग शब्दों के उन अर्थों अथवा भेदों को जानने के लिये यह 


(अक्ष नहीं किया गया है, कि जो कोशकारों ने किये हैं । यह न समझना 


' चाहिये, कि अर्जुन यह भी न जानता था कि दोनों का धात्वय “ छोड़ना ” है । 


' परन्तु बात यह है कि भगवान कर्म छोड़ देने की आज्ञा कहीं भी नहीं देते, 
! बल्कि चौथें, पाचर्वे अथवा छुठवें अध्याय (४.४१;९, १३; ६.१. ) में या अन्यन्र 
' जहाँ कहीं संन्यास का वर्णन है वहाँ, उन्होंने यही कहा है. कि केवल फलाशा 
| का त्याग” करके (गी.१२,११) सब कर्सों का 'संन्यास * करो अर्थात्‌ सब कमे 
' परमेश्वर को समर्पण करो (३.३०; १२.६)। और, उपनिषदों में देखें तो कमेत्याग- 
प्रधान संन्‍्यास-घर्म के ये वचन पाये जाते हैं, कि “ न कर्मणा न प्रजया धनेन 
त्यागेनेके अस्गुतत्वमानशु ? (के, १. २; नारायण, १२.३ ) ।-सब कर्मों का 
स्वरूपतः 'ध्याग ! करने से ही कई एकों ने मोक्ष श्राप्त किया है, अथवा 
८ वेदान्तविज्ञान सुनिश्चिताथथा: संन्‍्यासयोगाच्रतयः शुद्धसत्वाः ?? ( मुण्डक ३. 
२. ६ )-कर्मत्यागरूपी “ संन्यास * योग से शुद्ध होनेवाल्ल 'यति' या “'किं प्रजया 
करिष्यामः ?? (बृ. ७. ४७. २२ )-हमें पुत्रपोन्न आदि अजा से क्‍या काम है ? 
तएव अजुव ने समझा कि भगवान्‌ स्खतिग्रन्थों मे प्रतिपादित चार आश्रमों 
से कर्म-त्यागरूपी संन्यासश्राश्रम के लिये 'त्याग” ओर ' संन्यास” शब्दों का 
उपयोग नहीं करते, किन्तु वे ओर किसी अर्थ में डन शब्दों का उपयोग करते 
। इसी से अर्जुन ने चाहा कि उस अर्थ का पूर्ण स्पष्टीकरण हो जायें। इसीः 
[हेतु से उसने उक्त प्रश्न किया है । गीतारहस्य के ग्यारहवें प्रकरण ( ए. ३४६- 
(३४६ ) में इस विषय का विस्तारपूत्रंक विवेचन किया गया है । ] 
श्रीभमगवान्‌ ने कहा-( २ ) ( जितने ) काम्य कर हैं, उनके न्यास अर्थात्‌: 
छोड़ने को ज्ञानी लोग संन्यास समझूते हैं ( तथा ) समस्त कर्मों के फलों के 
त्याग को परिडत लोग त्याग कहते हैं । 
! [इस रोक में स्पष्टतया बतला दिया है, कि कर्मयोग-मार्ग में संन्यास और 
स्याग किसे कहते हैं। परन्तु संन्यासमार्गीय टीकाकारों को यह सत ग्ाह्म नहीं; इस- 
,कारण उन्होंने इस छोक की बहुत कुछ खींचातानी की है। छोक में प्रथम ही 
| 'काम्य! शब्द आया है, अतएव इन टीकाकारों का मत है कि यहाँ मीमांसकों केः 
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अजुन उवाच | 





संन्‍्यासस्य महावाहो तत्त्वमिच्छामि वेद्तुम्‌ । 


लिये बुद्धि की जिस समता की आवश्यकता होती है, उसे कैसे प्राप्त करना चाहिये 
ओर इस कर्मयोग का आचरण करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोह कैसे आप्त 
होता है । डुद्धि की इस समता को प्राप्त करने के लिये इन्द्रियों का निम्नह करके 
पूणतया यह जान लेना आवश्यक है, कि एक ही परमेश्वर सव प्राणियों में भरा 
हुआ ह-इसके अतिरिक्त ओर दूसरा मार्ग नहीं है। अतः इन्द्रिय-निम्रह का विवे- 
चन छुठवे अध्याय में किया गया है। फिर सातवें अध्याय से सन्नहवें अध्याय त्तक 
वबतलाया गया ह, क्लि कमयोग का आचरण करते हुए ही परमेश्वर का ज्ञान कैसे प्राप्त 
होता है, ओर वह ज्ञान क्या ह। सातवें और आठवचे अध्याय स च्ञर-अक्षर अथवा 
व्यक्त-अव्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण किया गया है। नवे अब्याय से वारहव 
अध्याय तक इस अभिप्राय का वर्णन किया गया है , कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त 
स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्न स्वरूप अ्रष्ठ है, तो भी इस बुद्धि को न ड़िगने दे कि पर- 
मेश्वर एक ही है; और व्यक्त स्वरूप की ही उपासना प्रत्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएव 
सब के लिये सुलभ है; अनन्तर तेरहवे अध्याय मे क्षेत्र क्षेत्रझ्ष का विचार किया 
गया है, कवि क्षर-अक्तर के विचार मे जिसे अव्यक्न कहते हैं, वही मनुष्य के शरीर 
सें अन्तरात्मा ह। इसके पश्चात्‌ चोदहवे अध्याय से ले कर सचहवे अध्याय तक, 
चार अ्रध्यायों म, क्षर-अक्षर-विज्ञान के अन्तर्गोत इस विपय दा विस्तारसहित 
विचार क्विया गया है, कि एक ही अब्पक्ञ से प्रकृति के गुणों के कारण जगव्‌ मे 
विविध स्व॒भावों के मनुष्य कैसे उपजते हैं. भ्रथवा ओर अनेक प्रकार का विस्तार 
केंसे होता है एवं ज्ञान-विज्ञान का निरूपण समाप्त क्रिया गया है। तथापि स्थान 
स्थान पर अर्ज़ुन को यही उपदेश है, कि तू कर्म कर; और यही कर्नयोग-प्रधान 
आयु बिताने का मारे सब से उत्तम साना गया है, क्नि जिसमें शुरू अन्तःकरण से 
परमेश्वर की भक्कि करके ' परमेश्वराप॑ण-पूतक स्वधर्म के अनुसार केवल क्तेव्य 
सममभ कर सरण पर्यन्त कम करते रहने ” का उपदेश है | इस प्रकार ज्ञानमूलक 
ओर भक्लिप्रधान कमेयोग का साड्ोपाड़ विवेचन कर चुके पर अठारहवें अध्याय 
सें उसी धर्म का उपसंहार करके अजुन को स्वेच्छा से युद्ध करने के लिये प्रवृत्त किया 
'है। गीता के इस मार्ग में--क्रि जो गीता में सर्वोत्तम कहा गया है--अर्जुन 
से यह नहीं कहा गया कि ' तू चतुथ आश्रम को स्वीकार करके सेन्‍्यासी हो जा ? 
हों, यह अवश्य कहा है कि, इस मागे से आचरण करनेवाला सलुप्य * नित्य- 
संन्यासी ? है ( गी. <. ३ ) | अतएवं अब अर्जुन का प्रश्न है, कि चतुर्थ आश्रम- 
जूपी संस्यास ले कर किसी समय सब कर्सों को सचमुच त्याग देने का तत्त्व इस 


य्श्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
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(६ त्थाज्यं दोषवदित्येंके कर्म प्राहुमंनीषिणः 
यज्ञदानतप+्कर्म न त्याज्यमिति चापरे ॥ २ ॥ 
निश्चर्य ग्रणु में तन्न त्यागें भरतरत्तम। 
त्यागो हि पुरुषव्यात्र त्रिविधः संप्रकोतितः ॥ ४ ॥ 
यज्ञदानतपःकर्म न त्याज्यं कायमेव तत्‌। 
यज्ञों दान तपश्चव पावचानि मसनोापषेणाम्‌ ॥ ५॥ 
एतान्यपि तु कमांणि सक्व त्यकत्वा फलानि च | 
कर्तव्यानीति में पार्थ निश्चितं मतमुत्तमम्‌ ॥ ६ ॥ 
इतर सी गीताधर्म में स्थिर ही रहता है। तात्पये यह है, कि सव कमी को न 
छोड़ने पर भी कर्मयोगमाग से संन्यास और 'त्याग' दोनों तत्व बने रहते हैँ। 
श्र्जुन को यही वात समझ देने के लिये इस शोक में सेन्‍्यास और त्याग दोनों 
क्षी व्याख्या यों की गई है कि “संन्यास! का अर्थ “ काम्य कर्मों को सर्वथा छोड़ 
(देना ? है और त्याग” का यह मतलब है कि 'जो कर्म करना हो उनकी फलाशा 





और योग दोनों तत्वतः एक ही हैं तब 'संन्‍्यासी” शब्द का अर्थ (गी.९.३- 
और ६. ३, २ देखो) तथा इसी अध्याय सें आगे “ त्यागी! शव्द का अथ सी 
शी. १८. ११) इसी भौत्ति किया गया है ओर इस स्थान में वही अथ दृष्ट 
| यहाँ स्माती का यह मत अतिपादच नहीं है कि ऋमशः बह्मचर्य, ग्रहस्था- 
श्रम और बानप्रस्थ आश्रम का पालव करने पर “ अन्त में असत्येक मलुप्य 
$को सर्वत्यागरूपी संन्यास अथवा चतुथोश्रम लिये बिना मोक्ष-प्राप्ति हो ही 
है । इससे सिद्ध होता हैं, कि कर्मयोगी यद्यपि संन्यासियों का 
धारण कर सब कमो का त्याग नहीं करता, तथापि वह संन्यास के 
सच्चे सच्चे तत्व का पालन क्रिया करता हे, इसलिये कर्संयोग का स्मृतिअन्थ 
विरोध नहीं होता। अब संन्‍्याससाग ओर मीमांसकों के कर्म- 

का उल्लेख करके करमयोगशासत्र का, इस विपय सें, अन्तिस 
निर्णय सुनाते हँ--] 

(३) कुछ पंढितों का कथन है, कि कमे दोपयुक्न है अतएवं उसका (सबबथा) 
“स्थाग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैं कि यज्ञ, दान, तप ओर कर्स को कभी 
न छोड़ना चाहिये। (४) अ्रतएव हे भरतश्रेष्ठ | त्याग के विपय में मेरा निर्णय सुन । 
है पुरुपश्रेष्ट | त्याग तीन अकार का कहा गया है। (५) यज्ञ, दान, तप ओर 
कमे का त्याग न करनर चाहिये; इन (कर्मा ) को करना ही चाहिये। यज्ञ, दान 
और तप बुद्धिमानों के लिये ( भी ) पत्रिन्न अथोत्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं। (६) 
अतएव इन ( यज्ञ, दान आदि ) कमों को भी व्रिना आसक्तकि रखे, फलों का 


स्याग करके ( अन्य निप्कास कर्मो के समान ही लोकसंग्नह के हेतु ) करते रहना 
च्वाहिये । है पाथ ! इस प्रकार मेरा निश्चित सतत (है, तथापि ) उत्तम हेँ। 


तर 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय । ८२७ 





#५२५०६ :९३५३५/५३९-३५३५-३९-३5 2८१५-३५ ८५८५८ ५ ८५:५५ >पस2च2थ मची 


सर्वेकर्मफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणाः ॥ २ ॥ 
। नित्य, नमित्तिक, काम्य ओर निषिद्ध प्रद्धति कर्मभेद विवक्षित हैं ओर उनकी सम-- 


! सम भगवान्‌ का अभिप्राय यह है, कि उनमें से केवल कास्य “कर्मों ही को छोड़ना: 
चाहिये !। परन्तु संन्यासमार्गीय लोगों को नित्य और नेमित्तिक कर्म भी नहीं 
'चाहिये, इसलिये उन्हें यों प्रतिपादून करना पडा है कि यहाँ नित्य और नैमित्तिक 
'कर्मो का काम्य कर्मों में ही समावेश क्रिया गया है। इतना करनेपर भी इस 'ोकके 
'उत्तराध में जो कहा गया है, कि फलाशा छोडना चाहिये न कि के (आगे छुठा 
' छोक देखिये ), उसका मेल मिलता ही नहीं; अतएव अन्त में इन टीकाकारों ने 
अपने ही मन से यों कह कर समाधान कर लिया है, कि भगवान्‌ ने यहा कर्मयोग- 
! मार्ग की कोरी स्तुति की है; उनका सच्चा अभिपग्राय तो यही है, कि कर्मों को छोड़ 
ही देना चाहिये! इससे स्पष्ट होता है, कि संन्यास आदि सम्म्रदायों की दृष्टि से 
।इस शोक का अर्थ ठीक ठीक नहीं लगता। वास्तव में इसका अर्थ कर्मयोगप्रधान 
ही करना चाहिये, अर्थात्‌ फलाशा छोड कर मरण-पर्यन्त सारे कसे करते जाने 
का जो तत्व गीता में पहले अनेक बार कहा गया है, उसी के अनुरोध से यहाँ 
। भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही अर्थ सरल है ओर ठीक ठीक जम॒ता भी है । 
। पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये कि 'कास्य' शब्द से इस स्थान से मीसा- 
'सकों का नित्य, नेमित्तिक, काम्य और निषिद्ध कमविभाग अभिप्रेत नहीं है। 
'कर्मयोगमार्ग सें सब कर्मो के दो ही विभाग किये जाते हैं; एक 'काम्य! श्रथांत्‌ 
'फल्लाशा से किये हुए कर्म ओर दूसरे “निष्काम ! अर्थात्‌ फलाशा छोड कर 
'किये हुए कर्म। मनुस्खति से इन्हीं को ऋम से 'अवृत्त” कम ओर “निवृत्त! कम 
कहा है ( देखो मनु. १९. ८प८ और ८६ )। कर चाहे नित्य हों, नेमित्तिक हों, 
कास्य हों, कायिक हों, वाचिक हों, मानसिक हों, अथवा सार्विक आदि भेद के 
अनुसार ओर किसी प्रकार के हों, उन सब को 'काम्य” अथवा “निष्कास” इन दो: 
में से किसी एक विभाग में आना ही चाहिये। क्योंकि, काम अर्थात्‌ फल्लाशा 
का होना, अ्रथवा न होना, इन दोनों के अतिरिक्त फलाशा की दृष्टि से तीसरा 
द्‌ हो ही नहीं सकता। शाखतर में जिस कम का जो फल कहा गया है--जैसे 
पुत्नपाप्ति के लिये पुत्रेष्ठि--उस फल की प्राप्ति के लिये वह कम किया जाये तो- 
वह 'काम्य! है तथा मन में उस फल की इच्छा न रख कर वही के केवल” 
कर्तव्य समझ कर किया जायें तो वह  निष्कराम ? हो जाता है। इस प्रकार सब 
कमा के “ काम्य ? और “ निष्काम ! (अथवा मनु की परिभाषा के अलुसार अबृत्त 
र निवत्त ) यही दो भेद सिद्ध होते हैं।अब कर्मयोगी सब 'काम्य! कर्मो 
को स्वेथा छोड़ देता है, अतः सिद्ध हुआ कि कर्मयोग में भी काम्य कर्म का 
संन्यास करना पडता है।फ़िर बच रहे निष्काम कम; सो गीता से कमंयोगी को 
निष्काम कम करने का निश्चित उपदेश किया गया है सही, उसमें भी” 
४ फल्ाशा ? का सर्वथा त्याग करना पढता है (गी. ६. २ )। अतएव त्याग का 
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स कृत्वा राजसं त्याग नैव त्यागफर्ल छभेत्‌ ॥ ८ ॥ 
कार्यमित्येव यत्कर्म नियत॑ क्रियते5जुन । 
सह त्यकत्वा फर्लं चैव स त्यागः सात्तिको मतः॥९॥ 
66 न द्वेष्ठअकुश्ू कर्म कुशले नानुषज्यते । 
त्यागी सच्त्चसमाविष्ठो मेधावी छिन्नसंशयः ॥ १० ॥ 
न हि देहभृता शकक्‍्य॑ त्यक्ं कर्माण्यशोषतः 
यस्तु कर्मफलत्यागी स त्यागीत्यभिधीयते ॥ ११॥ 
से किया त्याग तामस कहलाता है। (5) शरीर को कष्ट होने के ड़र से अर्थात्‌ 
-दु.खकारक होने के कारण ही यदि कोई कर्म छोड़ दें तो उसका वह त्याग राजस 
हो जाता है, ( तथा ) त्याग का फल उसे नहीं मिलता । (& ) हे अज्जैन ! 
( स्वधर्मांनुसार ) नियत करे जब काय अथवा कतंव्य समझ कर ओर आसक्लि 
एवं फल को छोड़ कर किया जाता है, तब वह सात्तिक त्याग समझा जाता है। 
! [ सातवें छोक के 'नियत' शब्द का अथ कुछ लोग नित्य-नेमित्तिक आदि 
भिदों में से “ नित्य ! कम समसते हैं; किन्तु वह ठीक नहीं है । “ नियत कुरु के 
स्व? (गी. ३. ८) पद मे “नियत ! शब्द का जो अथ है वही श्रथ यहाँ पर भी 
करना चाहिये। हम ऊपर कह ऊुके हैं, कि यहाँ मीमांसकों की परिभाषा विवज्षित 
। नहीं है। गी. ३. १६ में, “ नियत ? शब्द के स्थान में ' कार्य ” शब्द आया है और 
यहाँ £ वें छोक में  काये ! एवं “ नियत ? दोनों शब्द एकन्न आ गये हैं । इस 
अध्याय के आरस्म में दूसरे छोक में यह कहा गया है, कि स्वधर्मानुसार प्राप्त 
होनेवाले किसी भी कमे को न छोड़ कर उसी को कर्तव्य समझ कर करते रहना 
।चाहिये ( देखो गी. ३. १६ ), इसी को सात्विक त्याग कहते हैं; और कर्मय्रोग- 
शास्त्र में इसी को * त्याग ? अथवा ' संन्यास ? कहते हैं। इसी सिद्धांत का इस 
छोक में समर्थन किया गया है | इस ग्रकार त्याग और संन्यास के अथ्थों का 
स्पष्टीकरण हो चुका । अब इसी तत्त्व के अनुसार बतलते हैं, कि वास्तविक 


[५] 


त्थागी ओर संन्‍्यासी कौन है--] 

(१० ) जो किसी अकुशल अर्थात्‌ अकल्याण-कारक कर्म का द्वेष नहीं करता 
तथा कल्याण-कारक भ्रथवा हितकारी कर्म में अ्नुषक्त नहीं होता, उसे सस्वशील, 
बुद्धिमान्‌ ओर सन्देह-विरहित त्यागी अथीत्‌ संन्यासी कहना चाहिये । (११) 
जो देहधारी है उसके कर्मों का निःशेष त्याग होना सम्भव नहीं है; श्रतएव 
जिसने ( कर्म न छोड कर ) केवल कर्मफलों का त्याग किया हो, वही (सच्चा ) 
"त्यागी अर्थात्‌ संन्‍्यासी है। 

। [ अब यह बतलाते हैं कि उक्क प्रकार से अर्थात्‌ कर्म न छोड़ कर केवल 
फल्लाशा छोड़ करके जो त्यागी हुआ हो उसे उसके कर्म के कोई भी फल 


(बन्धक नहीं होते--] 


गाता, अचुवाद और (टेप्पणी--र८ अध्याय । पर 
$$ नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नोपपच्ते । 
मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीतितः ॥ ७ ॥ 
इछखमित्येव यत्कमे कायक्ेशभयात्‌ त्यजेत्‌ 
[ कर्म का दोष अर्थात्‌ बन्धकता कर्म में नहीं, फलाशा में है । इसलिये- 
हले अनेक बार जो कर्मयोग का यह तत्व कहा गया है, कि सभी कर्मों को- 
फलाशा छोड़ कर निष्काम-बुद्धि ले करना चाहिये, उसका यह उपसंहार है। 
संन्‍्यासमार्ग का यह सत गीता को मान्य नहीं है, कि सब कर्म दोषयुक्र, अतएव 
त्याज्य है (देखो गी. १८-४८ और ४६) । गीता केवल कास्य कर्मो का संन्यास 
करने के लिये कहती है; परन्तु धर्मशासत्र में जिन कर्मो का प्रतिपादन है, वे सभी 
' काम्य ही हैं ( गी. २. ४२-४४ ), इसलिये अब कहना पडता है, कि उनका भी 


] 


। संन्यास करना चाहिये; ओर यदि ऐसा करते हैं तो यह यज्ञ-चक्र बन्द हुआ जाता: 
है (३. १६) एवं इससे स्टृष्टि के उद्ध्वस्त होने का भी अवसर आया जाता है। 
'प्रश्न होता है कि, तो फ़िर करना क्या चाहिये ? गीता इसका थों उत्तर देती है, कि 
' यज्ञ, दान प्रभ्दुति कम स्वगीदि-फलप्राप्ति के हेतु करने के लिये यद्यपि शास्त्र में 
कहा है, तथापि ऐसी बात नहीं है कि ये ही कर्म लोकसंग्रह के लिये इस निष्कास 
बुद्धि से न हो सकते हों कि यज्ञ करना, दान देना ओर तप करना आदि मेरा 
'कतंब्य है ( देखो गी. १७. ११, १७ ओर २० )। अतएव लोकसंग्नह के निमित्त 
'स्वधर्म के अनुसार जैसे अन्यान्य निष्काम कर्म किये जाते हैं वेसे ही यज्ञ, दान 
आदि कर्मों को भी फलाश। ओर आसक्ि छोड़ कर करना चाहिये। क्योंकि वे 
सदैव पावन” अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक अथवा परोपकार-बुद्धि बदानेवाले हैं। ' 
मूत्र छोक सें जो “एतान्यपि-ये भी” शब्द हैं उनका अर्थ यही है कि “अन्य 
' निष्काम कर्मो के समान यज्ञ, दान आदि कमे करना चाहिये. ” इस रीति से 
'ये सब कमे फलाशा छोड़ कर अथवा भक्ति-दृष्टि से केबल परमेश्वरापंण बुद्धि पृवक 
'किये जावें तो सृष्टि का चक्र चलता रहेगा, ओर कतो के मन की फलाशा छूट जाने 
(के कारण ये कम मोक्ष-प्रप्ति में बाधा भी नहीं ड्राल सकते। इस प्रकार सब बातों 
'का ठीक ठीक सेल मिल जाता है। कम के विषय में कमंयोगशासत्र का यही अन्तिम 
!और निश्चित सिद्धान्त है (गी. २, ४५ पर हमारी टिप्पणी देखो) । मीमांसकों 
के कर्ममागे और गीता के करमंयोग़ का भेद गीतारहस्य ( ४. २६३२-२६९४ और 
!घू, ३४४-३४६ ) में अधिक स्पष्टता से दिखाया गया है। अजुन के श्रश्न करने 
पर संन्यास ओर त्याग के अथों का कमंयोग की दृष्टि से इस प्रकार स्पष्टीकरण 
'हो चुका । अब सात्ततिक आदि भेदों के अजुसार कर्म करने की भिन्न भिन्न- 
।रीतियों का चर्णन करके उसी अथे को दृढ करते हैं--] 


(७) जो कर्म ( खचम के अनुसार ) नियत अथांत्‌ स्थिर कर दिये गये हैं 
डतसका संन्यास यानी त्याग करना (किप्ती को भो) उचित नहीं है। उनका मोह 


प्शेर्‌ गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशास्त्र । 


सकता 





ज्ञानं ज्ञेयं परिज्ञाता त्रिविधा कर्मंचोदना । 

' [ कई टीकाकारों ने तेरहवें श्लोक के 'सांख्य! शब्द का श्र्थ वेदान्तशासतर 
'किया है। परन्तु अगला अथात्‌ चौद॒हवां श्लोक नारायणीयघर्म ( मभा. शां, 
'३४७. ८७ ) में अत्तरशः आया है, और वहाँ उसके पूर्व कापिल सांख्य के 
'तत्त्त-प्रकृति ओर पुरुष-का उल्लेख है । अतः हमारा यह मत है, कि 'सांख्य” 
'शब्द से इस स्थान से कापिल सांख्यशासत्र ही अभिग्रेत है। पहले गीता में यह 
सिद्धान्त अनेक वार कहा गया है, कि मनुष्य को न तो कर्मंफल की आशा करनी 
चाहिये ओर न ऐसी अहझ्लारछुद्धि मन में रखनी चाहिये कि में अम्लुक करूँगा 
(गी, २. १६; २. ४७; ३. २८; €. ८-११; १३. २६ ) | यहाँ पर वही सिद्धान्त 
यह कह कर दृढ किया गया है कि “कर्म का फल होने के लिये मनुष्य ही 
अकेला कारण नहीं है ?? (देखो गीतार. प्र. ११ )। चौदहवें श्लोक का अर्थ 
'यह है, कि मनुष्य इस जगत्‌ मेंहोयान हो, पअकृति के स्वभाव के अनुसार 
'जगत्‌ का अखरिडत व्यापार चलता ही रहता है, ओर जिस कर्म को महुष्य अ्रपनी 
करतूत समझता है, वह केवल उसी के यत्न का फल नहीं है, वरन्‌ उसके यत्न 
'ओर संसार के अन्य ब्यापारों अथवा चेष्टाओं की सहायता का परिणाम है। 
'जेसे कि खेती केवल मनुप्य के ही यत्व पर निर्भर नहीं है, उसकी सफलता के: 
लिये धरती, वीज, पानी, खाद आर वेल आदि के गुण-घधर्म अथवा उ्यापारों: 
की सहायता आवश्यक होती है; इसी अकार, मनुष्य के अ्यत्न की सिद्धि होने 
'के लिये जगत्‌ के जिन विविध व्यापारों की सहायता आवश्यक है, उनमें से 
कुछ व्यापारों को जान कर, उनकी अनुकूलता पा कर ही मलुष्य यत्न किया 
(करता है। परन्तु हमारे प्यस्नों के लिये अनुकूल अथवा अतिकूल, सृष्टि के और 
भी कई व्यापार हैं कि जिनका हमें ज्ञान नहीं है । इसी को देव कहते हैं, ओर कर्म 
।की घठना का यह पौचवों कारण कहा गया है मनुष्य का यत्न सफल होने के. 
लिये जब इतनी सब बातों की आवश्यकता है तथा जब उनमें से कई या तो 
/हसारे वश की नहीं या हमें ज्ञात भी नहीं रहती, तब यह वात स्पष्टठतया सिद्ध 
होती है, कि मनुष्य का ऐसा अभिमान रखना निरी सूर्खता है कि में अम्ुुक 
(काम करूँगा, अथवा ऐसी फलाशा रखना भी मू्खंता का लक्षण हे कि मेरे कम 
का फल अस्रुक ही होना चाहिये ( देखो गीतार. पृ. ३९६-३२७ ) । तथापि 
सन्नहवें छोक का अर्थ यों भी न समर लेना चाहिये कि जिसकी फलाशा छठ 
'जायेँ, वह चाहे जो कुकर्म कर सकता है। साधारण मन॒ष्य जो कुछ करते हैं, वह 
(स्वार्थ के लोस से करते हैं, इसलिये उनका वर्तीव अज्भुचित हुआ करता है । 
' परन्तु जिसका स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया है अथवा फलाशा पूर्णतया विलीन 
'हो गई है, ओर जिसे आरणिमान्र समान ही हो गये हैं, उससे किसी का भी 
' अन॒हित नहीं हो सकता। कारण यह हैं, कि दोप दुद्धि में रहता है, न कि कर्ममें ! 
,अतएव जिसकी बुद्धि पहले से शुद्ध और पविन्न हो गईं हो, उसका किया हुआ 


यीता, अचुवाद और टिप्पणी--रैं८ अध्याय।. ८हे१ 





$$ अनिष्ठभिट्ठं मिश्र च च्िविध कमंणः फलम्‌ । 
भसवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्यासितां कचित्‌ ॥ १२ ॥ 
९९ पश्ताने महावाहो कारणावनि निवोध मे । 
सांख्ये कृतान्ते पोक्तानि खिद्धयें सर्वेकम णाम्‌॥ १३॥ 
अधिड्ठानं तथा कर्ता करणं च प्रथग्विधम्‌ । 
विविधाश्व एथक्चेष्ठा देव चेवात्र पद्चसस्‌ ॥ १४ ॥ 
शरीरवाज्मनोशियेत्कसें परारमते नरः । 
न्‍्याय्यं वा विपरीत वा पद्चैते तस्य हेतवः ॥ १५॥ 
66 तन्रैवं सति कतोरमात्मानं केवर्ल तु यः 
पक्यत्यक्षतबुद्धित्वान्न स पच्याति दुमातिः ॥ १६ ॥ 
यस्य नाहंकृतो भावो चुद्धियेस्थ न लिप्यते। 
हत्वापि स इमॉल्ोकान्न हन्ति न निवध्यते ॥ १७॥ 


(१२) रूत्यु के अनन्तर अत्यागी मनुष्य को अर्थात्‌ फलाशा का त्याग न 
ऋरनेवालें को तीन अरकार के फल मिलते हैं; अनिष्ट, इष्ट ओर ( कुछ इष्ट ओर 
कुछ अनिष्ट मिला हुआ ) मिश्र । परन्तु संन्यासी को अथोत्‌ फलाशा छोड़ कर 
कर्म करनेवाले को ( ये फल ) नहीं मिलते अर्थात्‌ बाधा नहीं कर सकते । 


[ द्याग, त्यागी और संन्‍्यासी-सम्बन्धी उक्त विचार पहले (गी. ३. ४-७; 

: &, २-१०; 5. १ ) कई स्थानों में आ चुके हैं, उन्हीं का यहाँ उपसंहार 
किया गया है। समस्त कमो का संन्यास गीता को भी इृष्ट चहीं है। फलाशा का 
। त्याग करनेवाला पुरुष ही गीता के अनुसार सच्चा अथांद्‌ नित्य-संन्‍्यासी है 
(गी. ९.३) । समतायुक्त फल्लाशा का अर्थात्‌ अहकारइद्धि हकारइद्धि का त्याग ही सच्चा 
त्याग है। इसी सिद्धान्त को इृढ करने के लिये अब ओर कारण दिखलाते हैं-] 


(१३ ) हे महाबाहु! कोई भी कस होने के लिये सांख्यों के सिद्धान्त में पॉच 
कारण कहे गये हैं; उन्हें सें बतलाता हूँ, सुन । ( १४ ) अनिष्ठान ( स्थान ), तथा 
कर्ता, मिन्न-मिन्न करण यानी साधन, (कर्ता की ) अनेक ग्रकार की एथक्‌ एथक्‌ 
चेष्टाएं अर्थात्‌ व्यापार, और उसके लाथ ही साथ पौचवों ( कारण ) देव है। (१९ ) 
शरीर से, वाणी से, अथवा मन से सहुब्ब जो जो कर्म करता है--फिर चाहे वह 
स्यायप हो या विपरीत अर्थात्‌ अन्यायय्र--उसके उक्त पाँच कारण हैं 

(१६ ) वास्तविक स्थिति ऐसी होने पर भी जो संस्क्षत बुद्धि न होने के कारण 
यह समझे, कि में ही अकेला कर्ता हूँ ( समझना चाहिये कि ), वह दुर्मति कुछ 
भी नहीं जानता ।( १७ ) जिसे यह भावना ही नहीं है कि “सें कता हूं, ” तथा 
जिसकी डुद्धि अलिप्त है, वह यदि इच लोगों को सार डाले तथापि ( समरूचा चाहिये 
कि ) उसने किसी को नहीं सारा ओर यह ( कर्म ) उसे वन्धक भी नहीं होता 


प्३ेछ गीतारहस्य श्रथवा कमेयोगशास्त्र । 
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66 सर्वभूतेष॒ येनक॑ भावमव्ययमीक्षते । 
अविभक्त विभक्तेषु तज्ज्ञानं विद्धि साक्त्विकम्‌ ॥ २०७ 
पृथवत्वन तु यज्ज्ञानं नानाभावान्‌ एथारवधान। 
सर्वेषु भूतेषु तज्ज्ञानं विद्धि राजसस्‌ ७ २१७ 
यचु कृत्सनवदेकस्मिन्कार्ये सक्तमहैतुकस्‌ । 
अतत्त्वार्थवद्ल्पं च तत्तामसम्ुदाहतम्‌ ॥ २१ 0 
इका पूर्ण विचार करना हो, तो “ चोदना ” ओर संग्रह ” दोनों का विचार 
! करना चाहिये। इनमें से ज्ञान, ज्ञेय ओर ज्ञाता (क्षेत्रज्ञ ) के लक्षण प्रथम ही 
रहवें अध्याय ( १३. १८) में अध्यात्म दृष्टि से बतला आये हैं। परंतु क्रिया- 
रूपी ज्ञान का लक्षण कुछ एथक्‌ होने के कारण अब इस त्रयी में से ज्ञान की 
+और दूसरी त्रयी में से कर्म एवं कर्ता की व्याख्याएँ दी जाती हैं--] 


ह 
(२० ) जिस ज्ञान से यह मालूम होता है, कि विभक्क अर्थात्‌ भिन्न भिन्न 
सब प्राणियों में एक ही अविभक्न ओर अव्यय भाव अथवा तत््वहै, उसे साह्विक 
ज्ञान जानो । ( २५ ) जिस ज्ञान से एथक्त्व का बोध होता है, कि समस्त आणि 
मात्र में भिन्न भिन्न प्रकार के अनेक भाव हैं, उसे राजल ज्ञान समझो । ( २२ ) परन्तु 
जो निष्कारण ओर तत्त्वाथ को बिना जाने बूक्के एक ही वात में यह. ससझ कर 
आसक़् रहता है, कि यही सब कुछ है, वह अल्प ज्ञान तामस कहा गया है। 


[ भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षण बहुत व्यापक हैं अपने बाल-बच्चों और सतरी को 
ही सारा संसार समझना तामस ज्ञान है। इसके कुछ ऊँची सीढ़ी पर पहुँचने 
से दृष्टि अधिक व्यापक होती जाती है ओर अपने गाव का अथवा देश का 
मनुष्य सी अपना सा जैंचने लगता है, तो भी यह बुद्धि बनी ही रहती है, 
कि भिन्न भिन्न गांवों अथवा देशों के लोग भिन्न भिन्न हैं। यही ज्ञान राजस 
कहलाता है| परन्तु इससे ऊँचे जाकर प्राशिमातन्र में एक ही आत्मा को पह- 
चानना पूर्ण ओर सात्तिक ज्ञान है । सार यह हुआ कि “ विभक्क में अविभक्त 

अथवा “ अनेकता में एकता ? को पहचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षण है। 
ओर, बृहदारण्यक एवं कठोपनिषदों के वर्णनाजुसार जो यह पहचान लेता है, 
ह (कि इस जगत्‌ में नानात्व नहीं है नेह नानास्ति किंचन ?? वह मुक्न हो जाता 
है; परन्तु जो इस जगत्‌ में अनेकता देखता है, वह जन्म-मरण के चक्कर में 
पड़ा रहता है--“ शत्योः स झत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ?” (बू, ४. ४० 
$१६; कठ ४. ११ )। इस जगत्‌ में जो कुछ ज्ञान प्राप्त करना है, वह यही हे 
( गी. १३. १६ ), श्र ज्ञान की यही परम सीमा है; क्योंकि सभी के एक हो 
जाने पर फ़िर एकीकरण की ज्ञान-क्लिया को आगे बढने के लिये स्थान ही नहीं 
४ रहता (देखो गीतार. छ. २३२-२३३ )। एकीकरण करने की इस ज्ञान-क्रिया 
का निरूपण गीतारहस्य के नवें प्रकरण ( ४. २१४-२१६ » में किया गया हैं। 
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गीता, अज्ुवाद और टिप्पणी--९८ अध्याय।. ८रेहे 
करणं कर्म कर्तेति त्रिविधः कमेसंग्रहः ॥ १८ ॥ 
ज्ञान कर्म च कतो च त्रिधेव गुणसेदतः । 
प्रोच्यते गणसंख्याने यथावच्छूण तान्यापि ॥ १९ ॥ 

(कोई कर्म यद्यपि लोकिक दृष्टि से विपरीत भले ही दिखलाई दे तो भी 

 न्‍्यायतः कहना पडता है, कि उसका बीज शुद्ध ही होगा; फलतः उस काम 

'के लिये फ़िर उस शुद्ध चुद्धिवाले मनुष्य को जवाबदार न समभना चाहिये । 

'सन्नहर्व छोक का यही तात्पर्य है। स्थितप्रज्ञ, श्र्थात्‌ शुद्ध बुद्धिवाले, मनुष्य 

(की निष्पापता के इस तत्व का वर्णन उपनिषदों में भी है ( कोपी. ३. १ 

'और पशञ्चदुशी, १४. १६ और १७ देखो ) | गीतारहस्य के वारहवें प्रकरण 

/( ए ३७०-३७४ ) में इस विपय का पूर्ण विवेचन किया गया है, इसलिये 
यहां पर उससे अधिक विस्तार की आवश्यकता नहीं है । इस प्रकार अज्जैन 
'के प्रक्ष करने पर संन्यास और त्याग शब्दों के अर्थ की मीमांसा द्वारा यह 
'सिद्ध कर दिया कि स्वधर्माजुसार जो कमे प्राप्त होते जायें, उन्हे अरहक्कारब॒द्धि 

'और फलाशा छोड कर करते रहना ही सात्तिक श्रथवा सच्चा त्याग है, कमों 

'को छोड बैठना सच्चा त्याग नहीं है। अब सन्नहवे अध्याय से कर्म के साचिक 

'आदि भेदों का जो विचार आरम्भ किया गया था, उसी को यहाँ कर्मग्रोग 

'की दृष्टि से पूरा करते हैं । ] 

( $८ ) कर्मचोदना तीन अकार की है-ज्ञान, ज्षेय, भर ज्ञाता, तथा कर्म- 
संग्रह तीन प्रकार का है-करण, कम और कतो । ( १६ ) ग़ुणसंख्यानशास्तर में 
श्रथोत्‌ कापिलसांख्यशास्त्र में कहा है, कि ज्ञान, कम ओर कर्त्ता ( प्रत्येक सत्त, 
रज और तम इन तीन ) गुणों के भेढों से तीन प्रकार के ह । उन  श्रकारों ) 
को ज्यों के हों ( तुझे बतलाता हूँ ) सुन । 

; [ कर्मचोदना और कर्मसंग्रह पारिभाषिक शब्द हैं। इन्द्रियों के द्वारा 
कोई भी कर्म होने के पूषे मन से उसका निश्चय करना पढ़ता है। अतएव 
+इस-सानीसक विचार को “ कमचोदना ? अर्थात्‌ कमे करने की प्राथमिक 
प्रेरणा कहते हैं। ओर, वह स्वभावतः ज्ञान, शेय एवं ज्ञाता के रूप से तीन 
; प्रकार की होती है । एक उदाहरण लीजिये,--अ्रत्यक्ष घढा बनाने के पूर्व 
कुम्हार ( ज्ञाता ) अपने मन से निम्वय करता है, कि सुमे अम्ुक बात ( ज्ेय ) 
करनी है, और वह अमुक रीति से ( शान ) होगी । यह क्रिया कर्मचोदना 
! हुईं । इस प्रकार मन का निश्चय हो जाने पर वह कुम्हार (कर्ता ) मिट्दी, 
।चाक इत्यादि साधन ( करण ) इकट्ठे कर प्रत्यक्ष घड़ा ( कमे ) तैयार करता 
!है। यह कमैसंग्रह हुआ । कुम्हार का कम घट है तो; पर उसी को मिट्टी का 
कार्य भी कहते हैं। इससे मालूम होगा, कि कर्मचोदना शब्द से मानसिक 
श्रथवा अंतःकरण की क्रिया का बोध होता है ओर कमैसंग्रह शब्द से उसी 
मानसिक क्रिया की जोड़ की बाह्य क्रियाश्रों का बोध होता है । किसी भी के 


गी. २. १०४९-१० ६ 


दरेद्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
88 मक्तसज्लो5नहंवादी धृत्युत्साहसमन्वितः । 
सिद्धचसिद्धद्योनिविकारः कतों सात्तिक उच्यते॥ २६॥ 
रागी कर्मफलप्रेप्सलुंब्धोी हिसात्मको5शुचिः । 
हर्षश्ोकान्वितः कर्ता राजसः परिकीतितः ॥ २७॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठों नेष्कृतिकोडइहूसः । 
विषादी दीघंसज्ञी च कतों तामस उच्यते ॥ २८ ॥ 
8 बुद्धेमेंदं धृतेश्रेव गुणतस्त्रिविधं झण । 
!सिद्ध है, कि फलाशा के छूट जाने पर यह न समझना चाहिये, कि श्रगला- 
!पिछुला या सारसार विचार किये बिना ही मनुष्य को चाहे जो कर्म करने की छुट्टी 
हो गईं। क्योंकि २९ थे छोक में यह निश्चय किया है, कि अनुवन्धक और फल का 
!विचार किये बिना जो कर्म किया जाता है वह तामस है, न कि सात्तिक (गीतार.. 
(ए, ३८०,रे८१ देखो) अब इसी तत्त के अनुसार कर्ता के भेद बतलाते हैं-] 
(२६) जिसे आसक्ति नहीं रहती, जो “मैं ! और “ भेरा ” नहीं कहता, कार्य 
की सिद्धि हो या न हो (दोंनों परिणामों के समय ) जो (मन से ) विकार-रहित 
होकर ति और उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्िक ( कर्ता ) कहते हैं 
(२७ ) विपयासक्न, लोभी, ( सिद्धि के समय ) हप और ( असिद्धि के समय )- 
शोक से युक्त, कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाला, हिंसात्मक और अशुचि कर्ता 
राजस कहलाता है। ( २८) अयुक्न अर्थात्‌ चत्चल बुद्धिवाला, असभ्य, गये से 
फूलनेवाला, ठग, नेष्कृतिक यानी दूसरों की हानि करनेवाला, आलसी, अग्रसन्न- 
चित्त और दीघ॑सूत्री अथोत्‌ देरी लगानेवाला या घड़ी भर के काम को महीने 
भर में करनेवाला कर्ता तामस कहलाता है । 
[ २८ वें छोक में नेप्कृतिक ( निस्‌+कृत्‌-छेंदुन करना, काटना ) शब्द का 
अथे दूसरों के काम छेंदुन करनेवाला अथवा नाश करनेवाला है। परन्तु इसके 
बदले कई लोग “ नेक्ृतिक ” पाठ मानते हैं । अमरकोश में “निक्ृत ? का 
अर्थ शठ लिखा हुआ है । परन्तु इस छोक में शठ विशेषण पहले आ छुका 
(है, इसलिये हमने नेष्कृतिक पाठ को स्वीकार किया है । इन तीन प्रकार के 
कताओं में से सात्तविक कर्ता ही अकर्ता, अलिप्त-कर्ता, अथवा कर्मयोगी है। 
ऊपरवाले छोक से भ्रगठ है कि फलाशा छोड़ने पर भी कर्म करने की आशा, 
उत्साह ओर सारासार-विचार उस कर्मयोगी में बना ही रहता है। जगत के 
त्रिविध विस्तार का यह वर्णन ही श्रव बुद्धि, शति और सुख के विपय में भी 
किया जाता है। इन छोकों में छुद्धि का अर्थ वही व्यवसायात्मिका बुद्धि 
अथवा निश्चय करनेवाली इन्द्रिय अभीष्ट है, कि जिसका वर्णन दूसरे अध्याय 
(२. ४१ ) में हो चुका है। इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्थ के छुठ प्रकरण 
( ए. १३८-३४१ ) में किया गया है। ] 
(२६ ) हे धनअ्षय ! बुद्धि ओर उ॒ति के भी शुणों के अनुसार जो तीन प्रकार 
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गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१८ अध्याय ।. परे४ 





९6 नियतं सदब्गरहितमरागद्वेषतः कृतस्‌ । 
अफलप्रेप्छुना कर्म यत्तत्सात्त्विकमुच्यते ॥ २३ ॥ 
यत्तु कार्मेप्छुना कर्म साहंकारेण वा पुनः । 
क्रियते बहुलायासं तद्राजलसझुदाह्तम्‌ ॥ २४ ॥ 
अज्ुबन्ध क्षय हिसामनपेक्ष्य च पोरुषम्‌ । 
मोहादारभ्यते कम यत्तत्तामसमुच्यते ॥ २५ ॥ 

!जब यह सात्तिक ज्ञान सन सें सली भोंति अतिबिस्बित हो जाता है, तब 
(मनुष्य के देह-स्वभाव पर उसके कुछ परिणाम होते है। इन्हीं परिणामों का 
'वर्णन देवी-सम्पत्ति गुणवर्णन के नाम से सोलह भ्रध्याय के आरस्भ में किया 
' गया है। और तेरहवें अध्याय ( १३. ७-११ ) में ऐसे देह-स्वभाव का नाम 
'ही “ ज्ञान ” बतलाया है। इससे जान पडता है कि“ ज्ञान ! शब्द से (१) 
! एकीकरण की सानसिक क्रिया की पूर्णता, तथा (२) उस पूर्णता का देह-स्वभाव 
'पर होनेवाला परिणाम,--ये दोनों अर्थ गीता में विवक्षित हैं। अतः वीसवचें 
' छोक में वर्णित ज्ञान का लक्षण यद्यपि बाह्यतः मानसिक क्रियात्मक दिखाई 
(देता है, तथापि उसी में इस ज्ञान के कारण देह-स्वभाव पर होनेवाले परि- 
! णाम का सी समावेश करना चाहिये | यह बात गीतारहस्य के नवे अकरण 
'के अन्त ( ५. २४७-२४८) में स्पष्ट कर दी गई है। अस्तु; ज्ञान के भेद 
हो चुके। अब कर्म के भेद बतलाये जाते है--] 
(२३ ) फल-प्राप्ति की इच्छा न करनेवाला सनुष्य, ( मन से ) न तो प्रेम ओर 
न द्वेष रख कर, बिना आसक्कि के (स्वधर्माचुसार ) जो नियत अर्थात्‌ नियुक्त 
किया हुआ कर्म करता है, उस (कर्म ) को सात्तिक कहते हैं । (२४ ) परन्तु 
कास अथांत्‌ फलाशा की इच्छा रखनेवाला अथवा अहड्डार-बुद्धि का ( सलुष्य ) 
बडे परिश्रम से जो कर्म करता है उसे राजस कहते हैं। (२५ ) तामस कर्म वह 
है कि जो सोह से बिना इन बातों का विचार किये आरम्भ किया जाता है, कि 
अनुवन्धक अर्थात्‌ आगे क्‍या होगा, पौरुष यानी अपना सासर्थ्य कितना है और 
“( होनहार में ) नाश अथवा हिंसा होगी या नहीं । 
| [इन तीन सॉति के कर्मों में सभी प्रकार के कर्मों का समावेश हो जाता है। 
निष्काम कर्म को ही सात्ततिक अथवा उत्तम क्‍यों कहा है, इसका विवेचन 
(गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण में किया गया है उसे देखो, ओर अकम भी 
। सचमुच यही है (गीता. ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो) । गीता का सिद्धान्त 
है कि कर्म की अपेक्षा जुद्धि श्रेष्ठ हे, अतः कम के उक्त लक्षणों का वशुन करते 
!समय बार बार कर्ता की बुद्धि का उल्लेख किया गया है। स्मरण रहे, कि फर्म का 
'साहच्चिकपन या तामसपन केवल उसके बाह्य परिणाम से निश्चित नहीं किया 
! गया है (देखो गीतार. ए. ३८०-३८१ )। इसी प्रकार २९ वे छोक से यह' भी 


प्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र । 
९6 खुखं त्विदानीं त्रिवि्ध श्णु मे भरतषंस । 

अभ्यासाद्रमते यत्र हःखान्तं च निगच्छाति ॥ रे५ ॥ 

यत्तदगरे विषमिव परिणामे5स्ृतोपसम्‌। 

तत्सुखं सात्त्विकं प्रोक्तमात्मबुद्धिप्रसादजम्‌ ॥ ३७॥ 

विषयेन्द्रियसंयोगाच्यत्तद्ग्रेठश्नती पमम्‌ । 
।निणय करना बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस बात की भी आवश्यकता है, 
कि बुद्धि जो योग्य निर्णय करे, वह सदेव स्थिर रहे । बुद्धि के निशेय को ऐसा 
स्थिर या दृढ़ करना मन का धर्म है; श्रतएवं कहना चाहिये कि छति अथवा 
सानसिक थे का गुण मन ओर बुद्धि दोनों की सहायता से उत्पन्न होता है| 
परन्तु इतना ही कह देने से सात्ततिक शति का लक्षण पूर्ण नहीं हो जाता, कि 
अव्यभिचारी अथोत्‌ इधर उधर विचलित न होनेवाले धेये के बल पर मन, 
ण ओर इन्द्रियों के व्यापार करना चाहिये। बल्कि यह भी बतलाना चाहिये, 
ये व्यापार किस वस्तु पर होते है अथवा इन व्यापारों का कर्भ क्‍या है । 
ह “ कर्म “योग शब्द से सूचित क्विया गया है। अतः “ योग ? शब्द का श्र्थ 
बल “ एकाग्न ” चित्त कर देने से काम नहीं चलता | इसी लिये हमने इस 
शब्द का अथे, पूर्वांपर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफल-त्यागरूपी योग किया है।' 
सात्विक कर्स के ओर सात्तविक कर्ता आदि के लक्षण बतलाते समय जैसे 
“ फल की आसक्ति छोड़ने ” को प्रधान गुण माना है, वेसे ही सात्तिक छ॒ति 
का लक्षण बतलाने में भी उसी को अधान मानना चाहिये। इसके सिवा अगले 
ही 'छोक में यह वर्णन है, कि राजस ति फलाकाडत्ी होती है, अतः इस 
छोक से भी सिद्ध होता है, कि सात्तिक उृति, राजस छ॒ति के विपरीत, 
अफलाकाइ'ती होनी चाहिये। तात्पय यह है, कि निश्चय की दृढता तो निरी' 
।मानसिक क्रिया है, उसके भत्नी या बुरी होने का विचार करने के अर्थ यह 


देखना चाहिये, कि जिस कार्य के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाता है, . 
; वह काये कैसा है। नींद और आलस् आदि कार्मोंमें ही दृढ़निश्य किया गया: 
!हो तो वह तामस है; फल्ाशापूर्वक नित्यच्यवहार के काम करने में लगाया गया 
»“हो तो राजस है; ओर फलाशात्यागरूपी योग मे वह दृढ निश्चय किया 
। गया हो तो सात्तिक है। इस प्रकार ये €ति के भेद हुए; अब बतलाते हैं, कि 
गुण-भेदानुसार सुख के तीन प्रकार केसे होते हैं---- 

(३६०) अब हे भरतश्रेष्ठ ! में सुख के भी तीन भेद बतलाता हूँ; सुन। अभ्यास 
से अथात्‌ निरन्तर परिचय से (मनुष्य) जिसमें रम जाता है ओर जहाँ दुश्ख़ का। 
अन्त होता है, (३७) जो आरम्भ में (तो ) विष के समान जान पड़ता है, परन्ठु 
परिणाम में अमृत के तुल्य है, जो आत्मनिष्ठ-बुद्धि की प्रसन्नता से ग्राप्त होता है, 
उस (आध्यात्मिक ) सुख को सात्तिक कहते हैं । (३८) इन्द्रियों और उनके- 
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गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय।. दरे७ 
प्रोच्यमानमरेषेण प्ृथकत्वेन धनंजय ॥ २९ ॥ 
प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्याकार्ये भयासये । 
बन्ध मोक्ष च या वेत्ति चुद्धिः सा पार्थे सात्त्चिकी ॥३०॥ 
यया धर्ममधर्म च कार्य चाकारयमेव च । 
अयथावत्पजानाति बुद्धिः सा पार्थ राजसी ॥२१॥ 
अधम घममिति या मन्यते तमसाचुता । 
सर्वार्थान्विपरीतांश् बुद्धि! सा पार्थ तामसी ॥ ३२॥ 
$$ धृत्या यया धारयते मनश्राणेन्द्रियक्रियाः 
योगेनाव्यभिचारिण्या ध्रुतिः सा पार्थे साक्ष्विकी ॥ २३॥ 
यया तु धर्मकामाथोंन्‌ घृत्या धारयतेउज्ञुन । 
अ्रसब्गेन फलाकाझ्ली घ्तिः सा पार्थ राजसी ॥ ३४ ॥ 
यया स्वप्न भय शोक॑ विषाद मदमेव च । 
न विम्लुरुचति दुर्मेधा धृतिः सा पार्थ तामसी ॥ ३५॥ 
के भिन्न मिन्न भेद होते हैं, इन सब को तुरूते कहता हूँ; सुन। (३० ) है पार्थ 
जो बुद्धि प्रवृत्ति (अथात्‌ किसी कर्म के करने ) श्र निवृत्ति ( अधौत्‌ न करने ) 
को जानती है, एवं यह जानती है कि कार्य अर्थात्‌ करने के योग्य क्या है ओर 
झकारये अथौत्‌ करने के अयोग्य क्या है, किससे डरना चाहिये और किससे नहीं, 
किससे बन्धन होता है और किससे मोक्ष, वह बुद्धि सात्तिक है। (३१) हे 
'पार्थ |! वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे धर्म ओर अधर्म का अथवा कार्य ओर 
झकाये का यथाथे निर्णय नहीं होता । (३२) है पार्थ ! वह बुद्धि तामसी है, 
कि जो तम से व्याप होकर अधर्म को धर्म समझती है ओर सब बातों में 
विपरीत यानी उल्नटी समझ कर देती है। 
| [इस प्रकार बुद्धि के विभाग करने पर सदसहिविक-बुद्धि कोई स्वतन्त्र 
देवता नहीं रह जाती, किन्तु सात्त्िक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता 
ईहै। यह विवेचन गीतारहस्य के एछ १४१ में किया गया है। डुद्धि के विभाग 
।हो चुके; अब छति के विभाग बतलाते हैं--] 

(३३ ) है पार्थ ! जिस अच्यभिचारिणी श्रथात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली छति 
से मन, प्राण ओर इन्द्वियों के व्यापार, (कर्मफल-त्यागरूपी ) योग के द्वारा 
(पुरुष) करता है, वह 'टति सात्विक है। (३४) हे अजुन ! प्रसद्ञानुसार फल की 
इच्छा रखनेवाला पुरुष जिस ७ति से अपने धर्म, काम ओर अथे ( पुरुषार्थ ) को 
सिद्ध कर लेता है, वह उति राजस है। (३५ ) हे पार्थ | जिस छति से मनुष्य 
चुबुद्धि होकर निद्रा, भय, शोक, विषाद और मद्‌ नहीं छोड़ता, वह छति तामस है। 

! [“शति! शब्द का अर्थ घेये है; परन्तु यहाँ पर शारीरिक थे से असि- 
प्राय नहीं है । इस प्रकरण में उति शब्द का अर्थ मन का दृढ़ निश्चय है। 


८8० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र । 


6६ ब्राह्मणक्षत्रियविशां झुद्गाणां च परंतप । 
कर्माणि प्रविभक्तानि स्वभावप्रभवैज्युगेः ॥ ४१ ॥ 
शमो दमस्तपः शौचं क्षान्तिराजेबमेव च । 
ज्ञान॑ विज्ञानमास्तिक्यं बह्मकमे स्वभावजम्‌ ॥ 8२॥ 
शौर्य तेजो ध्रृतिदोक्ष्य चुद्धे चाप्यपकायनम्‌ । 


तथा फ़िर यह प्रतिपादन किया है, कि इन सब भेदों में सात्तिक भेद श्रेष्ठ और 
'आह्य है। इन सात्तिक भेंदों से भी जो सब से श्रेष्ठ स्थिति है उसी को गीता मे 
'त्रिगुयातीत अवस्था कहा है | गीतारहस्य के सातवें प्रकरण (४. १६७-१६८) 
'में हम कह चुके हैं, कि त्रिगुणातीत अथवा निरगुण अवस्था गीता के अनुसार 
। कोई स्व॒तन्त्र या चौथा भेद नहीं है। इसी न्याय के अजुसार मजुस्द्धति में भी 
। सात्त्विक गति के ही उत्तम, सध्यम और कनिष्ठ तीन भेद करके कहा गया है, 
!कि उत्तम सात्तिक गति मोक्षमद है और मध्यम सात्तिक गति स्वग॑पद है (सज्ु- 
।१२. ४८-४० ओर ८६-६१ देखो ) | जगत्‌ में जो अकृति है उसकी विचि- 
न्रता का यहें तक वर्णन किया गया। अब इस गुण-विभाग से ही चातुर्व॑र्स्य- 
। व्यवस्था की उत्पत्ति का निरूपण क्विया जाता है। यह बात पहले कई बार 
।कही जा चुकी है कि ( देखो १८. ७-६; और ३. ८) स्वधमौलुसार अत्येक 
[मनुष्य को अपना अपना “ नियत ! अर्थात्‌ नियुक्त किया हुआ कर्म फल्ाशा 
| छोड़ कर, परन्तु &ति, उत्साह ओर सारासार विचार के साथ साथ, करते 
(जाना ही संसार सें उसका कतंव्य है। परन्तु जिस बात से कर्म “ नियत ! 
* होता है, उसका बीज अब तक कहीं भी नहीं बतल्लाया गया। पीछे एक बार 
चातुरवैस्येब्यवस्था का कुछ थोड़ा सा उल्लेख कर (४. १३ ) कहा गया है, 
'कि कर्तव्यश्रकर्तव्य का निर्शय शास्त्र के अनुसार करना चाहिये (गी. ३६५ 
(२४ )। परन्तु जगत्‌ के व्यवहार को किसी नियमाुसार जारी रखने के हेतु 
।( देखो गीतार. ४. ३३४, ३६७ और ४६४-४६६ ) जिस गुण-कर्मविभाग के 
तत्व पर चातुर्वेस्यरूपी शाखब्यवस्था निर्मित की गई है, उसका पूरी स्पष्टी- 
!करण उस स्थान से नहीं किया गया। झतएवं जिस संस्था से समाज में हर 
(एक मनुष्य का कतव्य नियत होता है, अथ्थांत्‌ स्थिर किया जाता है, उस 
चातुर्वेण्य॑ की, गुणन्नय-विभाग के अनुसार, उपपत्ति के साथ ही साथ अब 
अत्येक वर्ण के नियत किये हुए करत॑व्य भी कहे जाते हैं--.] 

(४१ ) हे परन्तप [ बाह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और शूद्रों के कर्म उनके स्वसाव- 
जन्य अर्थात्‌ प्रकृति-सिद्ध गुणों के अनुसार पृथर्‌ पुथक्‌ बैंटे हुए हैं। (४२) ब्राह्मण 
का स्वभावजन्य कमे शम्र, दस, तप, पविन्नता, शान्ति, सरलता (आजव), शान 
अर्थात्‌, अध्यात्मज्ञान, विज्ञान यानी विविध ज्ञान और आस्तिक्यबुद्धि है। (४३) 
झूरता, तेजस्विता, बैये, दक्षता, युद्ध से न भागवा, दान देना और ( प्रजा पर ) 


ब्न्ब कक जज] 


न नन्‍न सनम जमे 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय; ८३६ 
परिणामे विषमिव तत्सुखं राजसं स्पृतम्‌ ॥ २८ ॥ 
यदये चानुबन्धे च खुख॑ मोहनसात्मनः । 
निद्रालस्यप्रमादोत्थं तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ २९ 0 
66 न तद॒स्ति प्रथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः । 
सत्तव॑ प्रकृतिजैसुक्त यदोमिः स्यात्विभिर्गुणैः ॥ 8० ॥ 
विषयों के संयोग से होनेवाला ( अर्थात्‌ आधिभोतिक ) सुख राजस कहा जाता 
है, कि जो पहले तो अस्त के समान है पर अन्त में विष सा रहता है। (३६) 
और जो आरम्भ में एवं अनुबन्ध अ्रथांत्‌ परिणाम में भी मनुष्य को सोह में 
फैसाता है ओर जो निद्रा, आलस्य तथा प्रमाद अरथांत्‌ कत॑ब्य की भूल से उप- 
जता है उसे तामस सुख कहते हैं । 
। [३७ वें छोक में आत्मदुद्धि का अर्थ हमने ' आत्मनिष्ठ चुद्धि ! किया है । 
' परन्तु ' आत्म ? का अर्थ * अपना ? करके उसी पद्‌ का अथ “ अपनी बुद्धि ! भी 
हो सकेगा । क्योंकि पहले (६, २१ ) कहा गया है, कि अत्यन्त सुख केवल 
! बुद्धि से ही ग्राह् ” और “ अतीन्द्रिय ? होता है, | परन्तु अर्थ कोई भी क्‍यों 
' न किया जायें, तात्पर्य एक ही है। कहा तो है कि सच्चा और नित्य सुख इन्द्रियो- 
 पभोग में नहीं है, किन्तु वह केवल बुद्धिआह्य है; परन्तु जब विचार करते हैं, 
'कि बुद्धि को सच्चा ओर अल्यन्त सुख प्राप्त होने के लिये क्या करना पड़ता 
'है, तब गीता के छुठे अध्याय से (६. २१, २२) प्रगठ होता है, कि यह 
' परमावधि का सुख आत्मनिष्ठ बुद्धि हुए बिना प्राप्त नही होता। “ बुद्धि ” एक 
' ऐसी इन्द्रिय है कि वह एक भरोर॑ से त्रिगुणात्मक अक्ृति के विस्तार की ओर 
' देखती है, ओर दूसरी श्रोर से उसको आत्मस्वरूपी परवह्म का भी बोध हो 
सकता है, कि जो इस अक्ृतिके विस्तार के मूल में अर्थात्‌ प्राणिमान्र से 
! समानता से व्याप्त है। तात्पर्य यह है कि इन्द्रिय-निम्नह के द्वारा बुद्धि को त्रिगुणा- 


॥|॒ 


। व्मक प्रकृति के विस्तार से हटा कर जहाँ अन्तसुंख ओर आत्मनिष्ठ किया-- 
ओर पातअलयोग के द्वारा साधनीय विपय यही है--तहां वह बुद्धि प्रसन्न हो 
जाती है और मनुप्य को सत्य एवं अत्यंत सुख का अनुभव होने लगता है । 


॥ 
| न जी हल. 
! गीतारहरुय के ४ वे अकरण (४. ११९-११७) में आध्यात्मिक सुख की अ्रष्ठता 


न 


का विवरण किया जा चुका है । अब सामान्यतः यह बतलाते हैं, कि जगत्‌ 
में उक्त ब्रिविध भेद ही भरा पड़ा है--] 

(४० ) इस पृथ्वी पर, आकाश में अथवा देवताओं में अर्थात्‌ देवलोक में 
भी ऐसी कोई वस्तु नहीं, कि जो प्रकृति के इन तीन गुणों से मुक्त हो। । 
[ अठारहवे छोक से यहाँ तक ज्ञान, कंमे, कर्ता, बुद्धि, टति ओर सुख के 
भेद्‌ बतल्ाा कर अर्ज़न की आँखों के सामने इस बात का एक चित्र रख दिया 
: कि सम्पूर्ण जगत्‌ में अकृति के गुण-भेद से विचित्रता कैसे उत्पन्न होती है; 
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गए 


८४२ गीतारहस्य भ्रथवा कर्मयोगशार्त्र । 





९६ श्रेयान्‌ स्वधर्मों विशुणः परधमात्‌ स्वनुष्ठितात्‌। 
स्वभावनियतं कर्म कुवेन्नाप्नोति किल्विपम्‌ ॥ 89 ॥ 
सहजं कर्म कोन्‍्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌ । 
सवोरम्भा हि दोपेण घूमेनाशिरिवायुताः ॥ 8८ ॥ 
असक्तबुद्धिः स्वेत्र जितात्मा विगतस्पृहठः । 
सैष्कम्येसिद्धि परमां संन्यासेनाधिगच्छति ॥ 8९॥ 
| होनेवाल्या कर्तव्य किसी दूसरी दष्टिसे सदोष, अश्वाध्य, कठिन अथवा अ्रप्रिय 
भी हो सकता है; उदाहरणाथे, इस अवसर पर क्षत्रियधर्म के श्रजुसार युद्ध 
(करने में हत्या होने के कारण वह सदोप दिखाई देगा | तो ऐसे समय पर 
(मनुप्य को क्या करना चाहिये ? क्‍या वह स्वधम को छोड़ कर, श्रन्य धर्म 
स्वीकार कर ले (गी, ३. ३४ ); या कुछ भी हो, स्वकर्म को ही करता जावे; 
!थदि स्वकर्म ही करना चाहिये तो कैसे करे--इत्यादि प्रश्नों का उत्तर उसी 
न्याय के अनुरोध से बतलाया जाता है, कि जो इस श्रध्याय में प्रथम 
(१८. ६ ) यज्ञ-याग आदि कर्मा के सम्बन्ध से कहा गया है-- ] 


(४७ ) यद्यपि परधम का आचरण सहज हो, तो भी उसकी अपेक्षा अपना 
घर्म अथात््‌ चातुर्वेण्य विद्वित कम, विगुण यानी सदोप होने पर भी श्रधिक 
कल्याणकारक है। स्वभावसिद्ध अर्थात्‌ गुण-स्वभावानुसार निर्मित की हुईं चातु- 
बणय॑व्यवस्था द्वारा नियत क्रिया हुआ अपना के करने में कोई पाप नहीं 
लगता । ( ४८ ) हे कोन्तेय ! जो कर्म सहज है, श्रर्थात्‌ जन्म से ही शुण-कर्म- 
विभागालुसार निय्रत हो गया है, वह सदोप हो तो भी उसे (कभी ) न छोड़ना 
चाहिये । क्योंकि सम्पूर्ण आरम्भ अर्थात्‌ उद्योग ( किसी न किसी ) दोपं से वैसे 
ही व्याप्त रहते है, जैसे कि धुएँ से आग घिरी रहती है । ( ४६ ) श्रतएुव कहीं 
भी आसक्कि न रख कर, मन को वश में करके निष्काम बुद्धि से चलने पर 
( कर्म-फल के ) संन्यास द्वारा परस नेष्कस्येसिद्धि प्राप्त हो जाती है । 


| [ इस उपसंहारात्मक अध्याय में पहले बतलाये हुए उन्हीं विचारों को 
अब फिर से व्यक़ कर दिखलाया है कि, पराये धर्म की अ्रपेज्षा स्वधर्म भला है 
/(गी. ३. ३४ ) शोर नेष्करस्में-सिद्धि पाने के लिये कम छोडने की आवश्यकता 
नहीं है ( गी. ३. ४ ) इत्यादि । हम गीता के तीसरे अध्याय में चोथे छोक की 
टिप्पणी में ऐसे प्रश्नों का स्पष्टीकरण कर चुके हैं, कि नेष्फस्य क्‍या वस्तु है और 
!सच्ची नेप्कम्य-सिद्धि किसे कहना चाहिये उक्त सिद्धान्त की महत्ता इस बात 
पर ध्यान दिये रहने से सहज ही समझ में भा जाबेगी, कि संन्यासमार्गवालों 
;की दृष्टि केवल मोक्त पर ही रहती है ओर भगवान्‌ की दृष्टि मोक्त एवं लोक- 
संग्रह दोनों पर समान ही है । लोकसंअह के लिये श्रथोत्‌ समाज के धारण 

ग्रौर पोषण के निमित्त ज्ञान-विज्ञानयुक्त पुरुष, अथवा रण में तलवार काः 


है 
ध 
॥ 
7 
] 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी-१८ अध्याय।.. ८४१ 
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दानमीश्वरभावश्च क्षात्रं कम स्वभावजम्‌ ॥ ४३ ॥ 
कृषिगोरक्ष्यवाणिज्यं वैश्यकर्म स्वभावजम्‌ । 
परिचर्यात्मक॑ कम ज्ुद्वस्यापि स्वभावजम्‌ ॥ 88 ॥ 
$$ स्वे स्वे कमेण्यभिरतः संसिद्धि छमते नरः। 
स्वकर्मनिरतः सिद्धि यथा विन्द॒ति तच्छुण ॥ ४५॥ 
यतः प्रवृत्तिभ्ूूंतानां येन सवेमिदं ततम्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यच्ये सिद्धि विन्द्रति मानवः॥ 8४६॥ 
-हुकमत करना क्षत्रियों का स्वाभाविक कर्म है । (४४ ) कृषि अथात्‌ खेती, गोरक्षा 
यानी पशुओं को पालने का उद्यम ओर घाणिज्य अ्रथोत्‌ व्यापार वेश्यों का 
ध्वभावजन्य कर्म है । और, इसी प्रकार सेवा करना शूद्रों का स्वाभाविक कर्म है। 
। [ चातुरवेर्थ-व्यवस्था स्वभावजन्य गुण-भेद से निर्मित हुईं है; यह न 
। समझा जाये, कि यह उपपत्ति पहले पहल गीता में ही बतत्ाई गई है। किन्तु 
। महाभारत के वनपवान्‍्तगेत नहुष-युधिष्ठिर-संवाद में और ह्विज-ब्याध संवाद 
।( वन. १८० और २११ ) मे, शाल्तिपव के स्वगु-भारद्वाज-संवाद (शां. ८८) 
में अनुशासनपते के उमा-महेश्वर-संवाद ( अनु. १४७३ ) में, ओर अश्वमेघ- 


'पव (३६. १३ ) की अलुगीता में गुण-भेद की यही उपपत्ति कुछ अ्रन्तर 


'से पाई जाती है। यह पहले ही कहा जा झुका है, कि जगत्‌ के विविध व्यव- 


| 


' हार प्रकृति के गुण-भेद से हो रहे हैं; फ़िर सिद्ध किया गया है कि मनुष्य का 


।यह' कर्तेव्य-कमें, कि किसे क्या करना चाहिये, जिस चातुवेण्ये व्यवस्था से 


है नियत किया जाता है, वह व्यवस्था भी प्रकृति के गुण भेद का परिणाम है । 
' अब यह प्रतिपादन करते हैं, कि उक्त कम हरएक मनुष्य को निष्काम बुद्धि से 
'अर्थांत परमेश्वरापंण चुद्धि से करना चाहिये, अन्यथा जगत्‌ का कारबार नहीं 


चत्न सकता; तथा मनुष्य के आचरण से ही सिद्धि प्राप्त हो जाती है, सिद्धि 


० 


पाने के लिये और कोई दूसरा अनुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं है--] 
(४४ ) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणों के अजुसार भाप्त होनेवाले ) कर्मों 
“में नित्य रत ( रहनेवाला ) पुरुष (उसीसे ) परम सिद्धि पाता है। सुनो, अपने 
काम में तत्पर रहने से सिद्धि केसे मिलती है। ( ४६ ) आरणिमात्र की जिससे प्रवृत्ति 
हुईं है, ओर जिसने सारे जगत्‌ का विस्तार किया है अथवा जिससे सब जगत्‌ व्याप्त 
“है, उसकी अपने ( स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले ) कर्मो के द्वारा ( केवल वाणी 
अथवा फूलों से ही नहीं ) पूजा करने से मनुष्य को सिद्धि प्राप्त होती है । 
! [इस अकार प्रतिपादन किया गया, कि चातुवेण्य के अनुसार आाप्त होने- 
। वाले कर्मो को निष्काम-बुद्धि से अथवा परमेश्वरापंण-बुद्धि से करना विराठ- 
[स्वरूपी परमेश्वर का एक अकार का यजन-पूजन ही है, तथा इसी से सिद्धि मिल 
जाती है ( गीतार, ए. ४३६-४३७ ) | अब उक्त गुण-भेदानुसार स्वभावतः प्राप्त 
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चब्दादीन्विपयांस्त्यकत्या रागद्वेपी ब्युदस्य च ॥५१॥ 
विविक्तलेवी छ्वाशी चतवाक्लायमानसः। 
वध्यानयोगपरो नित्य वेराग्यं सझुपाशितः ॥ णश ॥ 
अहंकार वर्ल दरप काम क्रोध परिग्रहम 

विम्वच्य निर्ममः शान्‍्तों त्ह्ममगाय कल्पते ॥ ५३॥ 
ब्रह्मदृतः बसन्नात्मा न शोचति न काक्लति । 

समः लवपु मृतेयु मद्धक्ति रूमते परास ॥ ५४ ॥ 
सक्त्या मामभिज्ञानाति द्यावान्यत्रास्मि तत्त्वतः । 
ततो मां दच्त्वतों ज्ञात्वा विद्यतें तदनन्तरम ॥ एण ॥ 
सर्वेकर्माण्यपि सदा छुबाणों मद्नच्पाश्रयः । 
मत्यलादइाइवाप्ोति चाश्वतं पदमतव्ययम ॥ ५ ॥ 








* आब्द आदि ( इन्द्धियों के ) विषयों को छोड़ करके ओर मऔीति एवं द्वेप को ठर कर 
(%२ ) 'विविक्र ! अयाद्‌ डुने हुए अथवा एकान्त स्थल से रहनेचाला, मिताहासी, 
छाया-वाचा ओर मन को वश में रखनेदाला, नित्य ध्यानयुकू और विरक्ष, ( ३) 
( तथा ) अहंकार, व, दपे, काम, कोघ और परिभ्ह अयांद पाश को छोड़ ऋर 
शान्त खुद जसता से रहित सहुप्य अह्मसूत होने के लिये समय होता है। ( ४४ ) 
अह्यचूत हो लाने पर असन्चचिच होकर वह न तो किसी की आकांच्ा ही ऋरता 
है, और न किसी का द्वेप ही; तथा समस्त आखिसात्र में सम हो कर मेरी परम 
सक्षि को प्राप्त कर लेदा डे ( ९९ ) सक्ति से डसको मेरा तात्तिक ज्ञान हो जाता है, 
कि से क्िदना हैं ओर कोच हूँ; इस अकार मेरी ताचिक पहचान हो जाने पर वह 
झुच्ने ही प्रवेश करठा है; (<६ ) ओर मेरा ही आश्रय कर, सब कर्स करते रहने 

पर भी डसे अनुपद् से शाश्वत पएुवं अच्यय स्थान प्राप्त होता है । 
[ ध्यान रहे कि सिद्धावस्था का उक्क वर्णन कर्मब्ोगित्रों का है--कर्मस॑न्यास 
; करनेवाले इ्त्पों का नहीं | आरन्स में ही ४५ दें ओर ४६ वें छोक में कहा है, 
कि उक्क वहन आसक्ति छोइ कर कमे करनेवालों का है, तथा अन्त के <६ 


ई 
> / जा 


अयचा बन्रिययातीतों तो के वर्णन हे समाल है ब्ज्ञ्ल क््छ शब्द 
अथवा त्रियुरादीतां के वणन के ही समान हैं; यहाँ उक्र कि, कुछ शब्द भी 
ब्ज्ज्ि वर्यद 3७ ई>ज+ गये रे डदाहरया: टी ४ 
डस्दा वर्णन से लिये बचे हैं | डदाहरणयाश्र, <३ दें श्लोक का “ परिप्रह शब्द 
“छत्दें अध्याय € 5. १ में ब्ोगी के दर्णन में आया है > 
छुव्च् अध्याय (्‌ 6, १० ) सत्ांगी के वणन से आया हैं; <४ वे श्लोक का “ न 





/शोचति न ऋांत्रति ? पढ़ वारहवें अध्याय (१३. १७ ) में सक्निमार्य के वर्णन 
ने है; ओर जिविक्न ( अथोत्‌ छुने हुए, एकान्त स्थल से रहना ) शब्द १६४ वें 
! अध्याय के ३० बच लोक से आ छुका है। कर्मचोगी को आप्त होनेवाली डप- 
डुकू अन्तिस स्थिति और कमे-संन्याससार् से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय ।. ८४३ 


अनीजणाअटी3 2५ढ१ल5 >५त५०७त १५ ७त तीस सती जल 3ी जीबी <त3औ रची त चर बल अ्लज जलन 


6 सिद्धि प्राप्ती यथा बह्म तथाप्रोति निबोध में । 
समासेनैव कौन्तेय निष्ठा ज्ञानस्थ या प्रा ॥ ५० ॥ 
बुद्धया विशुद्धया युक्तो धृत्यात्मानं नियम्य च । 


जौहर दिखलानेवाले शूर क्षत्रिय, तथा किसान, वेश्य, रोजगारी, लुहार, . 
! बढई, कुम्हार ओर मांसविक्रेता व्याध तक की भी आवश्यकता है। परन्तु यदि 
'कर्म छोड़े बिना सचमुच मोक्त नहीं सिलता, तो सब लोगों को अपना अपना 
यवसाय छोड़ कर संन्यासी बन जाना चाहिये | कर्म-संन्यासमार्ग के लोग इस 
'बात की ऐसी कुछ परवा नहीं करते | परन्तु गीता की दृष्टि इतनी संकुचित 
'नहीं है, इसलिये गीता कहती है, कि अपने अधिकार के अनुसार प्राप्त हुए 
व्यवसाय को छोड़ कर; दसरे के व्यवसाय को भला समझ करके करने लगना 
!डचित नहीं है। कोई भी ज्यवसाय लीजिये, उसमे कुछ न कुछ न्रुटि अवश्य 
! रहती ही है। जैसे ब्राह्मण के लिये विशेपतः विहित जो ज्ञान्ति है ( १८-४२ ) 
! उससे भी एक बड़ा दोष यह है कि “ क्षमावान्‌ पुरुष दुर्बल समझा जाता है 
( मभा. शां. १६०. ३४ ), ओर व्याध के पेशे में मांस बेचना भी एक झंझट ही 
'है ( मभा, वन. २०६) | परन्तु इन कठिनाइयों से उकता कर कर्म को ही छोड 
'बेठना उचित नहीं है । कैसी भी कारण से क्यों न हो जब एक बार किसी कर्म 
'की अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या अप्रियता की परवा न करके, उसे 
(आसक्ि छोड़ कर करना ही चाहिये। क्योंकि, मनुष्प की लघुता-महत्ता उसके 
, व्यवसाय पर निर्भर नहीं है, किन्तु जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या कर्म 
! करता है उसी बुद्धि पर उसकी योग्यता अध्यात्म-दृष्टि से अवलम्बित रहती है 
!( गी. २. ४६ ) | जिसका सन शान्त है, ओर जिसने सब प्राणियों के अन्तर्गत 
! एकता को पहचान लिया है, वह मनुष्य जाति या व्यवसाय से चाहे व्यापारी 
हो, चाहे कसाई; निष्काम बुद्धि से व्यवसाय करनेवाला वह सलुष्य स्तान- 
' सन्ध्याशील बाह्मण, अथवा शूर क्षत्रिय की बराबरी का माननीय और मोक्ष का 
'अधिकारी है। यही नहीं, बरन्‌ ४६ वें छोक में स्पष्ट कहा है, कि कर्म छोड़ने 
'से जो सिद्धि प्राप्त की जाती है, वही निष्काम बुद्धि से अपना अपना व्यवसाय 
!करनेवालों को भी मिलती है। भागवत-धमम का जो कुछ रहस्य है, वह यही है; 
(तथा महाराष्ट्र देश के साधु-सन्‍्तों के इतिहास से स्पष्ट होता है, कि उक्त रीति 
!से आचरण करके 'निष्काम-बुद्धि के तत्व को अमल में लाना कुछ असस्भव 
। नहीं है ( देखो गीतार, ए. ४७३४८ ) । अब बतलाते हैं, कि अपने अपने कर्मो 
में तत्पर रहने से ही अन्त से मोक्ष केसे ग्राप्त होता है--] 
(४० ) हे कोन्तेय ! ( इस प्रकार ) सिद्धि प्राप्त होने पर ( उस पुरुष को ) ज्ञाव 
की परम निष्ठा--अह्म--जिस रीति से श्राप्त होती है, उसका में संक्षेप से वर्णन 
क्वरता हूँ; सुन । (११ ) श॒द्ध बुद्धि से युक्र हो करके, घेर्य से आत्म-संयमन करे... 


हब 





पद गीतारहस्य अथवा कमेयोगशास्त्र । 





$$ यद॒हंकारमाशित्य न योत्स्य इति मन्यसे 
सिथ्येष व्यवसायस्ते प्रकृतिरत्वां नियोक्ष्यति ॥ ५९॥ 
स्वभावजेन कौम्तेय निबद्धः स्वेन कमेणा । 
कर्तु नेच्छासि यन्‍्मोहात्करिष्यस्यवशों5पि तत्‌ ॥ ६० ॥ 


ईश्वरः सर्वेभूतानां हृद्देशेड्शेन तिष्ठाति । 
आमयन्सवंभूतानि यन्त्रारूढनि मायया ॥ पर ॥ 


तमेव शरणं गच्छ सर्वेभावेन भारत । 
ततद्यसादात्परंं शान्ति स्थान प्राप्स्यासि शाभ्वतम्‌ ॥ ६९॥ 


इति ते ज्ञानमाख्यातं मुद्याहु्गतरं मया । 
विमृश्यैतद्रेषेण यथेच्छसि तथा कुरु ॥ ६३ ॥ 


; [(शप वें छोक के अन्त से श्रहद्टार का परिणाम बतलाया है; अरब यहाँ 
।उसी का अधिक स्पष्टीकरण करते हैं--] 


(५३) तू अहृज्जार से जो यह मानता (कहता) है, कि में युद्ध न करूँगा, (सो ) 
तेरा यह निश्चय व्यथ है । प्रकृति श्रथोत्‌ स्वभाव तुझसे वह ( युद्ध ) करावेगा।(६०) 
हे कौन्तेय । अपने स्वभावजन्य कर्म से बद्ध होने के कारण, मोह के वश होकर तू 
जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन ( अथोत्‌ प्रकृति के अधीन ) हो करके 
तुझे वही करना पड़ेगा । ( ६१ ) हे अजुन ! इंश्वर सब प्राणियों के हृदय सें रह कर 
( अपनी ) माया से प्राणिमात्र को (ऐसे) घुमा रहा है मानो सभी (किसी ) यन्त्र पर 
चढाये गये हों । (६२) इसलिये है भारत ! तू सर्वे भाव से उसी की शरण में जा । 
उसके अलुग्रह से तुझे परम शान्ति और नित्यस्थान आप्त होगा । (६३) इस प्रकार 
मैंने यह गुहा से भी गुह्य ज्ञान तुकसे कहा हे । इसका पूणे विचार करके जेसी 
तरी इच्छा हो, बेसा कर । 


! [ इन छोकों में कमें-पराधीनता का जो गूढ़ तत्व बतलाया गया हैं उसका 
'विचार गीतारहस्य के १० वे प्रकरण में विस्तारपूथेक हो चुका है। यद्यपि आत्मा 
'स्वयं स्वतन्त्र है, तथापि जगत्‌ के अर्थात्‌ प्रकृति के ब्यवहार को देखने से 
मालूम होता है, कि उस कमे के चक्र पर आत्मा का कुछ सी अधिकार नहीं है 
कि जो अ्रनादि काल से चल रहा है । जिनकी हम इच्छा नहीं करते, बल्कि जो 
हमारी इच्छा के विपरीत भी हैं, ऐसी सेकडॉ--हज़ारों बातें संसार में हुआ 
' करती हैं; तथा उनके व्य्रापार के परिणाम भी हम पर होते रहते हैं, अथवा 
!उक्क व्यापारों का ही कुछ भाग हमें करना पड़ता है; यदि इन्क्रार करते हैं 
'तो बनता नहीं है। ऐसे अवसर पर ज्ञानी मनुष्य अपनी बुद्धि को निर्मल 
'रख कर ओर सुख या दुःख को एक सा समझ कर॑ सब कमे किया करता 
है; किन्तु सूख मनुष्य उनके फन्‍्दे में फेस जाता है। इन दोनों के आचरण में 


गीता, अनुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय।. ८४५ 
$$ चेतसा सर्वेकर्मांणि मयि संन्यस्य मत्परः । 

बुद्धियोगरुपा भित्य मदच्चित्तः खततं सव ॥ ५७ ॥ 

मचित्तः सर्वदुर्गाणि मत्यसादात्तरिष्यसि । 

अथ चेत्त्वमहंकाराज्न ओष्यसि विनड्ड्यसि ॥ ५८ ॥ 


दोनों केवल मानसिक दृष्टि से एक ही हैं; इसी से संन्यासमार्गीय टीकाकारों को- 
यह कहने का अवसर मिल गया है, कि उक्त वर्णन हमारे ही मार्ग का है। परन्तु: 
हम कट्ट बार कह खुके हैं, कि यह सच्चा अरथ नहीं है| अस्तु, इस अध्याय के 
आरम्भ में प्रतिपादन किया गया है, कि संन्यास का अर्थ कर्से-त्याग नहीं है, . 
किन्तु फलाशा के त्याग को ही संन्यास कहते हैं । जब संन्यास शब्द का इस प्रकार 
अथे हो चुका, तब यह सिद्ध है कि यज्ञ, दान आदि कर चाहे कास्य हों, चाहे नित्य * 
'हों था नैमित्तिक, उनको अन्य सब कर्मो के समान ही फलाशा छोड़ कर उत्साह 
और समता से करते जाना चाहिये | तदुननतर संसार के कर्म, कर्ता, बुद्धि आदि 
सम्पूर्ण विषयों की गुण-भेद से अनेकता दिखला कर उनसे सात्तिक को श्रेष्ठ 
कहा है; ओर गीताशास्त्र का इत्यर्थ यह बतलाया है, कि चातुर्वेण्ये व्यवस्था के- 
द्वारा स्वधर्मालुसार प्राप्त होनेवाले समस्त कर्मों को आसक्कि छोड़ कर करते जाना 
ही परमेश्वर का यजन-पूजन करना है; एवं ऋमशः इसी से अन्त में परवह्न अ्रथवा 
भोक्ष की प्राप्ति होती हे--मोक्ष के लिये कोईं दूसरा अनुझान करने की आव- 
श्यकता नहीं है अथवा कमत्यागरूपी संन्यास लेने की भी ज़रूरत नहीं है; 
केवल इस कर्मयोग से ही मोक्त-सहित सब सिद्धियों आस हो जाती हैं। अब 
, इसी कमेयोगमार्ग को स्वीकार कर लेने के लिये अज्छन को फ़िर एक बार 
, अन्तिस उपदेशे करते हैं--] 


(४७ ) सन से सब कर्मो को सुझमे “ संन्यस्थ ” अर्थात्‌ समर्पित करके 
मत्परायण होता हुआ (साम्य) बुद्धियोग़ के आश्रय से हमेशा सुरूमें चित्त रख । 


[ बुद्धियोग शब्द दूसरे ही अध्याय (२. ४६ ) मे आ चुका है, ओर वहाँ 
उसका अथ फल्नाशा में बुद्धि न रख कर कर्म करने की युक्ति अथवा समत्वबुद्धि 
है। यही अर्थ यहा भी विवक्षित है। दूसरे अध्याय में जो यह कहा था, कि कर्म 
की अपेच्षा बुद्धि अ्रष्ठ है, उसी सिद्धान्त का यह उपसंहार है । इसी से कर्े- 
(संन्यास का अर्थ भी इन शब्दों के द्वारा व्यक्न किया गया है कि “ मन से 
( अथांत्‌ कम का अत्यक्ष त्याग न करके, केवल बुद्धि से ) मुझमें सब कर्म 


।ससपित कर।” और, वही अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ५. १३ में भी चर्णित है।] 


( ४८ ) झुझूमें चित्त रखने पर तू सेरे अनुम्ह से सझढों को अर्थात्‌ कमे के 
शुभाशुभ फलों को पार कर जावेगा । परन्तु यदि अहंकार के वश हो मेरी न. 
सुनेगा तो ( अलबत ) नाश पावेगा । 
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पछे८ गीतारहर्य अथवा कर्मयोगशासत्र । 

(६ इद ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन । 
न चाशुश्रूषवे वाच्यं न च मां यो5भ्यसूयाते ॥ ६७७ 
य इदं परम गुह्य॑ मद्धक्तेष्वाभिधास्याति । 
भक्ति मयिे परां कृत्वा मार्मेवेष्यत्यसंशयः ॥ ६८ ॥ 


[ कोरे ज्ञानमार्ग के दीकाकारों को यह भक्नि-प्रधान उपसंहार प्रिय नहीं 
लगता | इसलिये वे धर्म शब्द में ही अधर्म का समावेश करके कहते हैं, कि वह 
 छोक कठ उपनिषद्‌ के इस उपदेश से ही समानाथेक है कि “ धर्म-अधमे, कृत-- 
(अक्कत, और भूत-भव्य, सब को छोड़ कर इनके परे रहनेवाले परत्रह्म को पह- 
चानो ”” ( कठ, २. १४ ); तथा इसमें निर्गुण ब्रह्म की शरण में जाने का उपदेश 

है । निगुंण ब्रह्म का वणेन करते समय कठ उपनिषद्‌ का छोक महाभारत में भी 
।आया है (शां. ३२६. ४०; ३३१. ४४) | परन्तु दोनों स्थानों पर धर्म ओर अधर्म 
दोनों पद जैसे स्पष्टतया पाये जाते हैं, वेसे गीता में नहीं हैं । यह सच है, कि गीता 
!निरुण बहा को मानती है, ओर उसमें यह निर्णय भी किया गया है, कि परमेश्वर 
का वही स्वरूप श्रेष्ठ हे (गी.७. २४); तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त है, कि 
।व्यक्नीपासना सुलभ ओर श्रेष्ठ है ( १२९. ४ )। और यही भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने: 
व्यक्त स्वरूप के विषय में ही कह रहे हैं; इस कारण हमारा यह दृढ़ मत है, 
यह उपसंहार भक्तिप्रधान ही है। अर्थात्‌ यहाँ निर्गुण बह्म विवक्षित नहीं है;- 
किन्तु कहना चाहिये कि यहाँ पर धर्म शब्द परसेश्वर-प्राप्ति के लिये शास्त्रों में 
जो अनेक मागे बतलाये गये हैं, जेसे ऑहिसाधमे, सत्यधर्म, मातृ-पितृ-सेवा- 
4 धमे, गुरु-सेचा-घम, यज्ञ-याग-घमं, दान-घमे, सन्‍्यासधर्म आदि वही अभिम्रेत 
हहैं। महाभारत के शान्तिपवे ( ३५४ ) में एवं अनुगीता (अश्व. ४६) में जहाँ 
$इस विषय की चर्चा हुई है, वहां धर्म शब्द से मोक्ष के इन्हीं उपायों का उल्लेख 
किया गया है। परन्तु इस स्थान पर गाता के ग्रतिपाद्य धर्म के अनुरोध से भग- 
बान्‌ का यह निश्चयात्मक उपदेश है, कि उक्क नाना धर्मों की गड़बड़ में न पड़- 

कर “मुझ अकेले को ही भज, थे तेरा उद्धार कर दूँगा, डर मत ” (देखो गीतार 
४9, ४४०)। सार यह है कि अन्त में अर्जुन को निमित्त बनाकर भगवान्‌ सभीको 
आश्वासन देते हैं, कि मेरी दृढ़ भक्ति करके मत्परायण-बुद्धि से स्वधर्मांनुसार 
प्राप्त होनेवाले कर्म करते जाने पर इहलोक ओर परलोक दोनों जगह तुम्हारा 
कल्याण होगा; डरो मत । यही कर्मयोग कहलाता है, और सब गीताधमे का 
सार भी यही है। अब बतलाते हैं, कि इस गीताधर्म की अथोत्‌ ज्ञान-मूलकः 
$भक्नि-प्रधान कर्मयोग की परम्परा आगे कैसे जारी रखी जावे--] 
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(६७ ) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता ओर सुनने की इच्छा नहीं 
रखता, तथा जो मेरी निन्‍दा करता हो, उसे यह ( गुद्य 9) कभी मत बतलाना 
( ६८) जो यह परम गुझ्य मेरे भक्तों को बतलावेगा, उसकी मुझ पर परम भक्ति 


गीता, अनुवाद और टिप्पणी--१८ अध्याय ।_ ८४७ 
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6$ सर्वशुद्मत्मं भूयः शुणु मे परम वचः। 
इष्टोडइसि मे दृढमिति ततों वक्ष्यामि ते हितम्‌ ॥६8॥ 
पन्मना भव सकूक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु । 
मार्मेवेष्यासि सत्य॑ ते प्रतिजाने प्रियोडसि मे ॥ ६५॥ 


सवंधमान्परित्यज्य मापेक शरणं घ्रज । 
है] 9 ९॥ ऐप प्रीक्षयि १. 
अहं त्वा सवपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि सा शुचः 0 ६६॥ 


(यही मह्व-पूर्ण भेद्‌ है। भगवान्‌ ने तीसरे ही अध्याय में कह दिया है, कि 
“सभी पभाणी अपनी अपनी प्रकृति के अन्लसार चलते रहते हैं, वहाँ निम्नह क्या 
'करेगा ?? (गी, ३. ३३ ) | ऐसी स्थिति में मोक्षशआख अथवा नीतिशाख 
।इततना उपदेश कर सकता है, कि कर्म मे आसक्ति मत रखो । इससे अधिक 
'वह कुछ नहीं कह सकता । यह अध्यात्म-दृष्टि से विचार हुआ; परन्तु भक्ति 
'की दृष्टि से प्रकृति भी तो ईश्वर का ही अंश है । अतः यही सिद्धान्त ६१ वें 
'ओऔर ६२ वें छोक में ईश्वर को सारा कवैत्व सोंप कर बतलाया गया है। जगत्‌ में 
'जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं, उन्हे परमेश्वर जैसे चाहता है वेसे करता रहा है। 
! इसलिये ज्ञानी मनुष्य को उचित है, कि, अहड्टार-बुद्धि छोड़ कर अपने आप को 
!स्वेथा परमेश्वर के ही हवाज्े कर दे । ६३ वें छोक में भगवान्‌ ने कहा है सही 
'कि / जैसे तेरी इच्छा हो, वेसा कर, परन्तु उसका अथ बहुत गम्भीर है। 
'ज्ञान अथवा भक्ति के द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुँची, वहों फ़िर बुरी 
!इछा बचने ही नहीं पाती। अतएव ऐसे ज्ञानी पुरुष का “ इच्छा स्वातन्त्य 
(इच्छा की स्वाधीनता ) डसे अथवा जगत्‌ को कभी अहितकारक नहीं हो 
(सकता । इसलिये उक़ छोक का ठीक ठीक भावाथ यह है कि “ ज्यों ही तू इस 
ज्ञान को सप्तक लेगा ( विरूृश्य ), तो ही तू स्वयंप्रकाश हो जायगा; ओर 
फ़िर ( पहले से नहीं ) तू अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वही धर्य एवं 
'अमाण होगा; तथा स्थितप्रह्ञ की ऐसी अवस्था प्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा को 
रोकने की आवश्यकता ही न रहेगी ”? । अस्तु; गीतारहस्य के १४ वे प्रकरण में 
हम दिखला जुके हैं, कि गीता में ज्ञान की अपेत्ता भक्ति को ही अधिक महत्त्व 
(दिया गया है। इस सिद्धान्त के अनुसार अब सम्पूर्ण गीताशाख का भक्षि- 
प्रधान उपसंहार करते हैं-- 

(६४ ) (अब ) अन्त की एक बात ओर सुन कि जो सब से गुद्य है । तू मुझे 
अत्यन्त प्यारा है, इसलिये में तेरे हित की बात कहता हूँ। (६५ ) सुझमें अपना 
मन रख, मेरा भक्क हो, मेरा यजन कर ओर मेरी वनदना कर, में तुझसे सत्य प्रतिज्ञा 
करके कहता हूँ कि ( इससे ) तू सुझमें ही आ मिलेगा, ( क्योंकि ) तू मेरा 
प्यारा ( सक्त ) है। ( ६६ ) सब धर्मों को छोड़ें कर तू केवल मेरी ही शरण में 
आ जा | मैं तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, डर सत। 


द० गीतारहस्य अथवा करमयोगशासत्र । ' 
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संजय उवाच | 


68 इत्यहं बासुदेवस्य पार्थस्य च महात्मनः । 
संवादमिममरश्रोषमछुतं रोमहषेणम्‌ ॥ ७४ ॥ 


व्यासप्रसादाच्छृतवानेतहुछ्ममहं परम । 
योग योगेश्वरात्कृष्णात्साक्षात्‌ कथयतः स्वयम्‌ ॥ ७५॥ 


( भूले हुए ) कर्तव्य-धर्म की अव उसे स्थाते हो आईं है| अज्जैन को युद्ध में 
' प्रवृत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया गया है, ओर स्थान स्थान पर ये 
शब्द कहें गये हैं कि “ इसलिये तू युद्ध कर ” (शी. २. १८; २. ३७; 
[३, ३०; ८.७; ११. ३४ ); अतणएव इस “ आपके आज्ञाजुसार करूँगा ” 
(पद का अर्थ ' युद्ध करता हूँ ! ही होता है। अस्तु; श्रीकृष्ण और अर्जुन का 


!संचाद समाप्त हुआ | अब महाभारत की कथा के संदर्भानुसार सञ्य छत- 
(राष्टू को यह कथा सुना कर उप्रसंहार करता है-- ] 


सक्षय ने कहा-( ७४ ) इस अकार शरीर को रोमाश्वित करनेवाला वासुदेव 
और महात्मा अज्ेन का यह अछ्ुत संवाद मैंने सुना । (७४ ) व्यासजी के 
अलुअह से मैंने यह परम गुहय, यानी योग अथीत्‌ कर्मयोग, साक्षात्‌ योगेश्वर 
स्वयं श्रीकृष्ण ही के मुख से सुना है । 

[पहले ही लिख आये हैं, कि व्यास ने सक्षय को दिव्य दृष्टि दी थी, जिससे 
रणभूसि पर होनेवाली सारी घटना उसे घर बैठे ही दिखाई देती थीं। और 
: उन्हीं का वृत्तान्त वह धृतराष्ट्र से निवेदन कर देता था । श्रीकृष्ण ने जिस “योग' 
(का अतिपादन किया, वह कर्मयोग है ( गी. 9. १-३ ) और अजैन ने पहले 
(उसे “ योग ! ( सास्ययोग ) कहा है (गी. ६. ३३ ); तथा अब सकझ्षय भी 
| भरीक्ृष्णार्जुन के संवाद को इस श्लोक में “ योग ? ही कहता है। इससे स्पष्ट है 
कि श्रीकृष्ण, अर्जुन और सज्षय, तीनों के मताजुसार “ थोग ! अर्थात्‌ कर्मयोग 
[ही गीता का अतिपाद्य विषय है । और अ्रध्याय-समात्ति-सूचक सह्ृत्प में भी 
(वही, अथोत््‌ योग-शास्त्र, शब्द आया है। परन्तु योगेश्वर शब्द में * योग ? 
शब्द का अथे इससे कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण अर्थ 
कम करने की युक्कि, कुशलता या शैल्ली है। उसी अर्थ के अनुसार कहा 
ज़ाता है, कि बहुरुपिया योग से अर्थात्‌ कुशलता से अपने स्वॉग बना 
लाता है । परन्तु जब कर्म करने की युक्ियों में श्रेष्ठ युक्ति को खोजते हैं तब 
कहना पढ़ता है कि जिस युक्ति से परमेश्वर मूल में अच्यक्ष होने पर भी वह 
अपने आप को ब्यक्ष स्वरूप देता है, वही युक्षि अथवा योग सब में श्रेष्ठ है। 
गीता में इसी को “ईश्वरीयोग ? (गी. ६. ६; ११. ८ ) कहा है; और 
वेदान्त सें जिसे साया कहते हैं, वह भी वही है ( गी. ७. २९ )। यह अक्तौ- 


। 
् 
॥ 
डे 


| 
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न च तस्मान्मनुष्येषु कश्विन्मे प्रियक्त्तमः । 
भविता न च में तस्मादन्यः प्रियतरों ्रावि ॥ ६९ ॥ 
$$ अध्येष्यते च य इमं धम्य संवादमावयोः । 
ज्ञानयज्ञेन तेनाहमिष्ठः स्यामिति मे मतिः ॥ ७० ॥ 
अद्धावाननसयश्र शणुयादपि यो नरः। ५ 
सो5पि मुक्तः शुमॉलोकान प्राप्लुयात्पुण्यकमंणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
$$ कच्चिदेतच्छृतं पार्थ त्वयैकाग्रेण चेतसा | 
कच्निदज्ञानसंमोहः प्रण४स्ते धनंजय ॥ ७२ ॥ 
अजुन उवाच । 
नष्टो मोहः स्मृतिलेंव्धा त्वत्पसादान्मयाच्युत । 
स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्ये वचन॑ तव ॥ ७३॥ 
होगी ओर वह निस्सन्देह झुरूमें ही आ मिलेगा । ( ६६ ) उसकी अपेक्षा मेरा 
अधिक प्रिय करनेवाला सम्पुर्ण मनुष्यों में दूसरा कोई भी न मिलेगा तथा इस 
भूमि में सुझे उसकी अपेक्षा अधिक प्रिय ओर कोई न होगा । 


|[ परम्परा की रक्षा के इस उपदेश के साथ ही अब फल बतल्ाते हैं--] 


(७० ) हम दोनों के इस धर्मसंवाद का जो कोई अध्ययन करेगा, में सम- 
झूँगा कि उसने ज्ञानयज्ञ से मेरी पूजा की । (७१ ) इसी प्रकार दोष न हूँढ कर 
श्रद्धा के साथ जो इसे सुनेगा, चह भी (पापों से ) सुक्त होकर उन शुभ लोकों 
मे जा पहुँचेगा कि जो एुण्यवान्‌ लोगों को मिलते हैं । 

[ यहां उपदेश समाप्त हो चुका । अब यह जॉचने के लिये, कि यह धर्म 
अजुन की समझ में ठीक ठीक आ गया है या नहीं, भगवान्‌ उससे पूछुते है--] 
(७२ ) हे पार्थ ! तुमने इसे एकाग्न सन से सुन तो लिया है न? (और ) हे 
धनअ्षय | तुम्हारा अज्ञानरूपी मोह अब सर्वथा नष्ट हुआ कि नहीं ? अ्ठैन ने 
कहा--( ७३ ) हे अच्युत ! तुम्हारे ग्रसाद से मेरा मोह नष्ट हो गया; और मुझे 
( कर्त॑व्य-धर्म की ) स्थिति हो गई । में ( अब ) निःसन्देह हो गया हूँ । आपके 
उपदेशानुसार ( युद्ध ) करूँगा । 

[ जिनकी सास्म्रदायिक समझ यह है, कि गीताधर्म में भी संसार को छोड़ 
) देने का उपदेश किया गया है, उन्होंने इस अन्तिम अथांत्‌ ७३ वें छोक की बहुत 
/ कुछ निराधार खींचातानी की है। यदि विचार किया जायें, कि अर्जुन को किस 
'बात की विस्द्धति हो गई थी, तो पता लगेगा कि दूसरे अध्याय (२. ७ ) में 
उसने कहा है कि “अपना धर्स अथवा कतंव्य समरूने से मेरा मन असमर्थ हो 
गया है ” (धर्मसेसूढचेता: )। अतः उक्त छोक का सरल अथे यही है, कि उसी 
गी. र. १०७-१०८ ह 


॥ 
त 
] 
॥ 
> 


पिन धन्‍म मम ० 


घर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र । 
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तन्न श्रीविजयों भूतिधुंवा नीतिमंतिमंम ॥ ७८॥ 
इति श्रीमद्भगवद्वीताउु उपनिषत्सु त्रह्मविद्यायां योगशात्ने श्रीक्ृष्णाजुनसंबांदे 
मोक्षसंन्यासयोगो नाम अष्टादशोच्ध्यायः ॥ १८ ॥ 





' समर्पित कर देंनें से मोक्ष प्राप्त हो जाता है, अतएवं इस अध्याय का मोक्ष- 
,सैन्यास-योग नाम रखा गया है । ] 


इस प्रकार वाल शद्बाधर तिलक-कृत श्रीमद्धगवद्धीता का रहस्य-सक्षीवन 
नासक आकृत अजुवाद टिप्पणी सहित समाप्त हुआ । 


गंगाधर-पुन्र, पूना-वासी महाराष्ट्र विग्र, 
वैदिक तिलक वाल घुध ते विधीयमान । 
“ गीतारहस्थ ” किया श्रीश को समर्पित यह, 
वारे काले योर्ग भूमि शक में सुयोग जान ॥ 


॥ ## तत्सद्त्रह्मापंणमम्तु ॥ 
॥ शान्तिः पुष्टिस्तुप्टिथरास्तु ॥ 


गीता, अजुवाद ओर टिप्पणी--१८ अध्याय ।. ८५१ 
राजन्संस्मृत्य संस्वृत्य संवादमिसमछुतस । . 
केशवाजुनयोः पुण्यं हृष्यामि च मुहुसुंहु; ॥ ७६ ॥ 

तत्व संस्मृत्य संस्मृत्य रूपमत्यछुतं हरेः । 

विस्मयो मे महान्‌ राजन हृष्यामि च पुनः पुनः ॥ ७७ ॥ 
यत्र योगेश्वरः कृष्णो यत्र पार्थों घलुर्धरः । 


(किक अथवा अघटित योग जिसे साध्य हो जायें उसे अन्य सब युक्कियाँ तो हाथ 
'का सेल हैं। परमेश्वर इन योगों का अथवा नाया का अधिपति है; अतएव 
' उसे योगेश्वर अर्थात्‌ योगों का स्वामी कहते हैं। “योगेश्वर ” शब्द में योग 
।का अथे पातअ्ल्न-योग नहीं है । ] 


(७६ ) हे राजा ( छतराष्ट्र) ! केशव और अर्जुन के- इस अद्भुत एवं पुण्यकारके 
संवाद का स्मरण होकर मुझे बारबार हथे हो रहा है; (७७) और हे राजा 
श्रीहरी के उस अत्यंत अद्भुत विश्वरूए की भी बार बार स्थति हो कर मुझे बड़ा 
विस्मय होता है और बार बार हर्ष होता है। (७८) मेरा मत है कि जहाँ योगेश्वर 


ओक्ृष्ण हैं और जहाँ धनुर्धर अजुन है वहीं श्री, विजय, शाश्वत ऐश्वर्य ओर नीति हैं 

! [ सिद्धान्त का सार यह है, कि जहाँ युक्ति ओर शक्कि दोनों एकन्नित होती 
हैं, वहाँ निश्चय ही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हैं; कोरी शक्ति से अथवा केवल 
(युक्नि से काम नहीं चलता । जब जरासन्ध का वध करने के लिये सन्त्रणा 
'हो रही थी, तब युधिष्टिर ने श्रीकृष्ण से कहा है, कि “ अन्धे बले जडं प्राहु 
मिणेतव्यं विचक्षणः ” ( सभा. २०. १६ )--बल अन्धा ओर जड़ हैं, बुद्धि 
'मानों को चाहिये क्वि उसे मार्ग दिखलावे; तथा श्रीकृष्ण ने भी यह कह कर 
'कि “ सयि नीतिबंतल भीसे” (सभा. २०.३ )--झुममे नीति है और 
।सीमसेन के शरीर में बल है--भीससेन को साथ ले उसके द्वारा जरासन्ध 
का वध युक्ति से कराया है| केवल नीति बतलानेवाले को आधा चतुर सम- 
।झना चाहिये | अर्थात्‌ योगेश्वर यानी योग या चुक्लि के ईश्वर ओर धनुर्धघर 


'अथौत्‌ योद्धा, ये दोनों विशेषण इस छोक में हेतुपुवेक दिये गये हैं । ] 


इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए अर्थात्‌ कहे हुए उपनिषद्‌ में, ब्रह्मविद्या- 
#तगेत योग--अर्थात्‌ कर्मयो ग--शाखविषयक , श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद 
में मोक्षसंन्यास-योग नामक अठारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ | 


[ ध्यान रहे कि सोक्ष-संस्यास-योग शब्द सें संन्यास शब्द का अर्थ “ काम्य 
कर्मों का संन्यास ? है जैसा कि दस अध्याय के आरम्भ सें कहा गया है; चत्॒थ 
आश्रमरूपी संन्यास यहाँ विवक्तित नहीं है; इस अध्याय में प्रतिपादन किया 
गया है, कि स्वधर्स को न छोड़ कर, उसे परमेश्वर में मन से संन्यास अर्थात्‌ 
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एक ही यादी दी गई है यह वाचकों के समझ में आ जायगा। गीता के रहस्य के स्पष्टी- 
करण के लिये विषयविविचन के अनुरोध में आनेवाली व्यक्तिओं का निर्देश स्व॒तन्त्र शीषैक के 
नीचे किया गया है। और पारिभाषिक शब्दों का समावेश व्याख्याओं में करने में आया 
है। टी. से टीप का तालये है । 
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(३) अन्यखूत/--ध्याकरण ( पाणिनी ); ( नारद, शांडिल्य ) भक्षिसागे के 
सूत्रमंथ । 
(४ ) इतिहास+---रामायण, सहाभारत ( हरिवंश )। 
(४ ) पुराणः--अष्टादृ्श महापुराण, उपपुराण और गीता । 
इसी युग में अ्रष्टादश महापुराण और अष्टादश उपघुराण ऐसे वर्गी- 
करण किये गये है। और पुथक्‌ एथक्‌ गीताओं का जन्म हुआ | गीतारहस्य 
में निर्देश किये हुए वेदस्ट्वति, पुराणादि अंथों की यादीयाँ आगे के पृष्ठो 


पर दी गई है! 


बेद्‌+-- गोपालतापनी, 
अथवे, छांदोग्य, 
ऋग्वेद. छुरिका. 
संहिता+-- जाबाल संन्यास. 
ता तैतिरीय, 
दैत्तिरीय. यानि 
मु. मे 
वाजसनेयी नारायणीय. 
सूत | नुर्सिहोत्तरतापनीय., 
श क 
हट बृहदारण्यक, 
घेतरेय. महानारायण. 
कीषिक, हि: े 
तैत्तिरीय. सुड़क ( मुंड ). 
कौषीतकी. मैन्नी ( मैन्नायणी ). 
शतपथ. योगतत्त. 
उपनिषद्‌ः-- रामपूर्त ( तापनी ) 
ईश ( इशावास्य ) खैताश्वतर- 
ऐतरेय., सं! 
कठ. शक 
केन. सदातः 
कैवल्य. मजु. 
कोषीतकी ( को. ब्राह्मण. ) याज्ञवल्क्य. 


गे. 


हारीत: 


हिन्दू धर्मग्रंथों का संक्षिप्त परिचय । 


हिंदूधर्म के मूलभूत अंथों मे महत्त और कालानुक्म दृष्टि से वेद यह श्रेष्ठ 
और श्राद्य अंथ है और संहिता, ब्राह्मण तथा उपनिपदों का उसमें ही समावेश 
किया जाता है। यज्ञयागादि के कर्मकांड और परमार्थ विचारों के ज्ञानकाण्ड 
इन दोनों का मूल इन तीनों में है। तथापि ज्ञानकांड का मूलभूत श्राधारअथ 
उपनिपद्‌ हैं । हिंदुधर्म के सामाजिक व्यवहारों का नियत्रण स्म्टृतिआंथों के द्वारा 
किया जाता है परन्तु उनका मूल आधार गृद्यसूत्र हैं। गृद्यसूत्रों के सिवा और 
भी अनेक सूत्नप्॑थ हैं । परन्तु उनका धर्म-ब्यवहार से सम्बन्ध नहीं, किन्तु 
विश्व के स्वरूप के बारे में उद्घाटन करनेवाली विविध विचारपरंपरा से है। इन 
विविध विचारपरंपरा को ही पद्दशन कहते हैं | गोतम के स्यायसूत्र, वेशेषिक 
सूत्र, जैमिनी के पूर्वमीमांसा सूत्र, बादरायण के वेदान्त अथवा बह्मसूत्र, पते- 
जली के योगसूत्र इत्यादि का पड़्दर्शन में समावेश होता है, परन्तु पृड॒दशन 
के सिवा भी अ्रन्य अनेक सूत्रग्रंथ हैं। उनमें पाणिनी-सूत्र, शांडिल्यसूत्र 
ओर नारद-सूत्र इत्यादि की गणना होती है। प्राचीन मूर्तिपूजा रहित और 
निर्मल पारमार्थिक स्वरूप का वैदिक घर्म में परिवर्तन होकर उपास्य देवताओं- 
को मानने की श्रवृत्ति जारी होने के वाद पुराणों का जन्म हुआ । महाभारत 
भोर रामायण ये पुराण नहीं किन्तु इतिहास ह। पुराणों में ही गीता का 
समावेश होता है | गीतारहरुय अथ में इस विपय का असंगाजुसार ऊहापोह किया 
है । परन्तु वाचकों को उसका एकत्र ज्ञान होवे इस उद्देश से इसका परिचय 
थादी के स्वरूप में नीचे सादर किया जाता है । 


(१ ) बेद्‌ अथवा श्रुतिग्रेथ:-- 
संहिता ( ऋचाश्ों का श्रथवा मंत्रों का संग्नह ) 


ब्राह्ण ( आरण्यक ) कम अथवा यज्ञकांड। 
इपनिपद । ( ज्ञानकांड ) । 
(२) शास्र।-- 


(१ ) धर्मग्रथः--गुछमसू्, स्खतिअ्ंथ ( मनु, याशवल्क्य और हारीत)। 
' (२) सूत्रः--( पड़्दर्शन ), जैमिनी ( मीमांसा अथवा पुवसीमांसा )। 
ब्रह्म ( वेदान्त, शारीरक अथवा उत्तरमीमांसा ), न्याय (गौतम), 

योग ( पातंजल ), सांख्य-वैशेषिक ( सांख्यकारिका )। 


शंपाक, 
सूत. 
सूर्य, 
हरि. 
हँस. 
हारीत. 

पाली ग्रेथ+-- 
अमितायुसुत्त, 
डद़ान. 
चुज्ञवगा, 
तारानाथ, 
तेविज्ञसुत्त, 
( श्रेविज्सूत्र ). 
श्रेरगाथा, 
उशरथजातक, 


दीपदंस. 

धम्मपद. 
ब्रह्मजालसुत्त, 
ब्राह्मण धर्मिका, 
महापरिनिव्वाअसुत्त, 
महावंश, 

महावग्ग, 
मिलिंदप्रश्न, 
वथ्थुगाथा, 
सद्धमंपुंडीक. . - 
सुत्तनिपात, 
सेलसुत्त, 
सब्बासवसुत्त, 
सोंदरानंद. 


सुछ/-- 
आपस्तंब. 
आमितायुसुत्त. 
आश्वलायन. 


ग्रृद्यशेष. 
गौतम-न्याय. 
तैत्तिरीय. 
नारद. 
नारदपंचरात्र. 
पाणिनी 
पातंजलयोग. 
बीधायनधसे 
बोधायनयृद्य. 
ब्रह्म ( बेढांत, शारीरक ) 
मीमांसा. 


वेदांत ( ब्रह्म, शारीरक ). 


शारीरक ( त्रह्म ) 

शांडिल्य 
कारिकाः-- 

सांख्यकारिका 
व्याकरणुः-- 

पाणिनी 
इतिहासः-- 

रामायण, 

महाभारत ( हरिवंश ). 
पुराणः-- 

अप़्लि. 

कूमे, 

गणेश. 

गरुड़. 

गोडीय पद्मोत्तर, 

देवीभागवत. 


नारद. 
नूसिंह. 
पद्म, 
बक्मॉड- 
भागवत. 
सत्स्य. 
मार्कडेय. 
लिंग 
वराह- 
विष्णु, 
हरिवंश. 
गीताएँः-- 
अवधूत 
अप्टावक्र 
इंश्वर. 
उत्तर. 
कपिल. 
गणेश. 
देवी, 
पराशर. 
पाडव. 
पिंगल, 
बंद, 
वोध्य. 
भिछु, 
संकि 
यम. 
राम: 


विचिस्यु. 
व्यास, 
तृश्न, 
शिव, 


